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PREFACIO

El muy fructifero desarrollo del Budismo en el Lejano Oriente tuvo como resultado la
evolucion del Zen y del Shin. El Zen alcanzd su madurez en la China y el Shin en el Japon. El
vigor y la vitalidad que aun tiene el Budismo después de mas de dos mil afios de historia llegara
a captarse al entrar en contacto con estas dos ramas del Budismo. Una apela a la recondita
conciencia religiosa de la humanidad, mientras que la otra toca los aspectos intelectuales y
practicos de la mente oriental, que es mas intuitiva que discursiva, mas mistica que logica. Si el
Zen es el ala ultra "del auto-poder" del Budismo, el Shin representa el ala del otro extremo,
conocida como el "poder ajeno”, y estos dos extremos se sintetizan en la iluminada conciencia
badica.

Desde la publicacién de mi breve nota sobre Budismo Zen en el Journal of the Pali Text
Society, en 1907, nada importante fue publicado en inglés sobre la materia, excepto "Religién
del Samurai" (Religién of the Samurai), del profesor Kwaiten Nukariya, en 1913. De hecho,
incluso en japonés o chino, esta rama del Budismo recibié muy ligera atencién de parte de los
modernos escritores especializados en Budismo. Esto se debe a las peculiares dificultades que
acompafian su estudio. Los "Goroku" ("dichos™) son la Gnica forma literaria en gque se expresa el
Zen; y para entender esto se requiere alguna instruccién practica especial sobre el Zen, pues el
mero conocimiento del chino, clasico e historico, dista de ser suficiente; hasta con el
conocimiento magistral de la filosofia del Budismo general, se descubre que el Zen es muy
dificil de sondear. Algunos de esos eruditos a veces procuran explicar la verdad y desarrollo del
Zen, pero fracasan tristemente en hacer justicia al tema.

Por otra parte, los denominados maestros Zen son incapaces de ofrecer su conocimiento a la
luz del pensamiento moderno. Sus afios intelectualmente méas productivos los pasaron en la
Sala de Meditacion, y cuando se graduaron exitosamente en ello se los considera adeptos
integralmente versados en los koans. Hasta ahi todo va bien; pero lamentablemente, desde el
punto de vista de la erudicion, se contentan con esto, y no demuestran ningln vivido interés por
la psicologia y filosofia del Zen. De manera que el Zen queda sellado, silenciosamente, en los
"Dichos" de los maestros y en el estudio técnico de los koans; vale decir, quedan incapacitados
como para salir de la reclusion de los claustros.

Por supuesto, seria un gran error tener la nocion, aunque sea por un momento, de que el Zen
podria dominarse mediante su presentacion filoséfica o su descripcidn psicoldgica; pero esto no
debe significar que el Zen no ha de captarse inteligentemente 0 no ha de tornarse accesible a
través de nuestros medios corrientes de razonamiento. No es menester que mencione que mis
intentos de las siguientes paginas son algo adecuado al enfoque racional del tema. Pero como
experimento tentativo de presentar al Zen desde el punto de vista de nuestro sentido comun y
como un lineamiento directo de la fe budista como se la proclamara en sus inicios, 0 mas bien
como se la comprendiera, por parte del Buda, espero haber enderezado mis esfuerzos hacia la
eliminacion de algunas dificultades que, por lo comun, nos asedian en el dominio del
pensamiento Zen. Hasta donde tuve buen éxito o en qué cabal medida fracasé, esto naturalmente
queda a criterio del lector.

El libro es una coleccidn de los Ensayos originalmente publicados en The Eastern Buddhist,
excepto uno sobre la "Historia del Budismo Zen" que fue escrito especialmente para este tomo;
pero todos ellos fueron totalmente revisados y en algunas partes reescritos por entero,



afiadiéndose nuevos capitulos. A este libro seguird muy pronto una segunda serie de Ensayos, en
los que se trataran mas puntos importantes en la constitucion del Zen.

La publicacion de estos Ensayos en forma de libro se debe, principalmente, al libérrimo
estimulo, material y moral, del sefior Yakichi Ataka, de Osaka, viejo amigo del autor, que no
olvido la promesa formulada, mitad en serio y mitad sofiadoramente, en nuestros tiempos de
juventud. El autor también debe muchisimo a su esposa por la preparacion y revision del
manuscrito, sin lo cual el libro habria evidenciado muchas méas imperfecciones de las que ahora
tiene en varios sentidos.

Por ultimo, al lanzar al mundo esta humilde obra, no escrita en la lengua natal del autor, éste
no puede dejar de pensar en su extinto maestro Zen, Soyen Shaku, de Engakuji, Kamakura, con
el pesar de que su vida no se hubiese prolongado unos afios mas todavia, no sélo en pro del
Budismo japonés sino también de sus amigos que lo lloran. Este es el séptimo afio en el que los
arces dispersan sus hojas de color carmesi sobre su tumba, en Matsuga-oka. jQue su espiritu no
despierte ni una vez de su profunda meditacion para criticar el libro que ahora esta frente al lector)

DAISETZ TEITARO SUZUKI
Kyoto, Octubre de 1926.

INTRODUCCION*

El Zen, en su esencia, es el arte de ver dentro de la naturaleza del propio ser, y sefiala el
camino de la esclavitud hacia la libertad. Al hacernos beber directamente en la fuente de la vida,
nos libera de todos los yugos que los seres finitos sufrimos cominmente en este mundo.
Podemos decir que el Zen libera todas las energias apropiada y naturalmente almacenadas en
cada uno de nosotros, que, en circunstancias ordinarias, se hallan trabadas y distorsionadas de
modo que no encuentran un cauce adecuado para entrar en actividad.

Nuestro cuerpo se parece a una bateria eléctrica en la que yace, en forma latente, un poder
misterioso. Cuando este poder no se pone convenientemente en funcionamiento, se enmohece y
marchita, o se desvia y expresa anormalmente. Por tanto, el objeto del Zen es salvarnos de
enloquecer o quedar disminuidos. Esto es lo que quiero decir con libertad, dando libre juego a
todos los impulsos creadores y benévolos que inherentemente yacen en nuestros corazones.

! Una popular disertacion preparada por el autor para estudiosos del Budismo, en 1911. Se publicé por primera vez en
The Etutern Bvddhist, bajo el titulo "EI Budismo Zen como Purificador y Liberador de la Vida". Puesto que trata el
Zen en su aspecto general, decidi servirme de ella como Introduccidn de este libro.



Generalmente somos ciegos ante este hecho, vale decir, de que estamos en posesion de todas las
facultades necesarias que nos haran felices y amables en sentido reciproco. Todas las pugnas
gue observamos a nuestro alrededor derivan de esta ignorancia. Por ende, el Zen quiere que
abramos un "tercer ojo", como lo llaman los budistas, hacia la region hasta ahora inimaginada,
gue se nos cierra a través de nuestra propia ignorancia. Cuando desaparece la nube de la
ignorancia, se manifiesta la infinitud de los cielos, donde por primera vez intuimos la naturaleza
de nuestro propio ser. Entonces conocemos el significado de la vida, sabemos que no se trata de
ciega lucha ni de mero despliegue de fuerzas brutales, y mientras no sepamos, en definitiva, cuél
es el significado altimo de la vida, habré en ella algo que nos hara sentir infinitamente
bendecidos por vivir en ella, contentandonos con ella en toda su evolucion, sin plantear
cuestiones ni albergar dudas pesimistas.

Mientras estemos llenos de vitalidad sin despertar al conocimiento de la vida, no podremos
comprender la seriedad de todos los conflictos implicitos en ella, que por el momento, en
apariencia, se hallan en un estado de quietud. Pero tarde o temprano llegaré el tiempo en que
tengamos que mirar la vida frente a frente y resolver sus enigmas mas desconcertantes y
acuciantes. Dice Confucio: "A los quince afios mi mente estaba orientada hacia el estudio, y a
los treinta supe dénde estar." Este es uno de los mas sapientes juicios del sabio chino. Todos los
psicologos estaran de acuerdo con esta afirmacion suya; pues, hablando en general, los quince
afios constituyen aproximadamente la edad en la que el adolescente empieza a mirar en derredor
con gravedad y a indagar el significado de la vida. Para entonces todos los poderes espirituales
seguramente ocultos en la parte subconsciente de la mente eclosionan casi simultdneamente. Y
cuando esta eclosién es demasiado precipitada y violenta, la mente puede perder su equilibrio en
forma mas o menos permanente; de hecho, son demasiados los casos de postracion nerviosa
registrados durante la adolescencia, que principalmente se deben a esta pérdida del equilibrio
mental. En la mayoria de los casos el efecto no es muy grave y la crisis puede pasar sin dejar
hondas huellas. Pero en algunos temperamentos, ya sea a través de tendencias inherentes o por
obra de la influencia ambiental sobre su ductil constitucion, el despertar espiritual los conmueve
hasta las profundidades mismas de su personalidad. Este es el tiempo en que se reclamara elegir
entre el "No Eterno" y el "Si Eterno". Esta eleccidn es la que Confucio significa con "estudio;
no se trata de estudiar los clasicos, sino de sumirse hondamente en los misterios de la vida.

Normalmente, el inicio de la lucha es el "Si Eterno”, o "Hagase tu voluntad'; pues la vida es,
después de todo, una forma de afirmacion, por mas negativamente que la conciban los
pesimistas. Pero no podemos negar el hecho de que en este mundo hay muchas cosas que
volcaran nuestras mentes demasiado sensitivas en otra direccion, haciéndonos exclamar con
Andreyev en La Vida del Hombre: "Maldigo todo lo que me diste. Maldigo el dia en que naci.
Maldigo el dia en que moriré. Maldigo toda mi vida. jHado insensible, te lo arrojo todo de
vuelta a tu rostro cruel! (Maldito seas, maldito seas eternamente! Con mis maldiciones te
conquisto. ;Qué mas puedes hacerme?... Con mi ultimo pensamiento gritaré en tus orejas de
asno: jMaldito seas, maldito seas!" Esta es una terrible acusacion a la vida, es una completa
negacion de la vida, es un cuadro muy lugubre del destino del hombre sobre la tierra. "Sin dejar
rastros" es muy cierto, pues nada sabemos de nuestro futuro, salvo que todos fenecemos, incluso
la tierra misma de la que provenimos. En verdad, hay cosas que justifican el pesimismo.

La vida, como la vive la mayoria de nosotros, es sufrimiento. EI hecho no se niega. Mientras
la vida sea una forma de lucha, no puede ser sino dolor. ¢ Acaso la lucha no significa el impacto
de dos fuerzas en conflicto, procurando cada una alcanzar el extremo de la otra? Si se pierde la
batalla, el resultado es la muerte, y la muerte es lo més pavoroso del mundo. Aunque se
conquiste la muerte, uno queda solo, y la soledad es, a veces, mas intolerable que la lucha
misma. Puede ser que no se tenga conciencia de todo esto, y que sigamos complaciéndonos en
aquellos goces momenténeos que nos procuran los sentidos. Pero esta inconciencia no altera en
lo minimo los hechos de la vida. Por mas que los ciegos nieguen insistentemente la existencia
del sol, no pueden aniquilarlo. El calor tropical los despellejara, y si no toman la precaucion
debida ser&n barridos de la faz de la tierra.

El Buda estaba perfectamente en lo cierto cuando propuso su "Noble Verdad Cuadruple”, y la
primera consiste en que la vida es dolor. ;No venimos todos al mundo vociferando y, en un
sentido, protestando? Para decir lo menos sobre el particular, salir del tibio seno materno hacia



un medio ambiente frio y prohibitivo fue con seguridad un doloroso incidente. El crecimiento se
acompafia siempre de dolor. La denticidn es un proceso mas o menos doloroso. La pubertad por
lo comUn se acompafia de una perturbacion mental al igual que fisica. El desarrollo del
organismo llamado sociedad esta también marcado por dolorosos cataclismos, y en la actualidad
somos testigos de uno de sus dolores de parto. Podemos razonar y decir con calma que todo esto
es inevitable, que mientras toda reconstruccion signifique destruccion del antiguo régimen, no
podemos sino experimentar una dolorosa operacion. Mas este frio analisis intelectual no alivia
cualquier atormentador sentimiento que debamos padecer. El dolor infligido inmisericorde-
mente en nuestros nervios es inerradicable. La vida, detrds de toda argumentacion, es una
dolorosa lucha.

Sin embargo, esto es providencial. Pues cuanto mas se sufre, con mas hondura crece el
caracter, y con la profundizacion del caracter se lee mas penetrantemente en los secretos de la
vida. Todos los grandes artistas, todos los grandes dirigentes religiosos, y todos los grandes
reformadores sociales surgieron de intensisimas luchas en las que se enzarzaron con bravura, y
muy frecuentemente con lagrimas y corazones sangrantes. A no ser que se coma el pan con dolor,
no puede gustarse la vida real. Mencio tiene razon cuando dice que cuando el Cielo quiere
perfeccionar a un gran hombre, lo pone a prueba de todos los modos posibles, hasta que éste sale
triunfante de todas sus dolorosas experiencias.

Segun mi parecer, Oscar Wilde siempre esta en pose o en busca de un efecto; puede ser un gran
artista, pero en él hay algo que me aleja. Empero, exclama en su De Profunais: "En estos ltimos
pocos meses, después de terribles dificultades y luchas, pude comprender algunas de las lecciones
ocultas en el corazén del dolor. Los clérigos y las personas que emplean frases carentes de sabiduria,
a veces hablan del sufrimiento como si fuese un misterio. En realidad es una revelacion. Se
disciernen cosas, nunca discernidas antes. Se produce una aproximacion al conjunto histérico desde
un punto de vista diferente." Se observara aqui qué efectos santificantes produjo la vida de prision
sobre su caracter. Si hubiese padecido una prueba similar al comienzo de su carrera, habria podido
producir obras mucho mayores que las que tenemos de él en la actualidad.

Somos demasiado egocéntricos. La caparazén del ego, en la que vivimos, es durisima para crecer.
Nos parece llevarla a cuestas todo el tiempo, desde la nifiez hasta el tiempo en que, finalmente,
fallecemos. Sin embargo, recibimos muchas oportunidades para traspasar esta caparazon, y la
primera y maxima de todas tiene lugar cuando alcanzamos la adolescencia. Esta es la primera vez en
gue el ego llega realmente a reconocer al "otro". Me refiero al despertar del amor sexual. Entonces
un ego, integro e indiviso, empieza a sentir una especie de particién en si mismo. El amor, profunda-
mente dormido hasta entonces en su corazon, levanta su cabeza y provoca una gran conmocion en
éste. Pues el amor, ahora sacudido, exige de inmediato la afirmacion del ego y su aniquilacion. El
amor hace que el ego se pierda en el objeto que ama, pero al mismo tiempo quiere tener al objeto
como de su propiedad. Esto es contradiccion, y una gran tragedia vital. Este sentimiento
elemental debe ser uno de los medios divinos por el que el hombre es acuciado a avanzar en su
marcha ascendente. Dios brinda las tragedias para perfeccionar al hombre. EI maximo acopio de
literatura jamas producida en el mundo no es sino el rasgueo de la misma cuerda del amor, y
nunca parecemos cansarnos de €él. Pero no es éste el tdpico que aqui nos preocupa. Lo que deseo
subrayar en este aspecto es que, a través del despertar del amor, vislumbramos la infinitud de las
cosas, Y que este atisbo impulsa al joven hacia el Romanticismo o el Racionalismo, segln su
temperamento, ambiente y educacion.

Cuando la caparazon del ego se rompe y es asumido el "otro" en su propio cuerpo, podemos
decir que el ego se negd o que el ego dio sus primeros pasos hacia el infinito. En lo religioso
aqui sigue una intensa lucha entre lo finito y lo infinito, entre el intelecto y un poder superior, o,
mas claramente, entre la carne y el espiritu. Este es el problema de problemas que puso a
muchos jovenes en manos de Satands. Cuando un hombre maduro recuerda estos tiempos
juveniles no deja de sentir una especie de estremecimiento que recorre todo su ser. La lucha a
entablarse debe seguirse sinceramente hasta los treinta afios de edad, cuando Confucio afirma
que supo dénde estar. Entonces la conciencia religiosa esta plenamente despierta, y se busca
con més fervor en todas direcciones todos los medios posibles de escapar de la lucha o de
llevarla a término. Se lee libros, se asiste a disertaciones, se aceptan sermones con avidez,
ensayandose diversos ejercicios o disciplinas religiosas. Y naturalmente también llega a
indagarse el Zen.



¢Cémo resuelve el Zen el problema de problemas?

En primer lugar, el Zen propone su solucion apelando, de modo directo, a los hechos de la
experiencia personal y no al conocimiento libresco. La naturaleza del propio ser donde
aparentemente se entabla la lucha entre lo finito y lo infinito se capta mediante una facultad
superior al intelecto. Pues el Zen dice que es este ultimo el que primero nos hizo formular la
pregunta que no puede responderse por si, y que por tanto ha de hacerse a un lado para dar
cabida a algo superior y mas esclarecedor. Pues el intelecto tiene en si una cualidad
peculiarmente perturbadora. Aunque plantea preguntas suficientes como para alterar la
serenidad mental, con demasiada frecuencia es incapaz de dar respuestas satisfactorias a
aquéllas. Sobresalta la bienaventurada paz de la ignorancia pero no restaura el estado anterior de
las cosas ofreciendo algo mas. Porque sefiala la ignorancia a menudo se lo considera
esclarecedor, mientras el hecho es que perturba, sin procurar, necesariamente y siempre, luz
sobre su sendero. No es final, aguarda algo superior a él mismo para la solucion de todas las
preguntas que plantea, sin entrar a considerar las consecuencias. Si fuese capaz de procurar un
nuevo orden dentro de la perturbacién y de establecerlo de una vez por todas, no hubiese habido
necesidad de la filosofia después de sistematizado por un gran pensador, por un Aristételes o
por un Hegel. Pero la historia del pensamiento demuestra que cada nueva estructura alzada por
un hombre de intelecto extraordinario es seguro que sera derribada por los que le sigan. Este
constante derribar y construir esta muy bien en lo que atafie a la filosofia misma; pues la
naturaleza inherente del intelecto, como yo la encaro, lo exige, y no podemos hacer detener el
progreso de la indagacion filoséfica asi como no podemos hacerlo con nuestra respiracion. Mas
cuando se llega a la cuestion de la vida misma, no podemos esperar la solucion ultima que nos
ofrezca el intelecto, aunque lo pudiese hacer. No podemos suspender siquiera por un instante
nuestra actividad vital por la filosofia, para desentrafiar sus misterios. Que los misterios sigan
como estan, pero debemos vivir. EI hambre no puede esperar hasta obtener un analisis completo
del alimento y determinar el valor nutritivo de cada elemento. Para los muertos no es de valor
alguno el conocimiento cientifico del alimento. Por tanto, el Zen no confia en el intelecto para la
solucion de los problemas méas profundos.

Con la experiencia personal se significa llegar al hecho de primera mano y no a través de
intermediarios, cualesquiera sean éstos. Su analogia favorita es: se necesita un dedo para sefialar
la luna, pero jay de quienes confunden al dedo con la luna! Es bienvenida una canasta para
llevar nuestro pescado a casa, pero cuando el pescado esta seguro sobre la mesa ¢para qué
preocuparnos eternamente por la canasta? He aqui el hecho, agarrémoslo con las manos
desnudas no sea que se nos escape; esto es lo que el Zen propone que hagamos. Asi como la
naturaleza aborrece al vacio, el Zen aborrece todo lo que es intermedio entre el hecho y nosotros
mismos. Segln el Zen no hay pugna en el hecho mismo tal como entre lo finito y lo infinito,
entre la carne y el espiritu. Estas son distinciones ociosas, ideadas por el intelecto para sus
propios intereses. Quienes las toman demasiado en serio o quienes tratan de leerlas dentro del
hecho mismo de la vida son los que confunden al dedo con la luna. Cuando tenemos hambre,
comemos; cuando tenemos suefio, nos acostamos; ¢y dénde encaja aqui lo infinito y lo finito?
¢No somos completos en nosotros mismos, y cada cual en si mismo? Basta la vida como se la
vive. S6lo cuando el intelecto perturbador ingresa y procura asesinarla, dejamos de vivir y nos
imaginamos carentes de algo. Dejemos en paz al intelecto; tiene su utilidad en su propia esfera,
y no interfiramos con el fluir de la corriente vital. Si estamos tentados a mirar en ella,
hagdmoslo mientras la dejamos fluir. EI hecho de fluir bajo ninguna circunstancia debe
detenerse ni interferirse; por el momento nuestras manos estan sumergidas en esa corriente, su
transparencia se altera, cesa de reflejar nuestras imagenes, propias desde el inicio, y que asi lo
seguiran siendo hasta el fin del tiempo.

En cuasi correspondencia con las "Cuatro Maximas" de la Secta Nichiren, el Zen tiene cuatro
afirmaciones propias:

"Transmision especial fuera de las Escrituras;
Independencia de palabras y letras;



indice directo del alma humana;
Visién dentro de la propia naturaleza y logro del Estado Budico”.?

Esto resume todo cuanto proclamé el Zen como religion. Por supuesto, no debemos olvidar
gue hay un trasfondo historico en este audaz pronunciamiento. Para el tiempo de la introduccién
del Zen en la China, la mayoria de los budistas eran afectos a la discusion de cuestiones
elevadamente metafisicas, o se contentaban con la mera observacion de los preceptos éticos
estatuidos por el Buda, o con llevar una vida letargica, enteramente absorta en la contemplacién
de lo efimero de las cosas mundanas. Todos no llegaban a captar el hecho de la vida misma, que
fluye por completo fuera de estos vanos ejercicios del intelecto o la imaginacion. Bodhidharma
Yy Su sucesores reconocieron este lastimoso estado de cosas. De ahi que proclamasen "Las
Cuatro Grandes Afirmaciones" del Zen, antes citadas. En una palabra, quieren significar que el
Zen tiene su propio método de sefalar hacia la naturaleza del propio ser, y que cuando esto se
cumple, se alcanza el Estado Budico, en el gque se armonizan en una unidad de orden superior
todas las contradicciones y perturbaciones causadas por el intelecto.

Por esta razon el Zen nunca explica sino que indica, no apela al circunloquio, ni generaliza.
Siempre encara hechos, concretos y tangibles. Légicamente considerado, el Zen puede estar
lleno de contradicciones y repeticiones. Pero como se halla por encima de todas las cosas, sigue
su camino serenamente. Como lo expreso apropiadamente un maestro Zen: "con su baston
casero al hombro, sigue directamente por entre las montafias que se elevan una sobre otra”. No
compite con la l6gica, simplemente recorre su sendero de hechos, dejando todo el resto librado a
su propio destino. Sélo cuando la légica, descuidando sus propias funciones, procura seguir las
huellas del Zen, éste proclama de viva voz sus principios y, a la fuerza, desaloja a la intrusa. El
Zen no es enemigo de nada. No hay razén para que antagénico al intelecto que, a veces, puede
emplearse en pro de la causa del Zen mismo.

Para demostrar con unos pocos ejemplos como el Zen encara los hechos fundamentales de la
existencia, se han escogido los siguientes:

Rinzai® (Lin-chi) pronuncié una vez un sermén, diciendo: "Sobre una masa de carne rojiza se
sienta alli un hombre verdadero que no tiene titulo; todo el tiempo él entra y sale de sus 6érganos
sensorios. Si no habéis testificado todavia el hecho, jmirad! jmirad!" Se adelant6 un monje y
pregunté: ";Quién es este hombre verdadero, carente de titulo?" Rinzai descendié directamente
de su silla de paja y aferrando al monje, exclamd: "jHabla! jHabla!" EI monje permanecid
irresoluto, sin saber qué decir; entonces el maestro, dejdndolo marchar, observé: "jQué materia
sin valor es este hombre verdadero carente de titulo!" Luego Rinzai se encaminé de vuelta a su
cuarto.

Rinzai se destacé por su trato "rudo™ y directo para con sus discipulos. Nunca le gustaron los
ambages, generalmente caracteristicos de los métodos de un maestro tibio. Debi6 obtener esta
precisién de su maestro Obaku (Huango-po), quien le golped tres veces mientras le preguntaba
cuél era el principio fundamental del Budismo. Huelga decir que el Zen nada tiene que ver con
un mero golpear o sacudir rudamente al consultante. Si se toma esto como esencia constitutiva
del Zen, se cometera el mismo grave error de quien confundi6 el dedo con la luna. Como en todo lo
demaés, y muy particularmente en el Zen, todas sus manifestaciones o demostraciones externas jamas
deben considerarse como finales. Sélo indican el modo en que han de considerarse los hechos. Por
tanto, estos indices son importantes, no podemos manejarnos bien sin ellos. Pero una vez atrapados
en ellos, somos como enmarafiadas redes, estamos sentenciados; pues el Zen nunca puede
comprenderse.

Alguien puede pensar que el Zen siempre trata de atraparnos en la red de la légica o mediante el
sefiuelo de las palabras. Una vez descarriado el rumbo, se esta atado a una condenacion eterna,
nunca se alcanzara la libertad, por la que el corazon se siente tan fervoroso. Por tanto, Rinzai aferra
con sus manos desnudas lo que se nos presenta directamente a todos nosotros. Si se abre nuestro
tercer 0jo, sin opacamientos, conoceremos de modo muy inequivoco dénde nos conduce Rinzai. En

%\/éase también el Ensayo titulado Historia del Budismo Ztn, pag. 177.
3 El fundador de la Escuela Rinzai del Budismo Zen, muerto en el afio 867.
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primer lugar debemos introducirnos en el espiritu mismo del maestro y entrevistar alli mismo al
hombre interior. Ningun acervo de explicaciones verbales nos conducira jamas dentro de la
naturaleza de nuestro propio yo. Cuando mas se explica, mas se aparta uno de si mismo. Es como
procurar aferrar la propia sombra. Se corre tras ella y ella escapa de nosotros a idéntico promedio de
velocidad. Cuando se comprende esto, se lee en las honduras del espiritu de Rinzai u Obaku, y
empieza a apreciarse la real benevolencia de éstos.

Ummon* (Yiin-mén) fue otro gran maestro del Zen a fines de la dinastia T'ang. Tuvo que perder
una pierna para alcanzar la intuicion del principio vital del que surge todo el universo, incluida su
humilde existencia. Antes de que se le permitiese verlo, debid visitar en tres ocasiones a su maestro
Bokuju (Mu-chou), que fuera discipulo principal de Rinzai, bajo direccién de Obaku.

El maestro preguntd: "¢ Quién eres?" "Soy Bun-yen (Weén-yen)", respondid el monje. (Su
nombre era Bun-yen, y Ummon era el nombre del monasterio donde se establecio después.)
Cuando al monje que buscaba la verdad se le permitio trasponer la puerta, el maestro lo aferr6
por el pecho y le exigio: "|Habla! jHabla!" Ummon vacild; entonces el maestro lo empujo a
través de la puerta, diciendo: "jOh, cofrade bueno-para-nada!" Al cerrarse de prisa la puerta,
guedo atrapada una pierna de Ummon, y se quebro. El intenso dolor resultante de esto, desperto
aparentemente al pobre cofrade hacia el maximo hecho vital. Dej6 de ser un monje solicito, que
suplicaba piedad; la iluminacion asi ganada pag6 con exceso la pérdida de su pierna. Sin
embargo, él no fue un ejemplo aislado a este respecto; hubo muchos en la historia del Zen,
deseosos de sacrificar una parte del cuerpo por la verdad. Dice Confucio: "Si un hombre
entiende el Tao por la mafiana, lo sigue entendiendo incluso cuando muere por la tarde."”

Algunos podrian pensar que la verdad es mas valiosa que la mera vida, la mera vida
vegetativa o animal. Pero en el mundo, jay!, hay demasiados cuerpos vivos revolcandose en el
barro de la ignorancia y la sensualidad.

Esto es lo que, en el Zen, resulta dificilisimo de entender. ¢Por qué este sarcastico vituperio?
¢Por gqué esta aparente crueldad? ¢Qué falta cometié6 Ummon para merecer perder su pierna? El
era un pobre monje que buscaba la verdad, fervorosamente ansioso de obtener la iluminacién
del maestro. ¢Fue realmente necesario que el maestro, segun su modalidad interpretativa del
Zen, le cerrase tres veces la puerta, y que cuando la abriese a medias, la cerrase de modo tan
violento, tan inhumano? ¢Era ésta la verdad sobre el Budismo que Ummon estaba tan ansioso de
lograr? Mas el resultado de todo esto fue singularmente lo que ambos deseaban.

En cuanto al maestro, se content6 al ver que el discipulo alcanzaba intuir los secretos de su
ser; y en cuanto al discipulo, estuvo reconocidisimo por todo lo que se hizo a su respecto.
Evidentemente, el Zen es lo mas irracional e inconcebible del mundo. Y he aqui por qué dije
antes que el Zen no estaba sujeto al analisis I6gico ni al enfoque intelectual. Debe
experimentarlo directa y personalmente cada uno de nosotros en su espiritu interior. Asi como
dos brufiidos espejos refléjame mutuamente, el hecho y nuestro propios espiritus deben
enfrentarse reciprocamente sin intermediarios. Una vez logrado esto, somos capaces de atrapar
la vida, el hecho palpitante.

Hasta entonces la libertad es una palabra vacia. EI primer objeto fue escapar de la esclavitud
en la que se encuentran todos los seres finitos, pero si no cortamos la cadena de la ignorancia
con la que estamos atados de pies y manos, ¢dénde habremos de buscar la liberacion? Y esta
cadena de la ignorancia es producto nada mas que del intelecto y de la infatuacion sensual, que
se adhiere estrechamente a todo pensamiento que podamos tener, a todo sentimiento que
podamos consentir. Son dificiles de descartar, son como ropa mojada como lo expresaran
convenientemente los maestros Zen. "Nacimos libres e iguales.” Cualquier cosa que esto
signifique social o politicamente, el Zen sostiene que es absolutamente cierto en el dominio
espiritual, y que todos los otros grillos y esposas que creemos llevar nos son impuestos después
por ignorar la verdadera condicion de la existencia. Todos los tratos, a veces literales y otras
veces fisicos, dados muy libérrima y benevolentemente por los maestros a las almas

4 El fundador de la Escuela Ummon del Budismo Zen, muerto en el afio 996.
> Literalmente, vieja y desmafiada barrena de la dinastia Ch'to.
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indagadoras, tienden a retrotraerlas al estado original de libertad. Y esto nunca se comprende
realmente hasta que lo experimentemos una vez, personalmente, a través de nuestro esfuerzo,
con independencia de cualquier representacion ideativa. Por tanto, el punto de vista ultimo del
Zen es que, descarriados por la ignorancia, hallamos una grieta en nuestro propio ser; que desde
el comienzo mismo no era menester una pugna entre lo finito y lo infinito; que la paz que buscamos
tan afanosamente después, estuvo alli todo el tiempo.

Sotoba (Su Tung-p'o), el célebre poeta y estadista chino, expresa la idea en el verso siguiente:

Brumosa lluvia en Monte Lu

Y olas que se agitan en Che-chiang ...

Si alli no estuviste todavia tu,

Mucho, seguro, te pesara.

Mas una vez alli, y de vuelta en tu hogar,
iCuan definido todo observaras!
Brumosa lluvia en Monte Lu

Y olas que se agitan en Che-chiang . ..

Esto es lo que también afirma Seigen Ishin (Ch'ing-yuan Wei-hsin), segln el cual, "Antes que un
hombre estudie Zen, para €l las montafias son montafias, y las aguas son aguas; y después que intuye
la verdad del Zen mediante la instruccion de un buen maestro, las montafias no son para él montafias,
y las aguas no son aguas; mas luego de esto, cuando alcanza realmente la morada del descanso, las
montafias son otra vez montafias y las aguas son aguas".

A Bokuju (Mu-chou), que vivié en la segunda mitad del siglo 1X, se le pregunt6 en una ocasion;
"Tenemos que vestirnos y comer todos los dias; ¢comé eludiremos todo eso?" EI maestro replicd:
"Nos vestimos, comemos." "No te entiendo", dijo el consultante.” "Si no entiendes, ponte tu ropa y
come tu comida.”

El Zen siempre trata hechos concretos y no se complace en generalizaciones. Y no deseo buscar
cinco patas al gato, pero si procuro agotar mis comentarios filosoficos sobre Bokuju, puedo decir
esto: Todos somos finitos, no podemos vivir fuera del tiempo y el espacio; en la medida en que
somos creados de la tierra, no hay modo de asir el infinito; ¢;como podemos librarnos de las
limitaciones de la existencia? Esta es tal vez la idea planteada en la primera pregunta del monje, a
la cual el maestro replica: La salvacion debe buscarse en lo finito mismo; no hay nada infinito
aparte de las cosas finitas; si buscas algo trascendental, eso te segregara de este mundo de
relatividad, que es lo mismo que aniquilarse. No quieres la salvacion a costa de tu propia
existencia. Si es asi, bebe y come, y halla tu modalidad de libertad con este beber y comer. Esto
fue demasiado para el consultante quien, por tanto, confesd que no entendia lo que queria decir
el maestro. Por ende, este Gltimo continud: Entiendas o no, sigue de igual forma viviendo en lo
finito, con lo finito; pues mueres si dejas de comer y de mantenerte caliente a causa de tu
aspiracién hacia lo infinito. No importa como luches, el Nirvana ha de buscarse en medio del
Samsara (nacimiento-y-muerte). Ni un iluminado maestro Zen ni un ignorante de primer grado
pueden eludir a las denominadas leyes de la naturaleza. Cuando el estdmago esta vacio, ambos
estan hambrientos; cuando nieva, ambos han de ponerse una franela extra. Sin embargo, no
quiero decir que ambos sean existencias materiales, sino que son lo que son, aparte de sus
condiciones de evolucion espiritual. Como lo dicen las escrituras budistas, la oscuridad de la
cueva se convierte en iluminacion cuando arde una antorcha de intuicion espiritual. No se trata
de que algo llamado oscuridad deba sacarse introduciendo después algo conocido con el nombre
de iluminacién, sino que la iluminacién y la oscuridad son sustancialmente una misma cosa
desde el principio mismo; el cambio de una a la otra tuvo lugar sélo interior o subjetivamente.
Por tanto, lo finito es lo infinito, y viceversa. No hay dos cosas separadas, aungue nos veamos
obligados a concebirlas asi, intelectualmente. Esta es la idea, I6gicamente interpretada, que tal
vez contiene la respuesta que Bokuju diera al monje. El error consiste en que dividimos en dos
lo que real y absolutamente es una sola cosa. ¢La vida que vivimos no es una sola, y no la
cortamos en pedazos al aplicarle temerariamente el cuchillo asesino de la cirugia intelectual?

Al pedirle los monjes que pronunciase un sermon, Hyakujo Nehan (Pai-chang Nieh-p'an) les
dijo que trabajasen en la granja, luego de lo cual les daria una charla sobre el gran tema del
Budismo. Hicieron lo que se les dijo, y reclamaron del maestro el sermdn, mas éste, sin proferir
palabra, extendié meramente sus brazos abiertos hacia los monjes. Quizas, después de todo,
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nada hay de misterioso en el Zen. Todo esta abierto para su total contemplacion. Si se come la
comida, se conservan pulcras las ropas y se trabaja en la granja cosechando arroz o legumbres,
se esta haciendo todo lo exigible en la tierra, y lo infinito se concreta en uno mismo.

¢Como se concreta?

Cuando se le pregunt6 a Bokuju qué era €l Zen, recit6 una frase sanscrita de un Sutra:
iMahapraj-naparamita!" (en japonés: Makahannyaharamiil). El consultante puso de manifiesto
su incapacidad para entender el significado de la extrafia frase, y el maestro la coment6
diciendo:

"Mi manto esta totalmente gastado después de tantos afios de uso. Y partes de él, que colgaban flojamente en
hilachas, volaron a las nubes."

Después de todo, ¢el infinito es un mendigo, de ese estilo, sacudido por la pobreza?

Sea lo que fuere, hay algo sobre el particular que jamas podemos perder de vista, vale decir,
la paz o la pobreza (pues la paz sélo es posible en la pobreza) se obtiene tras feroz batalla
entablada con toda la fuerza de nuestra personalidad.

El contento derivado de una actitud mental ociosa o de laissez-faire es algo aborrecible en grado
sumo. En esto no existe Zen, sino holgazaneria y mero vegetar. La batalla debe entablarse con pleno
vigor y masculinidad. Sin esto, cualquiera sea la paz obtenida, es un simulacro, y carece de hondos
cimientos; la primera tormenta que afronte lo derribara.

El Zen pone sumo énfasis en esto. En verdad, la virilidad moral que ha de hallarse en el Zen,
aparte de su vuelo mistico, deriva de entablar la batalla de la vida con coraje e intrepidez.

Por tanto, desde el punto de vista ético, el Zen puede considerarse una disciplina orientada hacia la
reconstruccion del caracter. Nuestra vida corriente sélo toca el linde de la personalidad, no
produce una conmocion en las partes mas profundas del alma. Aungue despierte la conciencia
religiosa, la mayoria de nosotros pasa a la ligera sobre ésta, de modo que no deja en el alma
rastros de enconada lucha. De manera que estamos hechos como para vivir en la superficialidad
de las cosas. Podemos ser despiertos, brillantes, y todo lo demas, pero lo que producimos carece
de hondura, de sinceridad, y no apela a los sentimientos reconditos. Algunos son cabalmente
incapaces de crear algo, salvo sustitutos o imitaciones, delatores de su caracter superficial, y
ausencia de experiencia espiritual. Si bien el Zen es primordialmente religioso, asimismo
modela nuestro caracter moral. Seria mejor decir que una experiencia espiritual profunda esta
obligada a efectuar un cambio en la estructura moral de la propia personalidad.

¢ COmMo es esto asi?

La verdad del Zen es tal que cuando queremos comprenderla en profundidad debemos
experimentar una gran lucha, a veces muy prolongada, y que impone constante vigilancia.
Disciplinarse en el Zen no es tarea facil. En una ocasién, un maestro Zen observo que la vida de
un monje solo puede alcanzarla el hombre de gran fuerza moral, y que ni siquiera un ministro de
Estado puede esperar convertirse exitosamente en monje. (Anotemos aqui que, en la China,
llegar a ser ministro de Estado era considerado el logro maximo que podria esperar un hombre
de este mundo). No es que la vida monastica requiera la austera practica del ascetismo sino que
ella implica la elevacion de los propios poderes espirituales hasta el grado mas elevado. Todas
las expresiones o actividades de los grandes maestros Zen derivaron de esta elevacion. No
pretendieron ser enigmaticos ni sumirnos en la confusion. Son el efluvio de un alma llena de
profundas experiencias. Por tanto, a no ser que nos elevemos a la misma altura de los maestros,
no podremos ganar el mismo criterio rector sobre la vida. Dice Ruslan: "Y téngase por seguro
también, si de algo vale el autor, que no se captara su significado de golpe; no, a su total
significado no se llegara, de modo alguno, por largo tiempo. No es que deje de decirse lo que se
quiere significar, incluso con palabras rudas; sino que no puede decirselo todo, y lo que resulta
aun mas extrafio, no se lo dird, sino de un modo oculto y en parabola, a fin de asegurarse que
usted lo necesita. No puede advertir cabalmente cual es la razén de esto, ni analizar la cruel
reticencia de aquellos sabios que les hace ocultar su pensamiento mas profundo. Ellos no le dan
esto a modo de ayuda, sino de recompensa, y se aseguraran que lo merece antes de permitirle
que lo alcance." Y esta llave del tesoro real de la sabiduria sélo se nos da tras lucha moral,
paciente y dolorosa.

Por lo comun, la mente es sacudida plenamente con toda clase de estupidez intelectual y
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desecho pasional. Por supuesto, esto, a su modo, es Util en nuestra vida cotidiana. No hay que
negarlo. Mas principalmente debido a estas acumulaciones nos tornamos miserables y gemimos
bajo el sentimiento de esclavitud. Cada vez que queremos efectuar un movimiento, aquellos nos
encadenan, y lanzan un pesado velo sobre nuestro horizonte espiritual. Sentimos como si
estuviéramos viviendo constantemente bajo restriccién. Anhelamos naturalidad y libertad, pero
no parecemos alcanzarlas. Los maestros Zen saben esto, pues atravesaron una vez por las
mismas experiencias. Ellos quieren que nos liberemos de estos fatigosos agobios que, en
realidad, no tenemos que acarrear a fin de vivir una vida de verdad e iluminacion. De manera
gue pronuncian unas pocas palabras y demuestran con la accién que, cuando esto se comprenda
correctamente, nos liberara de la opresion y tirania de estas acumulaciones intelectuales. Pero la
comprensién no nos llega tan facilmente. Al estar tanto tiempo acostumbrada a la opresidn, la inercia
mental se vuelve dificil de eliminar. De hecho calé muy hondo en las raices de nuestro ser, y la
estructura total de la personalidad esta invertida. EI proceso de reconstruccion estd manchado de
lagrimas y sangre. Mas la altura escalada por los grandes maestros no puede alcanzarse de otro
modo; la verdad del Zen jamas puede alcanzarse a menos que se la ataque con la fuerza plena de la
personalidad. El pasaje esta sembrado de cardos y zarzas, y la subida es en extremo reshaladiza. No
es un pasatiempo sino la tarea mas seria de la vida; los holgazanes jamas se atreveran a intentarla.

Es un yunque en el que, en verdad, su caracter es martillado una y otra vez.

Un maestro respondio, al preguntéarsele ";Qué es el Zen?": "Aceite hirviendo sobre fuego
llameante." Debemos sufrir esta escaldante experiencia antes que el Zen nos sonria diciendo: "Aqui
esta tu hogar."

Esta es una de las expresiones de los maestros Zen que agitaran una revolucion en nuestras
mentes: Hokoji (P'ang-y(in), que al principio fuera confuciano, pregunt6 a Baso (Ma-tsu, 788):

"¢ Qué clase de hombre es quien no se acompafia de alguna cosa?" EI maestro replico: "Te lo diré
cuando hayas tragado de un sorbo todas las aguas del Rio Occidental."

jQué respuesta irrelevante a la mas grave cuestion jamas planteada en la historia del pensamiento!
Suena casi sacrilega cuando sabemos cuantas almas hay, abrumadas bajo el peso de esta pregunta.
Mas la seriedad de Baso no deja lugar a dudas, pues es bien conocida por todos los estudiosos del
Zen.

De hecho, el surgimiento del Zen después del sexto patriarca, Hui-néng, se debié a la brillante
carrera de Baso, que fue origen de mas de ochenta maestros plenamente calificados, y Hojot6, uno
de los primerisimos discipulos laicos del Zen, gand reputacion bien merecida como el Vimalakirti
del Budismo chino.

Una charla entre aquellos dos veteranos maestros Zen no podria ser un 0cioso pasatiempo.
Por mas facil y hasta descuidada que pueda parecer, hay oculto en ella una preciosisima gema
de la literatura sobre el Zen. No sabernos a cuantos estudiosos del Zen hizo transpirar y
prorrumpir en llanto la inescrutabilidad de esta afirmacion de Baso.

Para dar otro ejemplo: un monje pregunté al maestro Chin de Chésa (Chang-sha Ching-
ch'én): "¢ Dénde fue Nansen (Nan-ch'iian) después de su muerte?"

El maestro replico: "Cuando Sckit6 (Shih-t'ou) estaba aun en la orden de jévenes novicios,
vio al sexto patriarca." “No estoy preguntando sobre el joven novicio. Lo que deseo saber es:
¢Donde fue Nansen después de su muerte?" "A ese respecto” —dijo el maestro— "eso lo hace
pensar a uno."

La inmortalidad del alma es otra gran cuestion. La historia de la religion esta construida sobre
esta Unica pregunta, casi podria decirse. Todos quieren saber sobre la vida después de la muerte.
¢Donde vamos cuando desaparecemos de esta tierra? ;Existe realmente otra vida? ¢O el fin de
ésta es el fin de todo? Si bien puede haber muchos que no se preocupen sobre el significado
altimo del Solitario, "Sin compafiia", quiz&s no haya uno sélo que, al menos en una
oportunidad, en su vida, no se haya preguntado sobre su destino después de la muerte.

Si Sekit6 vio 0 no al sexto patriarca, siendo joven, no parece tener ninguna conexion
inherente con la desaparicion de Nansen. Este ultimo era el maestro de Chdsa, y naturalmente el
monje le pregunt6 adonde habia pasado el maestro finalmente. La respuesta de Chdsa no es
respuesta, juzgada segun las reglas corrientes de la ldgica. De ahi la segunda pregunta, que es
aun una suerte de equivocacion salida de labios del maestro. ;Qué explica este "hace pensar a
uno"? Esto pone de relieve que el Zen es una cosa y la logica, otra.

Cuando no Illegamos a efectuar esta distincion y esperamos que el Zen nos dé algo
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lI6gicamente coherente e intelectualmente esclarecedor, interpretamos por completo errénea-
mente el significado del Zen. ¢No declaré, al comienzo, que el Zen trata sobre hechos y no sobre
generalizaciones? Y este es el punto preciso donde el Zen sé dirige directamente hasta los
cimientos de la personalidad. Por lo comdn, el intelecto no nos conduce alli, pues no vivimos en
el intelecto, sino en la voluntad. ElI Hermano Lawrence dice la verdad cuando expresa (La
Préactica de la Presencia de Dios) "que debemos efectuar una gran diferencia entre los actos
intelectivos y los volitivos: que los primeros son, comparativamente, de poco valor, y los otros,
todo."

La literatura Zen desborda afirmaciones de este estilo, que parecen haberse pronunciado tan
casualmente, tan inocentemente, pero aquellos que realmente conocen lo que es el Zen daran
testimonio de que todas las expresiones caidas tan naturalmente de labios de los maestros
semejan venenos mortales, que una vez ingeridos provocan dolor tan violento que los intestinos
se retuercen nueve veces y mas, como dirian los chinos. Mas es solo tras ese dolor y turbulencia
gue se eliminan todas las impurezas internas y se nace con una perspectiva vital cabalmente
nueva. Es raro que el Zen evolucione inteligiblemente cuando se atraviesan estas luchas
mentales. Pero el hecho es que el Zen es una experiencia real y personal, y no un conocimiento
gue se logre mediante analisis 0 comparacion. "No hables de poesia, salvo a un poeta; sélo el
enfermo sabe como compadecerse del enfermo."

Esto explica toda la situacion. Nuestras mentes han de estar de tal modo maduras como para
ponerse a tono con las de los maestros. Camplase esto, y al hacerse sonar una cuerda, la otra
responderé inevitablemente. Las notas armdnicas siempre son el resultado de la resonancia
simpatica de dos cuerdas 0 méas. Y lo que el Zen hace por nosotros es preparar nuestras mentes
para que sean receptaculos productivos y evaluativos de los viejos maestros. En otras palabras,
el Zen libera psicolégicamente cualquier género de energias que almacenemos, de las que no
Somos conscientes en circunstancias corrientes.

Algunos dicen que el Zen es autosugestion. Pero esto no explica nada.

Cuando se menciona la palabra "Yamato-damashi", ésta parece despertar, en la mayoria de los
japoneses, una ferviente pasion patriotica. A los nifios se les ensefia a respetar la bandera del sol
naciente, y cuando los soldados desfilan con la ensefia, aquellos saludan involuntariamente. Cuando
a un nifio se le reprocha porgue no acttia como un pequefio samurai, deshonrando el nombre de su
antepasado, de inmediato junta valor y resiste las tentaciones. Todas estas ideas son ideas liberadoras
de energia para los japoneses, y esta liberacion, segln algunos psic6logos, es autosugestion. Los
convencionalismos sociales y los instintos imitativos pueden también considerarse autosugestiones.
Asi es la disciplina moral. A los estudiantes se les da un ejemplo, para que lo sigan o imiten. La idea
se arraiga en ellos gradualmente, a través de la sugestion, y finalmente Ilegan a actuar como si fuese
propia. La autosugestion es una teoria estéril, no explica nada.

Cuando dicen que el Zen es autosugestion, ¢logramos alguna idea mas clara acerca del Zen?
Algunos piensan que es cientifico llamar a ciertos fendmenos con términos de nuevo cufio, y eso los
contenta como si los empleasen de modo esclarecedor. Los psiclogos mas profundos son los que
deberian encarar el estudio del Zen.

Algunos piensan que aun existe en nuestra conciencia una region desconocida, todavia no
explorada integral y sistematicamente. A veces se la llama el Inconsciente o el Subconsciente. Es un
territorio lleno de imagenes oscuras, y es natural que la mayoria de los cientificos tema recorrerlo.
Pero esto no debe tomarse como una negacién del hecho de su existencia. Asi como nuestro campo
corriente de la conciencia esta lleno de toda clase posible de imagenes, benéficas y dafiinas,
sistematicas y confusas, claras y oscuras, forzadamente afirmativas y débilmente evanescentes; de
igual modo lo esta el Subconsciente como reservorio de toda forma de ocultismo y misticismo,
entendiendo con ese término todo lo conocido como latente, anormal, psiquico o espiritualista.
También puede esconderse alli la facultad de intuir la naturaleza del propio ser, y eso puede ser lo
que el Zen despierta en nuestra conciencia.

De cualquier modo, los maestro: hablan figuradamente de la apertura de un tercer ojo. 'Satori* es
la denominacién popular que se da esta apertura o despertar.

¢COmo ha de efectivizarse esto?

Mediante la meditacion sobre aquellas expresiones o acciones que afluyen directamente de la
region interior, inopacada por el intelecto o la imaginacion, y que tienden exitosamente a exterminar
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todos los disturbios surgidos de la ignorancia y la confusién.®

Sobre este asunto puede interesar a los lectores familiarizarse con algunos de los métodos ’
utilizados por los maestros para abrir el ojo espiritual del discipulo. Es natural que usen con
frecuencia los diversos distintivos religiosos que llevan al salir de la Sala del Dharma. Por lo general
se trata del Tiossu",? del "shippe”,” del 'nyoi",** 0 del "shujvo" (o cayado). El citado en ltimo
término parece haber sido el instrumento mas favorito, usado para demostrar la verdad del Zen.
Permitaseme citar algunos ejemplos de su empleo.

Segun Yery6 (Hui-léng), de Chokei (Chang-ch'ing), "cuando uno sabe qué es el cayado, toca
a su término el estudio que, de por vida, se dedico al Zen."

Esto nos recuerda la flor de Tennyson, en el muro agrietado. Pues cuando entendemos la
razon del cayado, sabemos "qué es Dios y qué es el hombre"; vale decir, intuimos la naturaleza
de nuestro propio ser y esta intuicién finalmente pone coto a todas las dudas y anhelos que
alteraron nuestra tranquilidad mental. El significado del cayado en el Zen puede, de esa manera,
comprenderse prestamente.

Yesei (Hui-ch'ing), de Basho (Pa-chiao), probablemente del siglo x, efectud en una
oportunidad la siguiente declaracion: "Cuando tengas un cayado, te daré uno; cuando no tengas
ninguno, te lo quitaré." Esta es una de las afirmaciones mas caracteristicas del Zen, pero mas
tarde, Bokitsu (Mu-chi), de Daiyi (Ta-wei), se atrevio a desafiarla diciendo lo que la contradice
directamente, esto es: "En lo que a mi concierne, difiero de él. Cuando tengas un cayado, te lo
quitaré; y cuando no tengas ninguno, te daré uno. Esta es mi afirmacion. ;Puedes emplear el
cayado? ¢O no puedes? Si puedes, Tokusan (Té-shan) sera tu vanguardia y Rinzai (Lin-chi) tu
retaguardia. Pero si no puedes, que sea reintegrado a su maestro original."

Un monje se acercé a Bokuju, diciendo: "¢ Cudl es la afirmacion que sobrepasa (a la
sabiduria) de todos los Budas y Patriarcas?" De inmediato el maestro blandié el cayado ante la
congregacion y dijo: "A esto lo llamo cayado; ¢como le llamais vosotros?" El monje que
formulé la pregunta no pronuncié palabra. EI maestro, empufidandolo nuevamente, dijo: "Una
afirmacion que sobrepase (la sabiduria) de todos los Budas y Patriarcas ... ;No fue esa tu
pregunta, monje?"

Quienes consideran con descuido afirmaciones tales como la de Bokuju, pueden tenerlas
como carentes absolutamente de sentido. No parece muy interesante si la vara se llama cayado o
no, en la medida en que lo que se trata es la sabiduria divina que traspasa los limites de nuestro
conocimiento. Pero la afirmacion efectuada por Ummon, otro gran maestro del Zen, es tal vez
mas accesible. Aquél alz6 en una ocasion su cayado ante una congregacion, observando:
"Leemos en las escrituras que los ignorantes confunden esto con algo real, los hinayanistas lo
resuelven en la no-entidad, los Pratyeka-buddhas lo consideran alucinacion, mientras que los
Bodhisattvas admiten su realidad aparente gque, sin embargo y en esencia, es vacio." "Pero —
continué el maestro— vosotros, monjes, lo Ilamais simplemente cayado, cuando veis uno.
¢Caminad o sentaos, segun os plazca, pero no os quedéis irresolutos,"

Tenemos el mismo cayado, viejo e insignificante, en las todavia mas misticas afirmaciones de
Ummon. Un dia su anuncio fue el siguiente:: "Mi cayado se convirti6 en dragon, y trag6 todo el
universo; ¢dénde estaran la gran tierra con sus montafas y rios?"

En otra ocasién, Ummon, citando a un antiguo filésofo budista que dijo: "Golpea el vacio del
espacio y 0iras una voz; golpea un pedazo de madera y no hay sonido", blandi6 su cayado v,
golpeando el espacio, gritd: "jOh, como hiere!" Luego, golpeando la mesa, pregunto: "¢ Algun

® El Zen tiene su propio método para practicar las denominadas meditaciones, pues los métodos Zen han de
distinguirse de lo que se entiende popular o hinayanisticamente con ese término. EI Zen nada tiene en comin con el
mero quietismo ni con el perderse en el trance. Puede ser que tenga ocasion de hablar mas sobre el particular en otra
parte.

" Véase el Ensayo titulado Métodos Précticos de Instruccion Zen.

® Originalmente, adminiculo para ahuyentar mosquitos.

® Vara de bambu, de pocos pies de largo.

10" Asimismo, vara o bastén, modelado caprichosamente, confeccionado con material de toda clase. Significa
literalmente: "como uno desea o piensa” (cinta, en sanscrito).
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ruido?" Un monje respondié: 'Si, hay ruido." ™

Entonces el maestro exclamo: "jOh ignorantes!"

Si sigo con cosas de este estilo no terminaria nunca. De modo que concluyo, esperando que
alguno de vosotros me formule las siguientes preguntas: "¢Estas expresiones tienen algo que ver
con la propia intuicién de la naturaleza del propio ser? ¢Hay alguna relacion posible entre
aquellas charlas, aparentemente sin sentido, sobre el cayado, y el problema de importancia total
sobre la realidad de la vida?"

Como respuesta afiado estos dos pasajes, uno de Jim-yo (T'zu-ming) y el otro, de Yengo (Yin-
wu): En uno de sus sermones, dijo Jimyo: Tan pronto se eleva una particula de polvo, alli se
manifiesta la gran tierra en su integridad. En un ledn se revelan millones de leones, y en millones de
leones se revela un ledn. Ciertamente, hay miles y miles de ellos, pero conoced solamente uno, uno
solo." Al decir esto, alz6 su cayado y continud: "Aqui estd mi cayado, ¢pero donde esta aquel Unico
le6n?" Prorrumpiendo en un "Kwatz" (he), bajé el cayado, y abandond el pulpito.

En el Hekigan (Pi-yen-lu),*? Yengo expresa la misma idea en su comentario introductorio al "Zen
del dedo Gnico", de Gutei (Chukchih i chih t'ou ch'an).*®

"Se levanta una particula de polvo y alli esta la gran tierra; brota una flor y con ella brota el
universo. ¢Pero donde ha de fijarse nuestra mirada cuando el polvo todavia no se agit6 ni la flor
broté aln? Por tanto, se dice que, igual que al cortar un ovillo de hilo, se tifie todo del mismo color.
Ahora bien, despdjate de toda enmarafiada relacion y redicela a pedazos, pero no pierdas el rastro de
tu tesoro interior; pues es a través de lo alto y lo bajo que universalmente responden y lo avanzado y
lo retrasado que no formulan distincidn, que cada cual se manifiesta con perfeccidn plena.”

Espero que el anterior esbozo sobre el Zen dard al lector una idea general, aunque necesariamente
vaga sobre el Zen tal como éste es y como se lo ensefié en el Lejano Oriente durante mas de mil
afios.

En lo que sigue procuraré, en primer término, buscar el origen del Zen en la iluminacion espiritual
del Buda; pues al Zen con frecuencia se le criticd por desviarse demasiado lejos de lo que
popularmente se entiende como doctrina del Buda, tal como éste la ensefid, en especial en los
Agamas y Nikayas. Si bien el Zen, tal como es, no hay duda que es producto genuino de la
mentalidad china, la linea de su evolucion debe remontarse a la experiencia personal del fundador
hindu. A menos que se entienda esto, en relacién con las caracteristicas psicologicas del pueblo, el
desarrollo del Zen entre los budistas chinos seria ininteligible. Después de todo, el Zen es una de
las escuelas mahayanicas del Budismo, despojada de su atavio hindd.

1 Esto recuerda una de las observaciones del maestro Ten (Chan), de Hofukvi (Pao-fu), quien, al ver que se acercaba
un monje, blandié su cayado y golpe6 un pilar, y luego al monje. Cuando éste, naturalmente, dio un grito de dolor, el
maestro dijo: ";Como es que esto no se hiere?"

12 Hekiganshu: coleccién de cien “casos” con comentarios poéticos de Secché (Haiieh-tou) y notas en
parte explicativas, y en parte criticas, de Yengo. El libro Ileg6 a Japon durante la época de Kamakura, y ain desde
entonces es el mas importante de los libros de texto Zen, en especial para los seguidores de la escuela Rinzai.

18 Gutei fue discipulo de Tenryu (Tien-lung), probablemente hacia el fin de la dinastia fang. Cuando, al
principio, residia en un pequefio templo, fue visitado por una monja viajera, que se introdujo directamente en el
templo sin quitarse el cubre-cabeza. Llevando su cayado consigo, dio tres vueltas en torno de la silla de meditacion
donde estaba sentado Cutei. Luego le dijo: "Di una palabra sobre el Zen, y me quitaré el sombrero.” Repitio esto
tres veces, pero Gutei no supo qué decir. Cuando la monja estaba a punto de marcharse, Gutei sugirid: "Se esta
haciendo tarde; ¢ por qué no pasas la noche aqui?" Jissai (Shih-chi), tal era el nombre de la monja, dijo: "Si dices una
palabra sobre el Zen, me quedaré." Como él era aun incapaz de decir una palabra, ella se marché.

Este fue un golpe terrible para el pobre Gutei, quien se lamentd tristemente: "Si bien tengo forma humana, parece que
carezco de vigor viril." Entonces resolvio estudiar y dominar el Zen. Cuando estaba a punto de iniciar sus
"desplazamientos" Zen, tuvo la vision del dios de la montafa diciéndole que no se alejase de su templo, pues llegaria
alli muy pronto, un Bodhisattva encarnado y le iluminaria sobre la verdad del Zen. Lo cierto es que al dia siguiente se
presentd un maestro Zen llamado Tenryu (Tien-lung). Gutei narré al maestro la humillante experiencia del dia
anterior y su firme decision de alcanzar los secretos del Zen. Teriryu se limité a levantar uno de sus dedos, sin decir
nada. Sin embargo, esto fue suficiente como para abrir la mente de Gutei de inmediato en cuanto al significado Gltimo
del Zen, y se cuenta que desde entonces Gutei nada hizo ni dijo salvo alzar un dedo ante todas las preguntas que se le
formularon respecto del Zen.

En su templo habia un nifio, quien, viendo el habito del maestro, lo imitd al preguntarsele sobre qué clase de prédica
practicaba generalmente su maestro. Cuando el nifio le contd esto al maestro, mostrandole el dedito levantado, el
maestro se lo cort6 con un cuchillo. El nifio sali6 corriendo, gritando de dolor, pero Gutei le llamé indicandole que
volviese. El nifio asi lo hizo, el maestro alzé su propio dedo, y el nifio, instantaneamente, comprendié el significado
del "Zen del Gnico dedo", tanto segin Tenryu como segun Gutei.
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He intentado escribir una historia del Zen en la China después de Bodhidharma, que es el
autor real de la escuela. El Zen fue sosegadamente madurado y transmitido por los cinco
patriarcas sucesivos, tras la desaparicion del primer propagador procedente de la India. Cuando
Hui-néng, el sexto patriarca, empez6 a ensefiar el evangelio del Budismo Zen, éste ya no era
hindd sino integralmente chino, y lo que llamamos actualmente Zen, en la forma presente, se
remonta a él. De manera que el curso definidamente modelado por el sexto patriarca para el
desarrollo del Zen en la China gand su fuerza no s6lo en volumen sino también en contenido a
través del erudito manejo de los descendientes espirituales de Hui-néng. Por lo tanto, la primera
parte de la historia china del Zen se cierra naturalmente con él. Como el hecho central del Zen
se basa en el logro del "Satori" o apertura del ojo espiritual, traté luego el tema. El enfoque es
algo popular, pues la idea principal consiste en presentar el hecho de que existe algo parecido a
comprension intuitiva de la verdad del Zen, lo cual es "satori", y asimismo en ilustrar sobre la
singularidad del "satori", tal como lo experimentan los devotos del Zen.

Cuando entendemos el significado del "satori" en el Zen, es 16gico que deseemos conocer
algo sobre los métodos por los cuales los maestros procuran generar tan revolucionaria
experiencia, mas o menos mental, en las mentes de los estudiantes. Algunos de los métodos
practicos del Zen a los que recurren los maestros estan clasificados bajo cierta cantidad de
titulos, pero aqui no intenté ser cabalmente exhaustivo en esta clasificacién. La Sala de
Meditacidn es una institucién muy peculiar del Budismo Zen, y quienes quieren saber algo
sobre el Zen y su sistema educativo no pueden ignorar el tema. Este érgano Gnico del Budismo
Zen, sin embargo, jamas fue descripto antes. Espero que el lector halle aqui un topico bastante
interesante para su investigacion integral. Si bien el Zen afirma ser el ala "ultra-abrupta” del
Budismo, tiene una bien marcada graduacion en su avance hacia la meta Gltima. De ahi el
capitulo final sobre "Los Diez Cuadros de Pastoreo de la VVaca".

Hay muchos tépicos mas con los que deberia estarse familiarizado en el estudio del Budismo
Zen, y algunos de ellos, considerados por el autor como mas importantes, seran tratados en la
segunda serie de Ensayos.

EL ZEN COMO INTERPRETACION CHINA
DE LA DOCTRINA
DE LA ILUMINACION

Prefacio

Antes de proceder a la discusion de la idea principal de este ensayo, que es la de considerar al
Zen como método chino de aplicar la doctrina de la lluminacion a nuestra vida préctica, deseo
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efectuar algunas observaciones preliminares, relativas a la actitud de algunos criticos del Zen 'y,
por ende, definir la posicion del Zen en el cuerpo general del Budismo. Segun ellos, el Budismo
Zen no es Budismo; es algo muy extrafio al espiritu del Budismo, y una de aquellas aberraciones
que a menudo vemos desarrollarse en la historia de cualquier religién. De manera que piensan
que el Zen es una anormalidad que prevalece entre las personas cuyo pensamiento y sentimiento
fluyen por un cauce distinto de la corriente principal del pensamiento budista. Si este alegato es
cierto o no, se decidird, por un lado, cuando entendamos qué es en realidad la esencia o espiritu
genuino del Budismo, y, por el otro, cuando sepamos el estado exacto de la doctrina Zen con
respecto a las ideas rectoras del Budismo, tal como se las acepta en el Lejano Oriente.

Asimismo; puede resultar deseable conocer algo acerca del desarrollo de la experiencia
religiosa en general. Cuando no estamos totalmente preparados para entender estas cuestiones a
la luz de la historia y la filosofia de la religidn, podemos llegar a aseverar dogmaticamente que
el Zen no es Budismo precisamente porque parece tan diferente en su superficie de lo que
algunas personas, con cierto conjunto de nociones preconcebidas, consideran que ha de ser el
Budismo. Por tanto, la afirmacion de mi posicion con respecto a estos puntos allanaré el camino
hacia el desarrollo de la tesis principal. En verdad, superficialmente, en el Zen hay algo tan raro e
incluso irracional como para horrorizar a los piadosos adherentes literales del denominado Budismo
primitivo, haciéndolos declarar que el Zen no es Budismo sino una anomalia china de éste.

¢Qué extraerian, por ejemplo, de afirmaciones como éstas?

En los Dichos de Nan-ch'ian leemos que, cuando Tsui, gobernador del Distrito de Chi,
preguntd al quinto patriarca de la secta Zen —vale decir, Hung-jén— cémo era que teniendo
quinientos seguidores, Hui-néng, con preponderancia sobre todos los demas, se destacaba por
haber recibido el manto ortodoxo de transmisién como el sexto patriarca, el quinto patriarca
replico: "Cuatrocientos noventa y nueve discipulos mios entienden bien lo que es el Budismo,
salvo uno: Hui-néng. Este es un hombre que no ha de ser medido con un cartabén corriente. De
ahi que el manto de la fe le haya sido transmitido a él."

Sobre esto, comenta Nan-ch'ian: "En la era del Vacio no hay palabra alguna; tan pronto
aparece el Buda sobre la tierra, existen las palabras; de ahi nuestra adhesion a los signos... Y asi
como ahora nos aferramos con tanta firmeza a las palabras, nos limitamos de variados modos,
mientras en el Gran Camino no existen, absolutamente, cosas tales como ignorancia o santidad.
Todo lo que tiene nombre, por eso se limita. Por tanto, el viejo maestro de Chiang-hsi declar6
que "no hay mente, ni Buda, ni nada." De este modo desed guiar a sus seguidores, mientras en esta
época ellos se esfuerzan en vano por experimentar el Gran Camino hipostatizando tal entidad
como mente. Si el Camino pudiese dominarse de este modo, bueno seria que esperasen hasta la
aparicion del Buda Maitreya (que se dice que sera al fin del mundo) y que entonces despertasen
al pensamiento iluminativo. ; Como podrian éstos esperar la liberacion espiritual? Bajo el quinto
patriarca, la totalidad de sus quinientos discipulos, salvo Hui-néng, entendi6 bien el Budismo.
El discipulo laico, Néng, fue muy singular en esté aspecto, pues no entendid para nada el
Budismo." Entendié s6lo el Método y nada méas."

Estas no son afirmaciones Zen muy extraordinarias, pero a la mayoria de los criticos del Zen
los deben incitar a la abominacidn. Se niega lisa y llanamente el Budismo, y su conocimiento es
considerado indispensable para el dominio del Zen, del Gran Camino, que, por el contrario, esta
identificado mas o menos con la negacion del Budismo. ;Como es esto? En las paginas
siguientes hay un intento de respuesta a esta pregunta.

! Compérese esto con la afirmacién del sexto patriarca, al preguntéarsele cémo habia llegado a suceder al quinto
patriarca: "Porque no entiendo el Budismo." Permitaseme también citar un pasaje del Kena-Upanishad, en el
que los lectores pueden hallar una singular coincidencia entre el vidente brahmanico y aquellos maestros Zen,
no sélo en el pensamiento sino también en el modo que lo expresan:

"Lo concibe quien no Lo concibe; Quien Lo concibe, no Lo conoce. No Lo entienden quienes Lo entienden; Lo
entienden quienes no Lo entienden.”

Lao-tzé, fundador del misticismo taoista, respira el mismo espiritu cuando dice: "Quien lo conoce no habla;
quien habla no lo conoce."
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La Vida y Espiritu del Budismo

Para aclarar este punto y justificar la afirmacion del Zen de que transmite la esencia del
Budismo y no sus formales articulos de fe, tal como lo registra la letra, es necesario despojar al
espiritu del Budismo de todas sus envolturas y apéndices externos, que, al atascar el accionar de
su original fuerza vital, tienden a que confundamaos lo inesencial con lo esencial. Sabemos que
la bellota difiere mucho del roble, pero mientras haya continuidad de crecimiento, su identidad
es una conclusion logica. Ver realmente dentro de la naturaleza de la bellota es seguir la huella
de un desarrollo ininterrumpido a través de diversas etapas histéricas. Si la semilla sigue siendo
semilla y no significa nada mas, en ella no hay vida; es la pieza acabada de una obra y, salvo
como objeto de curiosidad historica, carece de valor alguno en nuestra experiencia religiosa. De
manera parecida, para determinar la naturaleza del Budismo debemos seguir toda su linea
evolutiva y ver cuales son sus simientes mas sanas y vitales que lo trajeron al estado actual de
madurez. Si hacemos esto, veremos de qué manera el Zen ha de reconocerse como una de las
diversas fases del Budismo y, de hecho, como su factor mas esencial.

Por tanto, para comprender plenamente la constitucién de cualquier religion existente, de
larga historia, es aconsejable separar a su fundador de su doctrina, como poderosisimo
determinante del desarrollo de esta Ultima.

Con esto quiero decir, en primer lugar, que el denominado fundador no tuvo idea, al
principio, de ser el fundador de sistema religioso alguno, después evolucionado bajo su nombre;
en segundo lugar, que para sus discipulos, mientras vivia, su personalidad no era considerada
como independiente de su doctrina, al menos hasta donde ellos tenian conciencia del hecho; en
tercer lugar, que lo que inconscientemente trabajaba en sus mentes con respecto a la naturaleza
de la personalidad de su maestro pasé a primer término tras su fallecimiento, con toda la
intensidad posible que, de modo latente, cobrara fuerza en ellos, y por ultimo, que la
personalidad del fundador evoluciond tan potentemente en la mente de sus discipulos como para
convertirse en nacleo de su doctrina; vale decir, la doctrina sirvid para explicar el significado
del fundador.

Es un gran error pensar que cualquier sistema religioso existente fue legado por su fundador a la
posteridad como el producto plenamente madurado de su mente, y, por lo tanto, que lo que los
seguidores tuvieron que hacer con su fundador religioso y su doctrina fue abrazar tanto al
fundador como a su doctrina como una herencia sagrada, como un tesoro que no ha de
profanarse con el contenido de la experiencia espiritual individual de sus discipulos. Asi este
criterio no llega a considerar en qué consiste nuestra vida espiritual, y fosiliza a la religion en su
mismo meollo. Sin embargo, este conservadorismo estatico se opone siempre al sector
progresista que observa un sistema religioso desde un punto de vista dindmico. Y estas dos
fuerzas que se ven en mutuo conflicto, en todo campo de la actividad humana, entretejen la
historia de la religion, como en otros casos. De hecho, la historia es, por doquier, el registro de
estas luchas. Mas el hecho mismo de que haya tales pugnas religiosas demuestra que éstas
existen con alguna finalidad y que la religion es una fuerza viva; pues aquéllas traen
gradualmente a la luz las implicancias ocultas de la fe original y la enriquecen de modo
inimaginado al comienzo. Esto tiene lugar no s6lo con respecto a la personalidad del fundador
sino también con relacidn a su doctrina, y el resultado es una asombrosa complicacion, 0 mas
bien confusion, que a veces nos impide ver apropiadamente la constitucion de un sistema
religioso vivo.

Mientras el fundador deambulaba aun entre sus seguidores y discipulos, éstos no
distinguieron entre la persona de su lider y su doctrina; pues la doctrina se interpretaba en la
personay la persona se explicaba vivamente en la doctrina. Abrazar la doctrina era seguir sus
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pasos, vale decir, creer en él. Su presencia entre ellos era suficiente como para inspirarlos y
convencerlos de la verdad de su doctrina. Es probable que no la comprendieran cabalmente,
pero su autorizado método expositivo no dejaba en sus corazones sombras de duda en cuanto a
su verdad y valor eterno. Mientras vivio entre ellos y les hablo, su doctrina y su persona
apelaron a ellos como una unidad individual. Hasta cuando se recogieron en un lugar solitario y
meditaron sobre la verdad de su doctrina, haciendo esto como forma de disciplina espiritual, la
imagen de su persona estuvo siempre ante sus 0jos mentales.

Pero las cosas fueron diferentes cuando su personalidad majestuosa e inspiradora dejo de
verse encarnada. Su doctrina estaba todavia alli, sus seguidores podian recitarla perfectamente
de memoria, pero su conexion personal con el autor se habia perdido, se habia roto para siempre
la cadena viva que ligaba a éste y su doctrina en forma unificada. Al reflexionar sobre la verdad
de la doctrina, no pudieron dejar de pensar en su maestro como un alma mucho mas profunda y
noble que ellos mismos. Gradualmente se desvanecieron las semejanzas que, consciente 0
inconscientemente, fueran reconocidas como existentes en formas diversas entre el lider y la
disciplina, y al eclipsarse aquéllas, el otro aspecto, vale decir, el que lo diferenci6 tan
definidamente de sus seguidores, vino a afirmarse con mayor énfasis e irresistibilidad. El
resultado fue la conviccion de que él debi6 provenir de una fuente espiritual cabalmente Unica.
Asi continud el proceso constante de deificacion hasta que, unos siglos después de la muerte del Maestro,
se convirtié en manifestacion directa del Ser Supremo; de hecho, fue el Supremo encarnado; contaba con
una humanidad divina, perfectamente realizada. Fue Hijo de Dios o el Buda y Redentor del mundo.
Entonces se lo considerara en si, independientemente de su doctrina; ocupara el centro de
interés en los ojos de sus seguidores. Por supuesto, la doctrina es importante, pero lo es,
principalmente por provenir de labios de espiritu tan elevado, y no necesariamente como
reservorio de la verdad del amor o la lluminacion. En verdad, la doctrina ha de interpretarse a la
luz de la personalidad divina del maestro. Este predomina ahora sobre el sistema integro; él es el
centro de donde irradia los rayos de la lluminacion; la salvacion solo es posible creyendo en él
como salvador.’

En torno de esta personalidad o de esta naturaleza divina se desarrollaran ahora diversos
sistemas filosoficos, esencialmente basados en su propia doctrina, pero mas 0 menos
modificados de acuerdo a las experiencias espirituales de los discipulos. Esto quizas no hubiese
tenido lugar jamas si la personalidad del fundador no fuese tal como para excitar los hondos
sentimientos religiosos en los corazones de sus seguidores, lo cual equivale a decir que lo que
mas atrajo a éstos hacia la doctrina no fue primordialmente la doctrina misma sino lo que le dio
vida, y sin lo cual nunca hubiese sido lo que fue. No nos convence siempre la verdad de una
afirmacion por su formulacién l6gica sino principalmente porque la recorre un impulso vital
inspirador. Primero nos golpea éste y luego procuramos certificar su verdad. Se necesita
comprension, pero ésta sola jamas nos movera a arriesgar el destino de nuestras almas.

Una de las mas grandes almas religiosas del Japon confesé una vez:* "No me preocupa ir al
infierno o a otra parte, sino, que porque mi viejo maestro me ensefié a invocar el nombre del Buda,
practico la doctrina."

2 El concepto de Dharmakaya, aparte del cuerpo fisico (rti-pakaya) del Bucia fue légicamente inevitable, como
leemos en el Ekottara-Agama, XLIV: "La Vida del Sdkyamuni-Buddha es extremadamente larga; la razén
consiste en que mientras su cuerpo fisico entra en el Nirvana, existe su cuerpo-Ley." Mas al Dharmakaya no
podria hacérselo actuar directamente sobre las almas sufrientes, pues era demasiado abstracto y trascendental;
querian algo mas concreto y tangible, hacia lo cual pudiesen sentirse personalmente intimos. De ahi el concepto
de otro cuerpo budico, vale decir, el Sambhogakaya o Vipakaja-Buddha, que completa el dogma del Cuerpo
Triple (Trticaya).

® La fe absoluta que Shinian tenia en la doctrina de Honan, como lo evidencia esta cita, demuestra que la secta
Shin es resultado de la experiencia interior de Shinran y no producto razonado de su filosofia. Primero Ileg6 su
experiencia, y para explicarsela a si mismo y comunicarla a los demas, recurrié, como verificacion, a diversas
Sutras. De manera que escribid La Doctrina, Practica, Fe y Logro, fundamentando intelectual y
escrituralmente la fe Shin-shu. En religién, como en los demas asuntos de la vida humana, la creencia precede al
razonamiento. Es importante no olvidar este hecho cuando se sigue el desarrollo de las ideas.
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Esto no fue una ciega aceptacion del maestro, en quien habia algo que apelaba profundamente a la
propia alma, abrazando el discipulo algo con todo su ser. La mera l6gica jamas nos conmueve; debe
haber algo que trascienda el intelecto. Cuando Pablo insistia en que "si Cristo no hubiese resucitado,
vana seria vuestra fe; aun estais en vuestros pecados", no apelaba a nuestra idea I6gica sobre las
cosas, sino a nuestros anhelos espirituales. No interesa si las cosas existieron como hechos de
historia cronolégica o no; nuestra preocupacion vital era el cumplimiento de nuestras reconditas
aspiraciones; incluso los denominados hechos objetivos podrian modelarse como para rendir el
mejor resultado ante los requerimientos de nuestra vida espiritual. La personalidad del fundador de
cualquier sistema religioso, que sobrevivio a través de siglos de evolucion, debe haber tenido todas
las cualidades que se adecuan plenamente a tales requerimientos espirituales. Tan pronto la persona
y su doctrina son separadas, después de su muerte, en la conciencia religiosa de sus seguidores, si
fue lo suficientemente grande, de inmediato ocupara el centro del interés espiritual de aquellos y
todas sus doctrinas tenderan a explicar este hecho de diversos modos.

Para exponerlo méas concretamente: ¢En qué proporcion el Cristianismo, por ejemplo, tal como el
de hoy en dia, es la doctrina de Cristo? ;Y cuanta es la contribucién de Pablo, Juan, Pedro, Agustin,
e incluso Aristételes? La magnifica estructura de la dogmatica cristiana es obra de la fe cristiana tal
como la experimentaron sucesivamente sus lideres; no es la obra de una sola persona, ni siquiera de
Cristo. Pues la dogmatica no se relaciona necesariamente y siempre con hechos histdricos que mas
bien son secundarios en importancia en comparacion con la verdad religiosa de la Cristiandad: esta
Gltima es mas bien lo que ha de ser que lo que es o lo que fue. Tiende al establecimiento de lo que es
universalmente valido, lo cual no ha de comprometerse por el hecho, o ausencia de éste, de
elementos histdricos, como lo sostienen algunos de los modernos expositores de la dogmatica
cristiana. Si Cristo realmente proclamoé ser el Mesias 0 no, es una gran discusion histérica aun no
resuelta entre los teélogos cristianos. Algunos dicen que no introduce diferencia alguna en lo que
atafie a la fe cristiana el que Cristo haya proclamado o no ser el Mesias. A pesar de todas esas
dificultades teoldgicas, Cristo es el centro de la Cristiandad. El edificio cristiano esta construido en
torno a la persona de Jesus. Los budistas pueden aceptar algunas de sus doctrinas y simpatizar con el
contenido de su experiencia religiosa, pero mientras no abriguen fe en Jests como "Cristo" o
“Sefior”, no seran cristianos.

Por lo tanto, el Cristianismo esta constituido no sélo por la doctrina de Jesus sino también por
todas las interpretaciones dogmaticas y especulativas, relativas a la personalidad de Jesus y su
doctrina, acumuladas desde la muerte del fundador. En otras palabras, Cristo no fundé el sistema
religioso conocido por su nombre, sino que sus seguidores lo convirtieron en su fundador. Si aun
estuviese entre ellos, resulta muy improbable que certificase todas las teorias, creencias y practicas
ahora impuestas a los autotitulados cristianos. Si se le preguntase si la erudita dogmatica de sus
seguidores es su religion, no sabria codmo responder. Con toda probabilidad confesaria completa
ignorancia respecto de todas las sutilezas filosoficas de la teologia cristiana de la actualidad. Mas
desde el moderno punto de vista cristiano, nos aseguraran mas definidamente que su religion ha de
referirse a "un punto de vista unitario y a un basico caracter original”, lo cual es Jesus como Cristo, y
que cualquiera haya sido la multiple construccién y transformacién experimentada en el cuerpo de su
religion, ello no interferiria en su especifica fe cristiana. Son cristianos como lo fueron muchos
hermanos de su comunidad primitiva; pues existe una continuacion histérica de la misma fe a lo
largo de todo su crecimiento y desarrollo, lo cual es su necesidad interior. Considerar la forma
cultural de una época particular como algo sagrado, y que se la transmita por siempre como tal,
es suprimir nuestros anhelos espirituales, en pos de una validez eterna. Creo que ésta es la
posicién asumida por los modernos cristianos progresistas.

¢Y qué ocurre entonces acerca de los modernos budistas progresistas con respecto a su actitud
hacia la fe budista, que constituye la esencia del Budismo?

¢Como conciben sus discipulos al Buda?

¢ Cudl es la naturaleza y valor del Estado Budico?

Cuando el Budismo se define meramente como la doctrina del Buda, ¢esto explica la vida del
Budismo en su desplazamiento a través del curso de la historia? ¢La vida del Budismo no es el
desarrollo de la vida espiritual interior del Buda mismo antes que su exposicion sobre el
particular, lo cual se halla registrado como el Dharma en la literatura budista? ¢En la doctrina
verbal del Buda no hay algo que da vida a esto y que subyace en todos los argumentos y
controversias que caracterizan la historia del Budismo en toda el Asia? Sobre esta vida se
esfuerzan por echar mano los budistas progresistas.
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Por tanto, no esta muy de acuerdo con la vida y doctrina del Buda considerar al Budismo
meramente como sistema de doctrinas y précticas religiosas, establecidas por el mismo Buda;
pues es mas que esto, y comprende, como sus elementos constitutivos mas importantes, todas
las experiencias y especulaciones de los seguidores del Buda, en especial con respecto a la
personalidad de su maestro y las relaciones de éste con su propia doctrina. EI Budismo no salié
de la mente del Buda armado en plenitud, como lo hiciera Minerva de Japiter. La teoria de un
Budismo perfecto desde el principio es su punto de vista estatico, y se aparta de su crecimiento
continuo y sin fin. Nuestra experiencia religiosa trasciende las limitaciones del tiempo, y su
contenido en eterna expansion requiere una forma mas vital que crecera sin violencia para si. En
la medida en que el Budismo es una religion viva y no una momia histdrica, rellena con
materiales muertos e infuncionales, debe ser capaz de absorber y asimilar todo lo que es Util
para su crecimiento. Esto es lo mas natural para cualquier organismo dotado de vida. Y esta vida
puede hallarse bajo formas y construcciones divergentes.

Segun los eruditos del Budismo pali y de la literatura agdmica, todo lo que el Buda ensefio,
hasta donde lleg6 su doctrina sistematica, parece resumido por la Noble Verdad Cuadruple, la
Dodécupla Cadena de Causalidad, el Octuple Sendero de la Vida Recta, y la doctrina del
No-ego (Anatman) y Nirvana. Si éste fuese el caso, lo que llamamos Budismo primitivo seria un
asunto muy simple al considerar solamente el aspecto doctrinario. En estas doctrinas no habia
nada muy prometedor que eventualmente construyese una magnifica estructura que habria de
conocerse como Budismo, abarcando al Hindyana y al Mahayéana.

Si queremos entender integralmente el Budismo debemos bucear hondamente en su fondo,
donde yace su espiritu vivo. Quienes se satisfacen con una vision superficial de su aspecto
dogmatico pueden seguir hasta el espiritu que explicard verdaderamente la vida interior del
Budismo. A algunos de los discipulos inmediatos del Buda no, les llegé la apelacion de las
cosas mas profundas de sus doctrinas, o no tuvieron conciencia de las reales fuerzas espirituales
gue los impulsaban hacia su Maestro. Debemos mirar por debajo si queremos entrar en contacto
con el impetu vital siempre creciente del Budismo. Por mas grande que fuese el Buda, él no
podria convertir a un chacal en ledn, ni un chacal comprenderia al Buda, por encima de su
naturaleza bestial. Como afirmaran después los budistas, sélo un Buda entiende a otro Buda; Si
nuestra vida subjetiva no se eleva al mismo nivel que el Buda, se nos escapan muchas cosas que
estructuran su vida interior; no podemos vivir en ningin otro mundo que no sea el nuestro.* Por
lo tanto, si los budistas primitivos leyeron tanto en la vida de su Maestro, como lo registran sus
escritos, y nada mas, esto no prueba que todo lo perteneciente al Buda esta extinguido por eso.
Probablemente hubo otros budistas que penetraron mas hondo en su vida, pues su propia
consciencia interior tenia contenido mas rico. De manera que la historia de la religion se
convierte en la historia de nuestro propio desarrollo espiritual. EI Budismo ha de ser contenido
bioldgicamente, por asi decirlo, y no mecénicamente. Si asumimos esta actitud, incluso la doctrina
de la Noble Verdad Cuéadruple se muestra prefiada de verdades aun mas profundas.

4 Esto lo entendié muy bien el mismo Buda al alcanzar primero la Iluminacién; sabia que lo captado en su estado
iluminado de la mente no podia impartirse a los demas, y que si lo impartiese, no lo entenderian. He aqui por qué, al
principio de su carrera religiosa, expreso el deseo de entrar en el Nirvana sin tratar de hacer girar la Rueda del
Dharma. Leemos en unos de los Subas pertenecientes a la clase agadmica de la literatura budista, titulado Sufra sobre
la Causa y Efecto en el Pasado y en el Presente (fasciculo I1): "Fueron cumplidos mis votos originales, el Dharma (o
Verdad) que alcancé es demasiado profundo para que lo entiendan. Sélo un Buda es capaz de entender lo que hay en
la mente de otro Buda. En esta era de las Cinco Manchas (pafica-kashaya), todos los seres estan envueltos en codicia,
ira, locura, falsedad, arrogancia y adulacion; tienen pocos dones, son estupidos, y no tienen entendimiento para
comprender el Dharma que alcancé. Aunque hiciese girar la Rueda del Dharma, con seguridad se confundirian y
serian incapaces de aceptarlo. Por el contrario, se complacen en la difamacién y por ello, al caer en senderos
malignos, sufren toda suerte de dolor. Es mejor que permanezca silencioso y entre en el Nirvana." En el Sufra sobre
la Historia de la Disciplina, considerado traduccion anterior del texto precedente, vertido al chino por un erudito
budista hind(, Ta-li, y por un riberano, Mangsiang, en el afio 197 de nuestra era, ninguna referencia se hace a la
resolucion del Buda de guardar silencio sobre su lluminacién, sdlo que lo que alcanz6 fue la omnisciencia que se
halla mas aU4 del entendimiento, sin poder explicarse, pues su elevacion era inescalable y su profundidad insondable,
"conteniendo en ella todo el universo y penetrando hasta lo impenetrable”... Cf. el Mahapadéna Suttanta (Digha
Nikaya; X1V), y el Ariyapariyosana Suttam (Majjhima, XXVI).
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El Buda no fue un metafisico y, naturalmente, evit6 discutir sobre tales temas pues eran
estrictamente teoricos, sin significado préctico para el logro del Nirvana. Podria haber tenido sus
propias ideas sobre aquellos problemas psicolégicos que, para entonces, ocupaban las mentes de la
India. Pero como otros lideres religiosos, su interés principal estuvo en el resultado practico de la
especulacion y no en la especulacion como tal. Estaba demasiado ocupado en tratar de librarse del
dardo ponzofioso que atravesara su carne, no deseaba indagar en la historia, objeto y constitucion del
dardo; pues la vida era demasiado breve para eso. De modo que encar6 al mundo tal cual era; vale
decir, lo interpreté como aparecid ante su intuicion religiosa y de acuerdo con su propia
valorizacion. No pretendié ir mas alla. LIamo a su modo de contemplar el mundo vy la vida,
"Dharma", un término muy vasto y ddctil, aunque no fue un término primeramente utilizado por el
Buda; pues habia estado en boga un tiempo antes que él, principalmente en el sentido de rito y ley,
pero el Buda le dio una mas honda significacion espiritual.

Por la critica que le lanzaron sus contrarios puede apreciarse que el Buda fue practico y no
metafisico: "Como Gautama se halla siempre solo, sentado en un cuarto vacio, perdi6 su sabiduria...
Hasta Sariputra, que es su discipulo mejor y mas sabio, se parece a un bebé, tan estlpido y sin
elocuencia."® Sin embargo, en esto se halla la semilla de una futura evolucién. Si el Buda se hubiese
entregado a la teorizacion, jamas podria esperarse que se desarrollase su doctrina. La especulacion
puede ser honda y sutil, pero si carece de vida espiritual, pronto se agotan sus posibilidades. El
Dharma estuvo siempre en maduracion, porque fue misteriosamente creativo.

Evidentemente, el Buda tuvo un concepto muy pragmatico del intelecto y dej6 sin resolver
muchos problemas filosoficos, por innecesarios para el logro de la meta final de la vida. Esto era
para él muy natural. Mientras vivid entre sus discipulos, fue la ilustracion viva de lo implicito en su
doctrina. EI Dharma se manifestaba en él en todos sus aspectos vitales, y no habia necesidad de
complacerse en ociosas especulaciones en cuanto el significado Ultimo de conceptos tales como
Dharma, Nirvana, Atman (ego), Karma, Bodhi (iluminacién), etc. La personalidad del Buda era la
clave para la solucién de todos estos conceptos. Los discipulos tenian plena conciencia de este
hecho. Cuando juzgaron haber entendido el Dharma, no supieron que esta comprension en realidad
se refugiaba en el Buda. De algiin modo, su presencia tenia efecto pacificador y satisfactorio de
cualquier angustia espiritual que tuvieran; pensaban hallarse cobijados entre los brazos de una madre
amante y consoladora; para ellos el Buda era en realidad asi.® Por lo tanto, no tuvieron necesidad
de acuciar demasiado al Buda para que los iluminase sobre muchos de los problemas filoséficos
de los que podrian haber desarrollado conciencia. Facilmente se reconciliaban a este respecto
con la renuencia del Buda a introducirlos en el corazén de la metafisica. Pero al mismo tiempo
esto dejé mucha cabida para que los budistas posteriores desarrollasen sus propias teorias no
s6lo como la doctrina del Buda sino también, principalmente, en cuanto a su relacion con la
personalidad de aquél.

® C. Samyukta Agama (chino), Fasciculo XXXII.

® En toda la literatura agamica se advierte que la personalidad del Buda era objeto de admiracién y culto tanto, o
quizés mas que, sus extraordinarios atributos intelectuales. Para citar uno o dos ejemplos: "Cuando Subha-Manava
Todeyyaputta vio al Bendito sentado en los bosques, el Brahman fue conmovido por la bella serenidad de su
personalidad que brill6 con maximo resplandor, como la luna entre las estrellas; sus rasgos eran perfectos, re-
fulgiendo como una montafia dorada; su dignidad era majestuosa, con todos sus sentidos bajo control perfecto, tan
tranquila y libre de todas las pasiones oscurecedoras, y tan absolutamente calmo con su mente sometida y
silenciosamente disciplinada.” (EI Agama Medio, fase. XXXV1I1.) Esta admiracion hacia su personalidad después
evoluciond en deificacidn de su ser, y se suponia que res-guardaba de todo mal, moral y fisico, el pensar en él o sus
virtudes. "Cuando aquellos seres que practicaron malas acciones con sus cuerpos, bocas, 0 mentes, piensen en los
méritos del Tathagata en el momento de sus muertes, se libraran de los tres senderos malignos y naceran en los cielos;
hasta los més viles naceran en los cielos," (El Ekottara-Agama, fase. XXXII.) "Dondequiera aparezca Sra-mana
Cautama, ningln espiritu ni demonio puede acercérsele; por lo tanto, invitémosle aqui y todos aquellos dioses
malignos (que nos acosaron) se marcharan." (LUe. cit.) Fue muy natural para los budistas que después
convirtieran al Buda en objeto primero de Recogimiento (smrti), lo cual, pensaron, impedLia que sus mentes
vagasen, ayudandolos a realizar el objetivo final de la vida budista. Estas afirmaciones demuestran claramente
que mientras, por un lado, la doctrina del Buda fue aceptada por sus seguidores como el Dharma bello en su
inicio, bello en el medio, y bello en el fin, su persona fue, por otro lado, considerada como llena de poderes
milagrosos y virtudes divinas de modo que su mera presencia bastaba para crear una atmdsfera muy auspiciosa
no sélo espiritual sino también materialmente.
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La entrada del Buda en el Nirvana significo para sus discipulos la pérdida de la Luz del
Mundo,’ a través de la cual tenian esa esclarecedora vision de las cosas. EI Dharma estaba alli, y
en él procuraron ver al Buda, como se les ensefiara, pero esto no tuvo el mismo efecto
vivificante de antes; la Hermandad observo regularmente los preceptos consistentes en muchas
normas, pero en alguna medida se perdio la autoridad de estas proscripciones. Se recogieron en
silencio y meditaron sobre la doctrina del Maestro, pero la meditacion no fue tan vitalizadora y
satisfactoria pues siempre fueron asediados por las dudas y, como consecuencia natural, se
reanudaron sus actividades intelectuales. De ahi en més todo debid explicarse segun el alcance total
de la facultad racional.

El metafisico empez6 a afirmarse contra la sencilla y fervorosa devocién del discipulo. Lo que
fuera aceptado como autorizado mandato procedente de labios del Buda se examind entonces como
tema de discusion filosofica. Dos facciones se aprestaron a dividir el campo entre ellas, y el
radicalismo se opuso al conservadorismo, y entre las dos alas se armaron escuelas de tendencias
diversas. Los Sthaviras compitieron con los Mahasamg-hikas, con veinte o mas escuelas diferentes,
que representaban distintos grados de divergencia.?

Sin embargo, no podemos excluir del cuerpo del Budismo todos los criterios divergentes sobre el
Buda y su doctrina como algo extrafio y no perteneciente a los elementos constitutivos del Budismo.
Pues estos criterios son, exactamente, los que sostienen la estructura del Budismo, y sin ellos la
estructura misma seria una completa inentidad. El error de la mayoria de los criticos de cualquier
religién existente, con larga historia de desarrollo, consiste en concebirla como un sistema completo
gue ha de aceptarse como tal, mientras el hecho es que cuanto sea organico y espiritual —y asi
consideramos a la religion— carece de perfiles geométricos que puedan trazarse sobre el papel con
regla y compas. La religion rehusa ser definida objetivamente, pues esto seria establecer un limite
para el crecimiento de su espiritu. De manera que saber qué es el Budismo consistira en introducirse
en la vida del Budismo y en entenderlo desde dentro, tal como se desarrolla objetivamente en la
historia. Por lo tanto, la definicion del Budismo debe ser la de la fuerza vital que lleva hacia adelante
un movimiento espiritual llamado Budismo. Todas estas doctrinas, controversias, construcciones e
interpretaciones ofrecidas después de la muerte del Buda respecto de su persona, vida y doctrina
fueron lo que constituy6 esencialmente la vida del Budismo hindd, y sin éstas no podria haber
existido la actividad espiritual que se conoceria como Budismo.

En una palabra, lo que constituyd la vida y espiritu del Budismo es nada mas que la vida y espiritu
interiores del mismo Buda; el Budismo es la estructura erigida en torno a la conciencia recondita de
su fundador. El estilo y el material de la estructura externa puede variar a medida que la historia
avanza, pero el significado interior del Estado Budico que sostiene todo el edificio sigue siendo el
mismo Y estéa siempre vivo. Mientras Estuvo sobre la tierra, el Buda procur6 hacerlo inteligible de
acuerdo a la capacidad de sus seguidores inmediatos; vale decir, estos Gltimos hicieron lo mejor de
su parte para comprender el significado mas profundo de los diversos discursos de su maestro, en los
que sefialé el camino hacia la liberacién final. Como se nos dijo, el Buda platicé “con una sola voz",°
pero ésta fue interpretada y entendida por sus devotos de tan multiples maneras como resultd
posible. Esto fue inevitable, pues cada uno de nosotros tiene su propia experiencia interior que ha de
explicarse en términos de propia creacién, variando naturalmente en hondura y amplitud. En la
mayoria de los casos, estas denominadas experiencias individuales interiores no pudieron, sin

" Cuando el Buda entré en el Nirvana, los monjes se lamentaron: "El Tathagata desaparecié muy pronto, el
Honrado por el Mundo desaparecié muy pronto, la Gran Ley fallecié muy pronto; todos los seres quedaron por
siempre relegados a la miseria; pues se marcho el Ojo del Mundo." Sus lamentos eran indescriptibles, yacieron
en el suelo como enormes arboles con las raices, troncos y ramas, arrancados en su totalidad y reducidos a
pedazos, arrollandose y retorciéndose como una serpiente muerta. Tan exageradas expresiones de pesar fueron
muy naturales para aquellos budistas cuyos corazones se orientaban hacia la personalidad de su maestro més
que hacia sus doctrinas sensatas y racionales. Cf. el Parinibbdna-svttanta Pali.

8 Si se desea una relacién mas o menos detallada de las diversas escuelas budistas surgidas pocos siglos después del
Buda, ver el Samayabhedo-paracana-cakra, de Vasumitra. El profesor Sui-sai Funahashi publicé recientemente un
excelente comentario sobre este libro.

® Cf. Ef Sukliavati-vy(Jw (editado por Max Muller y B. Nan-jo), pag. 7, donde tenemos: "Buddhasvaro
anantaghoshah"; vale decir: la voz del Buda es de infinitos sonidos. Ver también el Saddharma-ptmdarika (pag. 128),
donde leemos: "Savarena cai-kena vadami dharmam": Predico la ley con una sola voz. Es bien conocida entre los
mahaydnistas la parabola del agua de un solo sabor (ekarasam vari), productora, de modos diversos, de hierbas,
arbustos y demas.
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embargo, ser tan hondas y firmes como para exigir una fraseologia absolutamente original, pero
pueden contentarse con nuevas interpretaciones de los antiguos términos, puestos en uso en un
tiempo por un antiguo lider espiritual original. Y de este modo toda gran religion histérica crece
enriquecida en su contenido e ideas. En algunos casos este enriquecimiento puede significar el
superdesarrollo de superestructuras que terminan sepultando por completo el espiritu original.
Alli es donde se requiere juicio critico, pues no debemos olvidar de reconocer el principio vivo
aun en actividad. En el caso del Budismo no debemos descuidar la lectura de la vida interior del
mismo Buda, afirméandose en la historia de un sistema religioso designado con su nombre. La
afirmacion de los seguidores del Zen en el sentido de que transmiten la esencia del Budismo, se
basa en su creencia de que el Zen se aferra al espiritu vivificante del Buda, despojado de todos
sus atavios histéricos y doctrinales.

Algunos Problemas Vitales del Budismo

Para los budistas primitivos el problema no se presentd bajo esta luz; vale decir, no
comprendieron que el centro de toda su dogmatica y controversias consistia en afirmar la real
vida interior del Buda, que constituyera su fe activa en el Buda y su doctrina. Sin saber con
exactitud por qué, al principio sostuvieron, después del fallecimiento del Buda, un fuerte anhelo
de especular sobre la naturaleza de su personalidad. No tuvieron el poder como para controlar el
constante e insistente grito de este deseo que desbordaba en lo méas recondito de sus corazones.
¢ Qué constituia el Estado Budico? ¢ Cual era la esencia del Estado Budico?

Preguntas de este estilo los asediaban, una tras otra, destacAndose con mas nitidez las que
resultaban mas vitalmente interesantes. Nos referimos a las relativas a la lluminacion del Buda,
a su ingreso en el Nirvana, a su vida anterior como Bodhisattva (vale decir, como alguien capaz
de lluminacion), y a su doctrina, considerado todo segtin la modalidad de entender al Buda. De
manera gue su doctrina dejo de ser considerada independientemente de su autor, la verdad de la
doctrina estaba tan organicamente conectada con la personalidad del Buda, debia creerse en el
Dharma pues era la encarnacién misma del Estado Budico, y no necesariamente porque fuese
tan l6gicamente coherente o filos6ficamente sostenible. EI Buda era la clave de la verdad del
Budismo.

Cuando la atencion se concentra asi en la persona del Buda como el autor del Dharma, la
cuestion de su experiencia interior conocida como lluminacion se convierte en vitalisima. Sin
esta experiencia el Buda no podria haber sido llamado Buda; de hecho, el término "Buda", el
Iluminado, fue su propia hechura. Si un hombre entiende lo que es la iluminacion o realmente la
experimenta en si mismo, conoce todo el secreto de la naturaleza superhumana del Buda y con
él el enigma de la vida y el mundo. La esencia del Budismo debe radicar entonces en la
Doctrina de la lluminacién Perfecta. En la mente iluminada del Buda hubo muchas cosas que no
divulgo, ni pudo divulgar, a sus discipulos. Cuando rehus6 responder preguntas metafisicas, no
fue porque la mentalidad de los consultantes no estuviese lo bastante desarrollada como para
comprender las implicancias plenas de aquéllas. Sin embargo, si los budistas desearan realmente
conocer a su maestro, y su doctrina, deberian estudiar los secretos de la lluminacién. Como
entonces carecian de maestro vivo, tuvieron que resolver los problemas por si mismos, dentro de
sus posibilidades, y nunca se cansaron de agotar su ingenio intelectual sobre aquellos. Entonces
se adelantaron diversas teorias, y el Budismo crecié mas rico en contenido, y llego a reflejar
algo eternamente valido, ademas de la mera doctrina personal de un individuo. Ces6 de ser algo
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meramente historico, y se convirtié en un sistema siempre vivo, en desarrollo, y que impartia
energia. Se produjeron varios Sutras y Shastras mahayénicos para desarrollar distintos aspectos del
contenido de la lluminacion, tal como la concretara el Buda. Algunos de ellos fueron especulativos,
otros misticos, y aun otros, éticos y practicos. De manera que en la idea de la Iluminacion se
concentro todo el pensamiento budista.

Después atrap0 la seria atencion de los filésofos budistas el Nirvana como ideal de la vida budista.
¢Era una aniquilacion de la existencia, o de las pasiones y deseos, o la disipacion de la ignorancia, o
un estado de ausencia-del-ego? ¢ El Buda entrd realmente en un estado de cabal extincién, dejando a
todos los seres sensibles librados a su propio destino? ¢ EI amor que despertd en sus seguidores se
desvanecid con su deceso? ¢No habria de regresar para estar con ellos a fin de guiarlos, iluminarlos,
escuchar su angustia espiritual? El valor de una gran personalidad como la del Buda no podria
perecer con su existencia fisica; deberia permanecer con ellos por siempre, como algo de validez
eterna. {Cémo podria reconciliarse esta nocién con la aniquilante teoria del Nirvana, que tanto
prevalecia entre los discipulos personales ¢el Buda? Cuando la historia entra en conflicto con nuestra
idea evaluativa, ¢ésta no puede interpretarse a satisfaccion de nuestros anhelos religiosos? ; Cual es
la autoridad objetiva de los "hechos" si no los sostiene una autoridad afirmada interiormente?
Entonces se presentaron distintas interpretaciones en los textos mahayanicos sobre las implicancias
del Nirvana y los demés conceptos afines que se hallan en la doctrina "original” del Buda.*°

¢ Cudl es la relacion entre la [luminacion y el Nirvana? ;Cémo llegaron los budistas a
concretar el Arhantado? ¢Qué los convenci6 de su logro? ¢La Iluminacion de un Arhat es igual
a la del Buda? Responder estas preguntas y muchas otras de intima conexidn con ellas fue la
tarea impuesta a distintas escuelas del Budismo hinayanico y mahayanico.

Si bien disputaron mucho, jamas olvidaron que todos eran budistas y cualquiera fuese la
interpretacion dada a estos problemas, fueron fieles a su experiencia budista. Adhirieron con
firmeza al fundador de su religion y sélo desearon interiorizarse integralmente de la fe y
doctrina como primeramente las promulgara el Buda. Algunos de ellos fueron naturalmente mas
conservadores y desearon imponer el método ortodoxo y tradicional de comprender el Dharma;
mas hubo otros, como en todo campo de la vida humana, cuya experiencia interior significaba
mas para ellos, y para armonizar esto con la autoridad tradicional recurrieron a la metafisica en
su alcance mas pleno. No hay duda que sus esfuerzos fueron honestos y sinceros, y cuando
pensaron haber resuelto las dificultades o contradicciones se contentaron tanto interior como
intelectualmente. De hecho, no tenian otro medio de salir del interregno espiritual en el que se
encontraban a través del crecimiento natural e inevitable de su vida recondita. Este fue el
método que el Budismo debid desarrollar si es que contaba con alguna vida por desarrollar.

Si bien la lluminacién y el Nirvana se relacionaban intimamente con el concepto mismo del
Estado Budico, hubo otra idea de gran importancia para la evolucion del Budismo, que, sin
embargo, no tenia aparentemente conexion directa, aunque no en su significado ultimo, con la
personalidad del Buda. Esta idea demostrd naturalmente ser muy fructifera en la historia de la
dogmatica budista junto con las doctrinas de la Iluminacion y el Nirvana. Con esto me refiero a
la doctrina del no-Atman que niega la existencia de una ego-sustancia en nuestra vida psiquica.

Cuando la nocio6n sobre el Atman regia la mentalidad hindd, fue un audaz anuncio del Buda
el considerarla como la fuente de la ignorancia y la transmigracién. La teoria de la Originacién
(pratitya-samutpada) que parece estructurar el cimiento de la doctrina del Buda se resuelve asi,
finalmente, en el hallazgo de un malvado "maquinador” que trabaja detras de toda nuestra
inquietud espiritual. Cualquiera sea la interpretacion dada a la doctrina del no-Atman en los
primeros tiempos del Budismo, la idea llegd a extenderse también a las cosas inanimadas.

10 Aquf encontramos la justificacion de una interpretacion "mistica™ de los libros sagrados de cualquier religion. La
doctrina de Swedenborg sobre la Correspondencia surge asi esciarecedora. La filosofia del misticismo Shingon
refleja, de alguna manera, la idea de correspondencia, aunque naturalmente ésta se basa en un conjunto diferente de
ideas filosoficas. Mdultiples interpretaciones sobre algo son siempre posibles no sélo debido a la presencia de los
elementos subjetivos en todo juicio, sino también debido a las complicaciones infinitas de la relacién objetiva.
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No sélo no habia ego-sustancia detras de nuestra vida mental, sino que tampoco habia ego en
el mundo fisico, lo cual significaba que en realidad no podiamos separar la accién del actor, la
fuerza de la masa, o la vida de sus manifestaciones. Hasta donde llega el pensamiento, podemos
establecer estos dos pares conceptuales como limitandose mutuamente, pero en la realidad de
las cosas deben ser todos uno solo, pues no podemos imponer nuestro método l6gico de pensar a la
realidad en su concretez. Cuando transferimos esta separacion del pensamiento en la realidad,
encontramos muchas dificultades no solo intelectuales sino también morales y espirituales, por
lo que después sufrimos una angustia inexpresable. Esto lo sintié el Buda, y a esta mezcla la
denomind Ignorancia (avidyd). La doctrina mahayanica del Sunyata fue una conclusién natural.
Mas no necesito efectuar observacion alguna aqui en cuanto a que la teoria del Stnyaté no es
nihilismo ni acosmismo, sino que tiene su trasfondo positivo que la sostiene y vitaliza.

Entonces, dentro del orden natural del pensamiento, correspondia a los budistas esforzarse
para hallar una explicacion filoséfica de la lluminacién y del Nirvana en la teoria del no-Atman
0 SUnyatd, y esto al méaximo de su poder intelectual y a la luz de su experiencia espiritual.
Finalmente determinaron que la Iluminacion no era algo exclusivamente perteneciente al Buda,
sino que cada uno de nosotros podria alcanzarla si se librase de la ignorancia, abandonando el concepto
dualista de la vida y del mundo; después llegaron a la conclusién de que el Nirvana no era
desvanecerse en un estado de inexistencia absoluta, lo cual era un imposible segiin nuestros
célculos sobre los hechos reales de la vida, y que el Nirvana, en su significado Gltimo, era una afir-
macidn, una afirmacion que trascendia los opuestos de toda indole, Esta comprension metafisica del
problema fundamental del Budismo sefiala los rasgos de la filosofia mahayanica. En cuanto a su
lado préctico, en el que la teoria del Sunyata y la doctrina de la lluminacion se unen y concretan
arménicamente en la vida, o en el que los budistas aspiran a entrar en la consciencia interior del
Buda, como le fuera revelado bajo el arbol bodhico, nos referiremos a ello en la parte siguiente.

Casi todos los eruditos budistas del Japdn concuerdan en que todas estas ideas caracteristicas
sobre el Mahayana pueden seguirse sistematicamente en la literatura hinayanica; y que todas las
reconstrucciones y transformaciones que se supone que los mahayanistas introdujeron en la
forma original del Budismo, en realidad no son sino una ininterrumpida continuacion de la
unidad original del espiritu y vida budistas y, ademas, que hasta el denominado Budismo
primitivo, como se lo expone en los canones palis y los textos agamicos del Tripitaka chino, es
también el resultado de una elaboracion por parte de los primitivos seguidores del Buda. Si el
Mahayana no es el Budismo propiamente dicho, tampoco lo es el Hinayana, por la razén histérica
de gue ninguno de los dos representa la doctrina del Buda como la predicara el Maestro mismo. A
no ser que se limite el uso del término Budismo muy estrictamente y sélo a una forma de él,
nadie puede rehusarse muy bien a incluir al Mahayana y al Hinayana en la misma denominacion. Y
segln mi opinidn, considerando la relacidn organica existente entre el sistema y la experiencia, y el
hecho de que el espiritu del mismo Buda esté presente en todas estas construcciones, resulta
apropiado que se use el término Budismo en un sentido amplio, comprensivo e intimo.

No hay lugar aqui como para entrar en detalles sobre la relacién organica existente entre el
Hinayana y el Mahdayana; pues el objeto de este ensayo es delinear el curso evolutivo del Budismo
Zen antes de alcanzar la forma actual. Tras esbozar mi posicion con respecto a la definicion del
Budismo y el Mahayana en general, como manifestacion de la vida y pensamiento budistas, 0 mas
bien de la experiencia interior del mismo Buda, el paso siguiente serd ver ddnde se halla la fuente del
Zen y coOmo éste es uno de los sucesores y transmisores legitimos del espiritu del Buda.
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El Zen y la lluminacion

El origen del Zen, como sucede con todas las deméas formas del Budismo, ha de buscarse en la
Perfecta lluminacion Suprema (anuttara-samyak-sambodhi) alcanzada por el Buda mientras estaba
sentado bajo el arbol bodhico, cerca de la ciudad de Gaya. Si esta lluminacién carece de valor y
significacion en cuanto al desarrollo del Budismo, entonces el Zen nada tiene que ver con el Budismo, y
se trata de algo completamente distinto, creado por el genio de Bodhidharma, que visitara la China a
principios del siglo VI. Pero si la lluminacién es la razon de ser del Budismo, vale decir, si el Budismo es
un edificio erigido sobre la base sélida de la Iluminacién, concretada por el Buda y estructurada en su
ser, el Zen es la columna central que sostiene toda la estructura y compone la linea directa de
continuacion extraida del contenido de la mente iluminada del Buda.

Segun la tradicion, se considera que el Zen fue transmitido por el Buda a su principal discipulo,
Mahdkasyapa, cuando el Buda extendié un manojo de flores ante su congregacion, y el significado
de esto fue captado de inmediato por Mahakasyapa, quien le sonri6 en silencio. La historicidad de
este incidente se critica con justicia, pero conociendo el valor de la lluminacion no podemos atribuir
la autoridad del Zen sélo a un episodio como éste. De hecho, el Zen no sélo fue transmitido a
Mahdkasyapa sino también a todos los seres que sigan los pasos del Buda, el lluminado.

Como verdaderamente hindd, la idea del Buda sobre la meditacion ascética consistia en alcanzar
el Vimoksha (o simplemente el Moksha, la liberacion) de la esclavitud del nacimiento y la muerte.
Para alcanzar la meta habia en él diversos caminos expeditos. Segun los filésofos brahmanicos de
aquellos tiempos, el gran fruto de la liberacion no maduraria abrazando la verdad religiosa, ni
practicando el ascetismo o la castidad, ni mediante erudicion, ni mediante la propia liberacion de las
pasiones. Cada uno, dentro de su modalidad, era un medio excelente, y si se lo practicase con rigor o
se los practicase todos juntos, el resultado seria la emancipacion de alguna indole. Mas los fildsofos
hablaron de métodos y no dieron informacion alguna, digna de confianza, relativa a su real
experiencia espiritual, y lo que el Buda deseaba era esta comprensién por si, una experiencia
personal, una real intuicién de la verdad, y no un mero discurrir sobre métodos, ni un jugueteo con
conceptos.™

El detestaba todo razonamiento filoso6fico, llaméandolos drishti o darsana, pues no lo llevaban a
ninguna parte, ni procuraban resultados practicos en su vida espiritual. Jamas se content6 hasta
comprender intimamente el Bodhi como la verdad que se present6 de inmediato a su conciencia
trascendental y cuya naturaleza absoluta era tan interior, tan autoconvincente que no tuvo duda
alguna respecto de su validez universal.

El Buda explico el contenido de esta lluminacién como el Dharma que debia percibirse
directamente (san-ditthika), més all& de los limites del tiempo (akalika); que debia experimentarse
personalmente (ehipassika); totalmente persuasivo (opariayika]; y que debia entenderse por los
sabios, cada cual por si (paccattam veditab-bo vififiuhi). Esto significaba que el Dharma debia
captarse intuitivamente y no alcanzarse analiticamente mediante conceptos. La razon de por qué el
Buda rehus6 con tanta frecuencia responder a problemas metafisicos se debid, en parte, a su
conviccion de que la verdad tltima debia comprenderla cada cual mediante su propio esfuerzo; *2
pues todo cuanto podia lograrse a través de la comprensidn discursiva era la superficie de las cosas y
no las cosas mismas, pues el conocimiento conceptual jamas satisfizo plenamente el propio anhelo
religioso. El logro del Bodhi no podia ser la acumulacion de sutilezas dialécticas. Y ésta es la
posicion asumida por el Budismo Zen con respecto a lo que considera una realidad final. Sobre esto,
el Zen sigue fielmente el mandato del Maestro.

1 Cf. los Sutras: Teviija, Mahali, Brahmajala, etc., en el Digha Nikéaya. Ver también el Surta Nipaia, en especial el
Atthakavagga, uno de los primeros textos budistas que poseemos en la actualidad. Alli leemos sobre "Ajjhattasanti”
(paz interior), que no puede alcanzarse mediante filosofia, tradicion ni buenas acciones.

12 En todos los Agamas queda en evidencia que el Buda jaméas dejé de hacer presién sobre sus discipulos respecto de
la idea de que la verdad dltima debia comprenderla cada cual por siy en si. Por doquier hallamos frases corno esta:
"sin depender de otro, él creyd, pensé o disolvid sus dudas, o alcanzd la autoconfianza en la Ley." De esta
autodeterminacion se desprendié la consciencia de que se detuvieron o agotaron todas las malas filtraciones (asrava),
culminando en la realizacion del Arhantado, que es la meta de la vida budista.
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Por doquier, incluso en la denominada literatura hinayanica queda en evidencia que el Buda tuvo
sobre la naturaleza de las cosas una intuicion de orden superior a la obtenible a través del
razonamiento logico corriente. Para citar tan s6lo un ejemplo del Brahmajéla Sutta, en el que el
Buda se refiere a todas las escuelas heréticas existentes en su tiempo, invariablemente se remite,
después de refutarlas, a la comprensién mas honda del Tathagata que trasciende sus especulaciones,
"retorciéndose como una anguila”. El hecho de que discutan sélo por discutir y para demostrar la
agudeza de su facultad analitica sobre el alma, la vida futura, la eternidad y otros importantes temas
espirituales, no produce beneficio real alguno para nuestro bienestar interior. El Buda bien sabia
adonde conducian finalmente estos razonamientos y cuan triviales y malsanos eran después de todo.
De modo que leemos en el Brahmajala Sutta: "Respecto de éstos, Hermanos, el Tathagata sabe que
estas especulaciones a las que asi se arriba, sobre las que asi se insiste, tendran tal y tal resultado, tal
y tal efecto en el estado futuro de quienes confian en ellas. Eso sabe, y sabe también otras cosas de
mucho mas alla (que van mas all& de aquellas especulaciones): y si bien tiene aquel conocimiento,
no se infatda, y asi, no disminuido en su brillo, guarda en su corazdn, concretada, la ruta de escape
de aquéllas; entendid, tal como realmente son, el surgimiento y desaparicion de las sensaciones, su
dulce sabor, su peligro, cdmo no puede confiarse en ellas; y al no apegarse a nada (a ninguna de
aquellas cosas por las que los hombres estan avidos), él, el Tathagata, esta liberado totalmente.” **

Si bien el ideal del Arhantado consistié sin duda en entrar en el Nirvana sin dejar nada detras
(anupadhi-sesha), cualquier cosa que esto signifique, no ignoraba el significado de la lluminacion;
de ninguna manera podia obrar asi sin poner en peligro su propia razon de ser. Pues el Nirvana, en su
esencia, no era nada mas que la lluminacion, siendo el contenido idéntico en uno u otro caso. La
lluminacion era el Nirvana alcanzado aun en vida, y ningun Nirvana fue jamas posible sin obtener la
lluminacidn. Esta Gltima puede que tenga en si una connotacion mas intelectual que el primero, que
es un estado psicoldgico concretado a través de la lluminacién. En el denominado Budismo
primitivo se habla tanto de Bodhi como de Nirvana. Mientras no se subyuguen las pasiones (klesa), y
mientras la mente permanezca envuelta en la ignorancia, ningun budista puede sofiar siquiera en
obtener un Moksha (liberacién) que es el Nirvana, y esta liberacion de la Ignorancia y las pasiones
fue obra de la lluminacidn. Por lo general se entiende el Nirvana en su aspecto negativo, como
extincion total de todo, del cuerpo y del alma, pero en la realidad de la vida jamas puede prevalecer
ese concepto negativo, y el Buda nunca se refirié al Nirvana para que se lo interpretase asi. Si en el
Nirvana no hubiese nada afirmativo, los mahayanistas nunca hubieran podido hacer evolucionar
después su concepto positivo. Aunque los discipulos inmediatos del Buda no tuviesen conciencia de
esto, siempre estuvo implicito en ello el pensamiento de la lluminacion. La lluminacion alcanzada
por el Buda después de una semana de meditacion bajo el arbol bodhico no podria carecer de
consecuencias para sus discipulos-Arhats, por mas que éstos aplicasen negativamente este principio
para el logro de su objetivo vital.

En efecto, el verdadero significado de la lluminacién lo plantearon los mahayanistas no sélo en
sus implicancias intelectuales sino también en sus significados morales y religiosos. El resultado fue
el concepto del Estado Bodhiséttvico en contraposicion al Estado del Arhantado, el ideal de su
escuela rival. El Arhat y el Bodhisattva son esencialmente lo mismo. Pero los mahayanistas,
percibiendo un sentido mas hondo en la lluminacién, como importantisimo elemento constitutivo en
el logro de la meta final del Budismo, que es libertad espiritual (ceio-vimutti), como lo afirman los
Nikayas, no desearon que actuase sélo en ellos, sino que quisieron verlo concretado en todo ser
sensible e incluso insensible. No fue sélo este el anhelo de los mahayanistas, sino que también hubo
una base objetiva sobre la que se justificase y concretase el anhelo. Se trataba de la presencia, en
todo individuo, de una facultad que los mahayanistas denominaron Praifia."* Este era el principio
gue posibilitaba la lluminacion tanto en nosotros como en el Buda. Sin Prajfia no podia haber
lluminacién, que era el supremo poder espiritual con que contamos. El intelecto o lo que los eruditos
budistas conocen corrientemente como Vijfidna, era relativo en su actividad, sin poder comprender la
verdad ultima de la lluminacion. Y se debia a esta verdad Gltima que pudiéramos elevarnos sobre el
dualismo de la materia y el espiritu, de la ignorancia y la sabiduria, de la pasion y el desapego. La

¥ | os Dialogos del Buda, Libros Sagrados de los Budistas, Tomo Il, pag. 29.

1% De hecho, el término prajfia, o pafifia en pali, no es de propiedad exclusiva de los mahayanistas, pues también lo
emplean con plenitud sus rivales discipulos del Buda. Sin embargo, estos Gltimos no enfatizaron en especial la idea
de la iluminacion y su significado supremo en el cuerpo del Budismo, y como consecuencia el Prajfia fue
comparativamente descuidado por los hinayanistas. Por el otro lado, el mahayismo puede designarse como la religion
del Prajfia por excelencia. Incluso se lo deifica y adora con suma reverencia.
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lluminacion consistia en comprender personalmente la verdad, Ultima, absoluta y capaz de afinacion. De
esa manera, todos somos ahora Bodhisattvas, seres de la luminacién, si no en la préctica, entonces
potencialmente. Los Bodhisattvas son también Prajfia-sattvas, pues universalmente estamos dotados
de Prajfia, que, al operar plena y verdaderamente, concretara en nosotros la lluminacidn, e
intelectualmente (en su sentido supremo) nos elevara por encima de las apariencias, lo cual es un
estado que los budistas nikayicos designan como "emancipacion de la mente o razon" (pafifia-vimutti
0 sammad-afifia vimutti).

Si Gautama se convirtié en Buda en virtud de la Iluminacién, y luego, si todos los seres estan dotados
de Prajfia y son capaces de la lluminacién —vale decir, si de esa manera son Bodhisattvas— la
conclusidn légica sera que los Bodhisattvas son todos Budas, o destinados a ser Budas tan pronto
obtengan las condiciones suficientes. De ahi la doctrina mahayanica de que todos los seres, sensibles o
insensibles, estan dotados de naturaleza budica, y que nuestras mentes son la mente badica y nuestros
cuerpos son el cuerpo badico. Antes de su lluminacién, el Buda era un mortal corriente, y nosotros
mortales corrientes, seremos Budas en el instante en que nuestros ojos mentales se abran a la
Huminacion. ¢En esto no vemos claramente el curso méas natural y I6gico de las cosas que nos conducen
hacia la principal doctrina del Zen como después se desarrollé en la China y el Japén?

Cuan extensa e intensamente influy6 el concepto de la Iluminacidn sobre el desarrollo del
Budismo mahayanico, puede apreciarse en la composicion del Saddhar-mapundarika, que en
realidad es una de las mas profundas protestas mahayanicas contra el concepto hinayanico de la
Iluminacién del Buda. Segun el ultimo, el Buda la alcanzé en Gaya, cuando meditaba bajo el
arbol bédhteo, pues consideraban al Buda como un ser mortal igual que ellos, sujeto a
condiciones histéricas y psicoldgicas. Mas los mahayanistas no se contentaron con esa
interpretacion realista, de sentido comun, acerca de la personalidad del Buda; vieron en esto
algo que cal6 muy hondo en sus corazones y quisieron entrar en contacto inmediato con eso. Lo
gue buscaron al fin se les dio y descubrieron que la idea de que el Buda era un alma corriente
constituia una ilusién, que el Tathataga arrib6 a su Perfecta lluminacion Suprema "muchos
cientos de miles de miriadas de kotis de eones atras", y que todos aquellos "hechos" histéricos
de su vida, registrados en la literatura agamica o nikayica son "habiles ardides" (upa-ya-
kausalya) para guiar a las criaturas hacia una madurez plena, para que entren en el Camino del
Bada.'® En otras palabras, esto significa que la lluminacién es la razén absoluta del universo y la
esencia del Estado Budico, y que, por lo tanto, obtener la [luminacion es comprender en la propia
consciencia interior, la verdad ultima del mundo que existe por siempre.

Mientras el Pundarika hace hincapié sobre el aspecto budico de la lluminacion, el Zen dirige su
atencion principalmente hacia el aspecto iluminativo del Estado Budico. Cuando este Ultimo aspecto
se considera intelectualmente, tenemos la filosofia de la dogmatica budista, que estudian los eruditos
de las escuelas Tendai (t'ien-tai), Kegon (avatamsaka), Hossé (dharmalaksha), y otras. EI Zen se
aproxima a esto desde el lado practico de la vida; vale decir, para producir la lluminacion en la vida
misma.

Viendo que la idea de la Iluminacién jugo tan importante papel en el desarrollo del Budismo
mahayanico, ¢ cudl es su contenido? ¢Podemos describirla inteligiblemente de modo que nuestro
intelecto analitico la capte y convierta en objeto del pensamiento? La Noble Verdad Cuadruple no
fue el contenido de la Hluminacion; tampoco lo fue la Dodécupla Cadena de Causalidad ni el Octuple
Sendero Recto. La verdad que refulgié en la consciencia del Buda no fue un pensamiento capaz de
desarrollo discursivo. Cuando exclamo:

"Por la rueda sin fin, de nacimiento y muerte,
Buscando en vano, yo me impuse prisas,
Para hallar al constructor del edificio este.
iNacimiento incesante!; jQué desdicha!

|Oh constructor! jTe he descubierto!

jJamas reerigiras este edificio!

15 Esto no es otra cosa que "la apertura del puro ojo del Dharma" (virajam vitamalam dhamma-cakkhum udapadi), a
lo que se refieren con frecuencia los Agamas cuando se alcanza el Arhantado.
16 |_¢ase, por ejemplo, el capitulo XV, titulado: "Duracién de la Vida del Tathagata."
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jLas vigas todas, ahora ya estan rotas!
i'Y el aguzado techo yace en ruinas!
iEsta mente, de la demolicion ya duefia,
Vio, de todo deseo, su postrimeria.” *’

debio haber captado algo mucho méas profundo que la mera dialéctica. Debi6 haber existido algo
fundamentalisimo y ultérrimo que, de inmediato, apacigu6 todas sus dudas, no solo las dudas
intelectuales sino también la angustia espiritual. En verdad, cuarenta y nueve afios de su vida activa
en pos de la lluminacién consistieron en comentarios sobre el particular, y con todo no agotaron su
contenido; tampoco lo explican cabalmente todas las especulaciones posteriores de Nagarjuna,
Asvaghosha, Vasubandhu, y Asanga. En el Lankévatara el autor hace confesar al Buda que desde su
lluminacién hasta su ingreso en el Nirvana no pronuncié palabra.™®

Por lo tanto, incluso con toda su memoria y erudicion, Ananda no pudo sondear el fondo de la
sabiduria del Buda, viviendo todavia éste. Segun la tradicion, el logro del Arhantado por parte de
Ananda tuvo lugar en la época de la Primera Convocacidn, de la que no se le permitid participar, a
pesar de secundar al Buda durante veinticinco afios. Pesaroso por ese hecho, pas6 toda la noche
deambulando al aire libre, y cuando estaba a punto de dejarse caer en su estera, totalmente agotado,
de repente lleg6 a comprender la verdad del Budismo, que se le escapara durante todos esos afios a
pesar de su conocimiento e ilustracion.

¢ Qué significa esto? Es evidente que el Arhantado no es asunto de erudicion; es algo que se
concreta en un abrir y cerrar de ojos tras prolongada y ardua aplicacion al asunto. Puede ser que el
curso preparatorio ocupe un largo periodo, pero la crisis irrumpe en un punto al instante, y sé es
Arhat, o Bodhisattva, o incluso Buda. El contenido de la lluminacién debe ser cabalmente
simple en su naturaleza, y con todo, tremendo en su efecto. Vale decir, intelectualmente, debe
trascender todas las complicaciones implicitas en su exposicion epistemolégica; y
psicolégicamente, debe ser la reconstruccion integra de la propia personalidad. Un hecho tan
fundamental elude naturalmente lo descriptible, y s6lo puede captarse mediante un acto intuitivo
y a través de la experiencia personal. Se trata realmente del Dharma en su sentido supremo. Si
"agitando un pensamiento" la Ignorancia entr6 en nuestra vida, el despertar de otro pensamiento
debe poner coto a la Ignorancia, produciendo la lluminacién.*

Y en esto existe el pensamiento que habra de ser objeto de la consciencia légica o del
razonamiento empirico; pues en la Iluminacidn, el pensador, lo que se piensa y el pensamiento,
estan fundidos en el acto Unico de intuir la esencia misma del Yo. No es posible otra explicacién
del Dharma; de ahi la apelacion a la via negativa. Y esto alcanz6 su climax en la filosofia
sunyatica de Na-garjuna que se basa en la doctrina de la literatura praj-naparamitica del
Budismo.

De modo que vemos que la [luminacion no es resultado de un proceso intelectual en el que
una idea sucede a la otra en una secuencia, para terminar, finalmente, en la conclusion o juicio.
En la lluminacién no hay proceso ni juicio; es algo mas fundamental, algo que torna posible el
juicio, y sin lo cual no puede tener lugar forma alguna de juicio. En el juicio hay un sujeto y un
predicado; en la Iluminacidn el sujeto es predicado, y el predicado es sujeto; aqui se funden en
uno sélo, pero no como uno del que pueda afirmarse algo, sino como uno del que surge el
juicio. No podemos trascender esta unidad absoluta; todas las operaciones intelectuales se
detienen aqui; cuando se esfuerzan por ir mas all4, dibujan un circulo en el que se repiten
eternamente. Este es el muro contra el cual golpearon en vano todas las filosofias. Esta es una
térra incognita, en la que prevalece el principio: "Credo quia absurdum est." Sin embargo, esta
region oscura revela sus secretos cuando la ataca la voluntad, mediante la fuerza de la propia

7 Dhammanadam, 153, 154.

18 Ata etasmatokaranan mahamate mayedam nktam: yam ca ratrim tathagato ‘bhisambuddho yam ca rétrim
parinirvasyati atirantara ekam api aksharam tathagatena na udahritam na udaharishyati. Lankavatara, capitulo 11,
pag. 144. Ver también Capitulo VII, pag. 240. (Por esta razén, oh Mahamati, te digo: Durante el tiempo
transcurrido entre la noche de la lluminacidn del Tathagata y la noche de su entrada en el Nirvana, no pronuncio
palabra ni afirmacion alguna.)

19 5egiin El Despertar de la Fe, de Asvaghosha, la Ignorancia significa el despertar repentino de un pensamiento
(cuta) en la consciencia. Esto puede interpretarse de variadas formas, pero como concepto de la Ignorancia, no como
proceso que requiera cierta duracion de tiempo, sino como suceso que tiene lugar de repente; su desaparicion, que es
la lluminacién, debe asimismo ser un suceso instantaneo.
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personalidad integra. La Iluminacion es la que alumbra esta regién oscura, cuando todo se ve de
un vistazo, y todas las indagaciones intelectuales encuentran aqui su razén Gltima. Hasta aqui
puede estarse intelectualmente convencido de la verdad de cierta proposicion, pero de algin
modo eso no ingreso en la propia vida, la verdad carece todavia de confirmacion Gltima, y no
puede dejarse de sentir un vago sentido de irresolucién y desasosiego. Entonces llega la
lluminacion de un modo misterioso, sin aviso previo, y todo se ajusta, y se es Arhat o incluso, Buda. Los
ojos del dragon ya se definen, no es mas una imagen muerta pintada en una tela, y los vientos y lluvias se
convierten ahora en voluntarios siervos.

Resulta por demas evidente que la Iluminacion no es la consciencia de perspicacia l6gica o
plenitud analitica; es algo mas que un sentido intelectual de conclusividad; en ella hay algo que
compromete al campo integro de la consciencia, no sélo arrojando luz sobre la serie total de
eslabones soldados con el fin de resolver los problemas de la vida, sino también dando un
sentimiento de finalidad a toda la angustia espiritual que fue siempre tan desasosegante para la
propia alma. Los eslabones l6gicos, por mas minuciosamente ajustados y perfectamente
engarzados que estén, por si mismos no llegan a pacificar al alma de manera muy integral.
Necesitamos algo méas fundamental o mas inmediato para esa finalidad, y yo sostengo que una
mera revision del Noble Sendero Octuple o de la Dodécupla Cadena de Causalidad no da por
resultado el logro del Anuttara-samyak-sambodhi. EI Buda debe haber experimentado algo que
calé mucho mas profundamente en su conciencia recondita que la mera captacion intelectual de
verdades empiricas. Debe haber entrado en contacto con lo que torna posibles nuestras
operaciones intelectuales; de hecho, aquello que condiciona la existencia misma de nuestra vida,
consciente.

Cuando Sériputra vio a Asvajit, advirtié qué tranquilo continente ofrecia éste, con todos sus
6rganos sensorios bien controlados, y qué claro y brillante era el color de su piel, Sariputra no
pudo contenerse y le pregunt6 quién era su maestro y qué doctrina le ensefiaba. A esto
respondid Asvajit: "El gran Sdkyamuni, el Bendito, es mi maestro, y su doctrina es ésta, en
sustancia:

"El Buda ha dicho que la causa

de todas ks cosas surge de una causa;

Y también, como todas las cosas dejan de existir...
Esto es lo que proclama el Poderoso Monje."

Se afirma que al oir esta exposicion sobre el Dharma, surgi6 en la mente de Sériputra una
percepcion clara y definida del Dharma en el sentido de que cuanto esta sujeto a origen, queda
sujeto a cese. Entonces Sariputra alcanzo el estado inmortal y beatifico, perdié la visién y se
absorbi6 durante miriadas de kalpas.

Este es el punto sobre el que deseo llamar la atencidn: ;hay en esta estrofa algo
intelectualmente destacable, extraordinario y por completo original, como para despertar de
modo tan milagroso a Sériputra de su habitual modalidad de pensamiento? En lo que atafie al
Dharma (Doctrina) del Buda, en estas cuatro lineas no habia nada de relieve. Se dice que son la
sustancia del Dharma; si asi fuese, puede afirmarse que el Dharma esta mas bien vacio de sustancia,
¢y como podria haber hallado aqui Sariputra una verdad lo suficientemente concreta y eficiente
como para apartarlo de la vieja rutina? La estrofa por la que se sefiala que no sélo Sariputra sino
también Maudgalyayana alcanzaron la conversion, en realidad no tiene nada caracteristico del
pensamiento budista, lo bastante fuerte como para producir tan gran resultado. Por tanto, la razén de
esto debe buscarse en otra parte; vale decir, no en la verdad formal contenida en la estrofa, sino en el
estado subjetivo de aquel en cuyos oidos lleg6 a caer y en quien despert6 una vision de otro mundo.
Fue en la mente del mismo Sériputra que se abri6 a la comprension clara y definida del Dharma; en
otras palabras, el Dharma se revel6 en él como algo surgido de él mismo y no como una verdad
externa que afluyese en él. En un sentido, el Dharma estuvo en él todo el tiempo, pero no se hallaba
consciente de su presencia hasta que fue pronunciada la estrofa de Asvajit. No fue un mero
recipiente pasivo en el que se escancid algo que no era genuino de su Yo. Oir la estrofa le dio una
oportunidad de experimentar el momento supremo. Si la comprension de Sariputra hubiese sido
intelectual y discursiva, su didlogo posterior con Ananda no hubiese tenido lugar como sucedié. En
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el Samyutta-Nikaya, 111, 235 y siguientes, leemos:

Ananda vio que Séariputra llegaba de muy lejos, y le dijo: "jHermano Sariputra, sereno, puroy
radiante es tu rostro! ;Cual fue hoy el humor de Sariputra?"

"Estuve s6lo en el Dhyana, y nunca se me ocurrié el pensamiento: jYo lo estoy alcanzando! jYo
lo consegui! jYo emergi de éll"

Advertimos aqui la diferencia entre una comprension intelectual y una comprension espiritual, que
es la lluminacion. Cuando hizo referencia a Séariputra con su continente tan sereno, puro y radiante,
no explicé esto con la l6gica sino que se limitd a plantear el hecho tal como lo interpretaba
subjetivamente. Corresponde a los psicélogos decidir si esta interpretacion suya fue correcta o no.
Lo que deseo hacer ver aqui es que la comprension de Sariputra sobre la doctrina de la "causalidad y
el cese" no fue resultado de su andlisis intelectual sino una captacion intuitiva de su propio proceso
vital interior. Entre la lluminacidn del Buda, cantada en el Himno de la Victoria, y la intuicion de
Sériputra, con respecto al Dharma como doctrina de causalidad, hay una intima conexion de acuerdo
al modo en que sus mentes trabajaron. En uno, primero llegé la lluminacién y luego su expresion; en
el otro, primero se dirigié una afirmacion definida y luego llegé la intuicién; aqui el proceso es
inverso. Mas sigue sin variantes la inadecuacion de la relacion entre lo antecedente y la
consecuencia. Uno no explica lo suficiente a la otra, cuando s6lo se toma en consideracién la
comprensién légica e intelectual. La explicacion no debe buscarse en la verdad objetiva contenida en
la doctrina de causalidad, sino en el estado de la consciencia misma correspondiente al sujeto
iluminado. De lo contrario, ;,como computariamos el establecimiento de una fe tan firme en la
autorrealizacion o autoliberacién, como ésta?" Destruyd todas las malas pasiones (asava); alcanzo la
emancipacion del corazén (cetovimutti) y la emancipacion del intelecto (pafifiatfimutti); aqui, en este
mundo visible, entendié, comprendi6 y domind por si mismo el Dharma; buced profundamente en
él; trascendio la duda; hizo a un lado la perplejidad; gano plena confianza; vivio la vida; hizo lo que
debia hacerse; destruyo el grillo del renacimiento; comprendié el Dharma como es verdaderamente
en si."?

He aqui por qué el Lankawtara-Satra se esfuerza tanto en decirnos que el lenguaje es
completamente inadecuado como expresidn y comunicacion del estado interior de Iluminacion.
Si bien sin lenguaje podemos pasar muy mal, al menos, nuestra vida préctica, debemos
precavernos muy deliberadamente de confiarnos demasiado, traspasando los limites de su
funcion. El Satra da la principal razon de esto, y consiste en que el lenguaje es producto de
dependencia causal, sujeto a cambio, inestable, mutuamente condicionado, y basado en el falso
juicio sobre la verdadera naturaleza de la consciencia. Por esta razon el lenguaje no puede
revelarnos el significado Gltimo de las cosas (paramartha). La célebre analogia del dedo y la
luna es muy apropiada para ilustrar la relacién existente entre el lenguaje y el sentido, entre el
simbolo y la realidad.

Si la lluminaci6n del Buda contuvo realmente tanto de eso, que él mismo no pudo
demostrarla ni ilustrarla suficientemente con su "lengua larga y delgada” (prab-hatatanujihva) a
lo largo de vida prolongada y pacifica, entregada a meditar y discurrir, ¢los inferiores a él como
podrian esperar captarla, alcanzando la emancipacion espiritual? Esta es la posicion asumida por
el Zen: por tanto, para comprender la verdad de la Iluminacién debemos ejercitar algun otro
poder mental, distinto a la inteleccidn, si es que estamos en posesién de aquél.

El discurrir no llega a alcanzar la meta, pero con todo tenemos una insaciada aspiracion en
pos de lo inalcanzable. ; Tendremos entonces que vivir y morir atormentados asi, eternamente?
Si es asi, ésta es la situacion mas lamentable en la que nos hallamos en la tierra. Los budistas se
contrajeron muy fervorosamente a la solucién del problema y al fin Ilegaron a advertir que,
dentro de nosotros, tenemos todo lo que necesitamos. Este es el poder intuitivo poseido por el
espiritu y capaz de comprender la verdad espiritual que nos demostrara todos los secretos de la

20 Esta es la formula usual que se da como calificativo de un Arhat, la cual se hallara en todos los Nikayas.
2! Capitulo 11: "Sobre la Habilidad."
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vida, estructurando el contenido de la lluminacion del Buda. No es un proceso intelectual
corriente de razonamiento, sino un poder que captara algo fundamentalisimo, en un instante y en
sentido directo. Prajfia es el nombre que los budistas dieron a este poder, como ya dije, y el
Budismo Zen aspira, en su relacion con la doctrina de la lluminacion, a despertar el Prajfia mediante
el ejercicio de la meditacion. Leemos en el Saddharma-pundarika: "Oh Sariputra, la Ley verdadera,
que entendiera el Tathagata, no puede ser razonada; se halla mas alla de los limites del
razonamiento. ¢Por qué? Porque el Tathagata aparece en el mundo para llevar adelante un gran
objetivo, consistente en hacer que todos los seres acepten, vean, penetren y comprendan el
conocimiento y la intuicién conquistados por el Tathagata, y asimismo en hacerlos entrar en el
sendero del conocimiento y la intuicidn alcanzados por el Tathagata... Quienes aprendan esto del
Tathagata también alcanzan su Perfecta Iluminacion Suprema.?* Si ese fue el Ginico gran objetivo de
la aparicion del Buda sobre la tierra, ¢como entramos en el sendero de la intuicién y concretamos la
Perfecta lluminacién Suprema? Y si este Dharma de la lluminacién esta mas alla de los lindes de la
comprension, ningun acopio filoséfico nos aproximard mas a la meta. ¢ Entonces, como aprendemos
del Tathagata? Decididamente, no de su boca, ni de los registros de sus sermones, ni de la practica
ascética, sino de nuestra consciencia interior a través del ejercicio del dhyana. Y ésta es la doctrina
del Zen.

23 Dialogos del Buda, Parte 111, pag. 35. 86

La lluminacion y la Libertad Espiritual

Cuando la doctrina de la lluminacion apela a la experiencia interior del budista y se capta de
inmediato su contenido sin medio conceptual alguno, la Gnica autoridad en su vida espiritual habra
de hallarla dentro de si mismo; naturalmente, el tradicionalismo o institucionalismo perderan toda su
fuerza valedera. Entonces, segun el budista, las proposiciones seran verdaderas —vale decir, vivas—
porque estan de acuerdo con su intuicion espiritual; y sus acciones no permitiran una norma externa
de juicio; en la medida gque sean el inevitable reflujo de su vida interior, son buenas, hasta santas. El
resultado directo de esta interpretacién de la lluminacion sera la ereccion de una libertad espiritual
absoluta, en todo sentido, que ademés conducira a una ilimitada expansion de su perspectiva mental,
trascendiendo los estrechos limites del Budismo monastico y escolastico. Sin embargo, esto no iba,
desde el punto de vista mahayanistico, contra el espiritu del Buda.

Ahora tendra que cambiar la constitucion de la Hermandad. Al principio del Budismo, fue una
congregacion de monjes sin hogar que se sometieron a cierto conjunto de reglas ascéticas de vida.
En esto, el Budismo fue posesion exclusiva de la élite, y el publico genérico o el grupo upasakico
gue acepto la Férmula del Triple Refugio fue una especie de apéndice de la Hermandad regular o
profesional. Cuando el Budismo se hallaba aun en su primera etapa de desarrollo, hasta las monjas
(bhikshuni) tenian prohibido entrar en la comunidad; el Buda las acepté tan s6lo después de gran
renuencia, profetizando que entonces el Budismo viviria Gnicamente la mitad de su vida normal. Por
este hecho prestamente colegimos que la doctrina del Buda y la doctrina de la Iluminacion tendian a
ser practicadas y captadas sélo entre limitadas clases del pueblo. Si bien el Buda consideré los
diversos elementos de su congregacién con. perfecta imparcialidad, sin abrigar prejuicios en cuanto
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a sus diferencias sociales, raciales y demas, el beneficio pleno de su doctrina no pudo extenderse
mas alla de los lindes monasticos. Si en ella no hubiese nada que pudiese beneficiar a la humanidad
en general, era natural esperar esta exclusividad. Pero la doctrina de la Iluminacion era algo que no
podia mantenerse asi, aprisionado; tenia en si muchas cosas que desbordarian todas las limitaciones
impuestas. Cuando el concepto del Estado Budico se afirmd enfaticamente, la comunidad monéstica
y autoexcluyente ya no pudo mantenerse en su posicion; la religion de monjes y monjas se
convertiria en religion de laicos y laicas. La disciplina ascética que conducia al Anupadhisesha-
Nirvéana tuvo que dar paso a un sistema doctrinal que hiciese que cualquiera alcanzase la
Iluminacién, demostrando el Nirvana en su vida diaria. En todos los Sutras mahayanicos se
afirma vehementemente esta tendencia general del desarrollo del Budismo, demostrando cuan
intensa era la lucha entre el conservadurismo y el progresismo.

Este espiritu de libertad, que es el poder que impulsa al Budismo "a atravesar la caparazon
monastica, haciendo aflorar la idea de la Iluminacién con perenne vigor ante las masas, es el
impulso vital del universo; esta actividad espiritual sin obstéculos, y todo cuanto interfiere con
ella, esta destinado a la derrota. De manera que la historia del Budismo es también la historia de
la libertad en la propia vida espiritual, intelectual y moral. La aristocracia moral y el formalismo
disciplinario del Budismo primitivo no pudieron constrefiir nuestro espiritu durante un lapso
muy prolongado. Como la doctrina de la lluminacién fue en incremento en cuanto a su
interpretacion cada vez mas intima, el espiritu se elevé por sobre el formalismo de la disciplina
budista. No era absolutamente necesario abandonar el hogar y seguir las huellas de los monjes
peregrinos a fin de alcanzar el fruto supremo de la lluminacion. La pureza interior, y no la
piedad externa, fue lo necesario para la vida budista. A este respecto eran tan buenos los
Upasakas como los Bhikhus. El hecho lo ilustra con mucha elocuencia el Vimalakirti-Sutra. El
protagonista aqui es Vimalakirti, un filésofo laico, ajeno a las reglas de la Hermandad. Ninguno
de los discipulos del Buda lo equipard en profundidad, amplitud y sutileza de pensamiento, y
cuando el Buda dijo a aquellos que lo visitasen en su cuarto de enfermo, todos se excusaron por
una razén u otra, salvo Mafijusri, que es el Prajfia encarnado segun el Budismo mahayanico.

El hecho de gue los devotos laicos se afirmaran asi incluso a expensas de los Arhats, puede
también espigarse de otras fuentes distintas al Vimalakirti, pero especialmente de los Sutras:
Srimald, Gandhavyuha, Vaj-rasamadhi, Cadrottara-dariké, etc. Lo mas digno de notar sobre el
particular es que la mujer desempefia importante papel en diversas ocasiones. No sélo esta
dotada de talento filoséfico, sino que se halla en pie de igualdad con el hombre. Entre los
cincuenta y tres filosofos o lideres del pensamiento a quienes visitara Sudhana en su
peregrinacion religiosa, entrevisté a muchas mujeres en distintas etapas de la vida, algunas de
ellas hasta cortesanas. Todas discurrieron sabiamente con el insaciable buscador de la verdad.
jQué distinto estado de cosas cuando se compara esto con la renuente admision de las mujeres
en el Sangha en los primeros tiempos, del Budismo! Después, puede que el Budismo haya
perdido algo de austeridad, de aislamiento, y hasta de santidad, lo cual impacta con viveza
nuestra imaginacion religiosa, pero gané en democracia, en pintoresquismo, y en gran medida,
en humanidad.

El espiritu libre, que vaga més alla de los muros monésticos de la Hermandad, ahora sigue su
consecuencia natural y se esfuerza por trascender las reglas disciplinarias y el formalismo
ascético de los hinayanistas Las reglas morales formuladas por el Buda a sus seguidores, al ser
convocados por las contingencias de la vida, se referian en mayor o menor medida a lo externo.
Cuando el Buda permanecié con ellos como espiritu viviente de la Hermandad, estas reglas
fueron expresiones directas de la vida subjetiva; mas con la desaparicion del Buda se tornaron
rigidas y no llegaron a conformarse al espiritu interior de su autor, y los seguidores de la
Iluminacién se rebelaron contra ellas, sosteniendo: "el espiritu que da vida". Reclamaron
perfecta libertad de espiritu, incluso de acuerdo a la modalidad de los antinomianistas. Si el
espiritu fuese puro, ningln acto corporal podria ensuciarlo; podria vagar por doquiera quisiese con
absoluta inmunidad. Incluso descenderia al infierno, si fuese necesario o expeditivo asi hacerlo, en
pro de la salvacion de los depravados. Pospondria indefinidamente el ingreso en el Nirvana si
hubiese todavia almas que salvar y mentes que iluminar. Segun la "letra que mata", a ningln budista
se le permitia ingresar en tabernas, ni familiarizar con pupilas de casas carentes de respetabilidad; en
pocas palabras, no se les permitia pensar siquiera un instante en violar cualquiera de los preceptos
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morales. Mas a los mahayanistas se les permitia toda clase de "recurso” o "argucia" si estaban
iluminados y con sus espiritus integralmente purificados. Ellos vivian en un reino que estaba méas
alla del bien y del mal, y mientras se mantuviesen alli, ningun acto de ellos podria clasificarse ni
juzgarse segun la medida corriente de la ética; no eran morales ni inmorales. Estos términos relativos
carecian de aplicacién en un reino gobernado por espiritus libres, que se elevaban por sobre el
mundo relativo de las diferencias y oposiciones.

Este era un terreno muy resbaladizo para los mahayanistas. Estando realmente iluminados y
sumergidos en las honduras de la espiritualidad, todos sus actos eran un acto creativo de Dios, mas
en esta forma extrema de idealismo, no tenia cabida la objetividad, y consiguientemente ¢;quién
podria distinguir entre libertinaje y espiritualidad? A pesar de esta trampa, los mahayanistas estaban
en su derecho al seguir coherentemente todas las implicancias de la doctrina de la lluminacion.
Resulto inevitable que se apartasen de la compafiia de los hinayanistas.

La doctrina de la lluminacion conduce a la intimidad de la propia experiencia espiritual, que no
puede ser analizada intelectualmente sin implicar, en alguna medida, contradicciones ldgicas.
Aquélla busca atravesar toda barrera de la inteligencia que pueda alzarse contra ella; anhela la
emancipacion en toda forma; no sélo en la comprensién sino también en la vida misma. De esa
manera, los seguidores inescrupulosos de la lluminacién pueden degenerar en adeptos del libertinaje.
Si los mahayanistas se hubiesen quedado aqui, sin ver mas alla, dentro de la naturaleza real del
Prajfia, con seguridad hubiesen corrido la suerte de los Hermanos del Espiritu Libre, pero supieron
cémo la lluminacién concreta su significado verdadero en el amor hacia todos los seres y cémo la
libertad del espiritu tiene su propio principio a seguir aunque no se le imponga nada externo. Pues la
libertad no significa ilegalidad, y no es propia destruccion y aniquilacién, sino creacién, por su fuerza
vital superior, de todo lo que es bueno y bello. Esta creacidn es lo que los mahayanistas Ilaman "habil
ardid" (upaya-kausalya), por el que la lluminacién se une arménicamente al amor. La lluminacion,
concebida intelectualmente, no es dindmica, y se detiene al iluminar el sendero que recorrera el
amor. Pero el Prajfid es mas que meramente intelectual, produce Kartna (amor o compasién), y con
su cooperacion logra la gran finalidad de la vida; salvar a todos los seres de la Ignorancia, las
pasiones y la miseria. Entonces no conoce fin en idear toda clase de medios para llevar adelante sus
funciones teleoldgicas.

El Saddharma-Pundarika considera la aparicion del Buda sobre la tierra y su vida en la historia
como los "habiles ardides" de la salvacién del mundo por parte del Ser Supremo de la lluminacion
Eterna. Sin embargo, esta creacién deja de existir como creacion en su sentido perfecto cuando el
creador toma consciencia de sus implicancias teleoldgicas;?? pues existe entonces aqui una escision
en su consciencia que controlara el afluir espontaneo del espiritu, y entonces la libertad se perdera en
su origen. Tales argucias, al asumir consciencia de sus finalidades, no son méas "hébiles ardides", y
segun el Budismo no reflejan el perfecto estado de lluminacién. De manera que la doctrina de la
lluminacién ha de ser complementada con la doctrina del Ardid (upaya), o puede decirse que esta
Gltima ha de evolucionar por si desde el principio cuando se la concibe dinamicamente y no como
estado meramente contemplativo de la consciencia. Los budistas primitivos ponian en evidencia la
tendencia a considerar a la Iluminacion como esencialmente reflexiva o como un estado de
tranquilidad. Alguna vez convirtieron esto en algo muerto o completamente carente de creatividad.
Sin embargo, esto no reveld todo lo contenido en la lluminacion. El elemento efectivo o volitivo que

22 A este respecto no puede omitirse decir una palabra sobre lo que en Budismo se conoce como el "acto carente-de-
esfuerzo o carente-de-finalidad" (anibhogacarya) o "los votos originales de carencia-de-finalidad"
(andbhogapranidhana). Esto corresponde, si lo juzgamos correctamente, a la idea cristiana, de no permitir que la
mano derecha srpa lo que hace la izquierda. Cuando el espiritu alcanza la realidad de la iluminacion, y como
resultado, se purifica integralmente de toda mancha, intelectual y afectiva, se desarrolla tan perfectamente que cuanto
haga sera puro, desinteresado, y conducente al bienestar del mundo. Mientras seamos conscientes de los esfuerzos
que realizamos para vencer nuestros impulsos y pasiones egoistas, hay una mancha de construccion y artificiosidad,
que interfiere a la inocencia y libertad espirituales, y el amor, que es la virtud genuina de un espiritu iluminado, no
puede estructurar todo lo que esta implicito en él y que tiende a ejercitarse por la preservacion de si. Los "votos
originales" son el contenido del amor y empiezan a ser operativos, anabhoga (sin finalidad), sélo cuando la
iluminacion es realmente creativa. En esto es donde difiere la vida religiosa de la mera moralidad, aqui es donde la
mera enunciacion de la Ley de Causalidad (pratitya-samutpada) no constituye la vida budista, y es aqui donde el
Budismo Zen mantiene su razén de ser contra el alegado positivismo de la escuela hina-yanica y el alegado nihilismo
de la escuela prajfia-paramitica.
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impuls6 al Buda a salir de su Sdgaramudra-Samadhi —samadhi en el que se reflejo todo el universo
en su consciencia como la luna estampa su imagen sobre el océano— se desarroll6 ahora en la
doctrina del Ardid. Pues la voluntad es mas fundamental que el intelecto y estructura el principio
Gltimo de la vida. Sin la voluntad "ideativa" y auto-reguladora, la vida seria el loco despliegue de
una mera fuerza ciega. El libertinaje de "un espiritu libre" se regula asi, ahora, para actuar en la
gran obra de la salvacion universal. Su actividad creadora ideara todos los medios posibles por
amor hacia todos los seres animados e inanimados. EI Dhyana es uno de aquellos ardides que
mantendran a nuestras mentes en equilibrio y bien controladas por la voluntad. El Zen es el
resultado de la disciplina dhyénica aplicada al logro de la lluminacién.

El Zen y el Dhyana

El término "Zen" (ch'an en chino), es una forma abreviada de Zenna o Ch'anna, que es la
version china de dhyana o jhana, y por este solo hecho es evidente que el Zen tiene mucho que
ver con esta préactica llevada adelante desde los primeros tiempos del Buda, y, en verdad, desde
el principio de la cultura hindd. El Dhyéana se traduce generalmente como meditacion y,
hablando en general, la idea es meditar sobre una verdad, religiosa o filoséfica, de modo que
ésta puede ser integralmente comprendida y profundamente grabada en la consciencia interior.
Esto se practica en un lugar silencioso, fuera de todo el ruido y la confusién del mundo. La
literatura de la India abunda en estas alusiones; y "sentarse solo, en un lugar silencioso, y
consagrarse a la meditacion exclusivamente™, es la frase que se halla por doquier en los
Agamas.

La siguiente conversacion entre Sandhana, un budista, y Nigrodha, un asceta, registrada en el
Udambarika Sihanada Suttanta,? arrojara mucha luz sobre el habito del Buda. Dice Sandhana:
"Mas el Exaltado frecuenta los huecos solitarios y alejados del bosque (donde el ruido, donde el
sonido dificilmente existe, donde soplan las brisas que llegan de los pastos), pero escondidos de
los ojos humanos, apropiados para la auto-comunion.” A esto responde el asceta vagabundo: "Mira
ahora, amo, ¢sabes con quién habla el Samana Gotama? ;Con quién mantiene conversacion? ;Por
intermedio de quién alcanza la lucidez de la sabiduria? La intuicién del Samana Gotama es arruinada
por su habito de aislamiento. No se halla comodo dirigiendo una asamblea. No se inclina a la
conversacion. De modo gque se mantiene apartado de los demas, en lugares solitarios. Tal como una
vaca de un solo ojo que, caminando en circulo, si%ue s6lo la orilla, asi es el Samana Gotama."

Asimismo, leemos en el Samafifia-phala Sutta:** "Entonces, el maestro de tan excelente cuerpo de
preceptos morales, dotado de esta tan excelente auto-represion de los sentidos, dotado de este tan
excelente contenido, escoge algun sitio solitario en su camino —en los bosques, al pie de un arbol,
en la ladera de una colina, en la hondonada de una montafia, en una cueva rocosa, a la vera de un
sepulcro, o sobre un fardo de paja, a campo abierto. Y al regresar de alli, tras su recorrida en procura
de limosnas, se sienta, efectuada la comida, con las piernas cruzadas, manteniendo erecto su cuerpo
y con su inteligencia alerta y concentrada.”

Ademas, en la época del Buda, parece que las discusiones sobre milagreria y sofisticacion eran
tarea principal de los ascetas, vagabundos y metafisicos brahmanicos. De manera que el Buda era
acuciado con frecuencia a unirse a los debates sobre cuestiones filoséficas y asimismo a realizar
milagros para que el pueblo abrazase su doctrina. EI comentario de Nigrodha sobre el Buda
demuestra concluyentemente que el Buda desaprobd en gran medida el razonamiento huero,
consagrandose a las cosas préacticas y productoras de resultados, asi como que siempre estuvo
fervorosamente enfrascado en la meditacion, alejado del mundo. Cuando Chien-ku, hijo de un

2 Dialogos del Buda, Parte 111, pag. 35. 86
24 |bid , Parte I, pag. 82.
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acaudalado comerciante de Néalanda, pidi6 al Buda que lo pusiese al frente de sus discipulos, el Buda
lisa y llanamente se rehusd, diciendo: "Mis discipulos estan instruidos para que se sienten en
soledad, silenciosamente, y para que mediten con fervor sobre el Sendero. Si tuviesen algo meritorio,
que lo oculten, y si tuviesen faltas, que las confiesen."®

Nunca es bastante una apelacion a la comprension analitica para entender integralmente la
intimidad de una verdad, en especial cuando ésta es religiosa, y la mera compulsion mediante una
fuerza externa tampoco es adecuada para producir en nosotros una transformacion espiritual.
Debemos experimentar en nuestra cons-ciencia mas intima todo lo quo esta implicito en una
doctrina, cuando podamos no sélo entenderla sino también ponerla en practica. Entonces no habra
discrepancia entre el conocimiento y la vida. EI Buda supo esto muy bien, y se esforz6 por producir
conocimiento de la meditacion; vale decir, hacer que la sabiduria creciese de la experiencia personal
y espiritual. Por tanto, el método budista para la liberacién consistié en la disciplina triple: reglas
morales (sila), tranquilizacidn (sa-madhi), y sabiduria (prajfid). Mediante el Sila, la propia conducta
se regula exteriormente, mediante el Samadhi se alcanza la quietud, y mediante el Prajiia tiene lugar
la comprensién real. De ahi la importancia de la meditacion en el Budismo.

El hecho de que esta disciplina triple fuese unos de los rasgos mas caracteristicos del Budismo
desde los tiempos primitivos, se halla bien atestiguado por la circunstancia de que la formula
siguiente, extraida del Mahaparinibbana-Sutta, se cita repetidamente en el Sutra como si fuese un
topico discutido a menudo por el Buda para edificacién de sus seguidores: "Tal y tal es conducta
recta (sila); tal y tal es contemplacidn fervorosa (samadhi); tal y tal es inteligencia (prajfia). Grande
llega a ser el fruto y grande el beneficio del intelecto cuando se rodean de fervorosa contemplacion.
La mente rodeada de inteligencia se libera totalmente de las intoxicaciones (&srava); vale decir, de la
intoxicacion del devenir (Abhava), de la intoxicacion de la ilusion (drishti), de la intoxicacion de la
ignorancia (avidy4)." *

El Saméadhi y el dhyana son, en gran proporcion, sindnimos e intercambiables, pero estrictamente,
el samadhi es un estado psicolégico realizado mediante el ejercicio del dhyana. Este Gltimo es el
proceso y el primero es la meta. Las escrituras budistas se refieren a maltiples samadhis, y antes de
pronunciar un sermén, el Buda entra por lo general en samadhi,”® pero pienso que nunca en dhyana.
Este es practicado y ejercitado. Pero con frecuencia, en la China, el dhyana y el samadhi se
combinan para crear una sola palabra, ch'an-ting, que significa un estado de quietud, alcanzado
mediante el ejercicio de la meditacion o dhyana. Hay algunos otros términos analogos a estos dos,
que se concilian con la literatura budista al igual que con otros sistemas religiosos hindies. Son:
Sampatti (unioén); Samahita (recogimiento del pensamiento); Samatha (tranquilizacion);
Cittaikagrata (concentracion); Drishta-dharmasukha-vihara (inmanencia en la bienaventuranza
de la Ley percibida); Dharani o Dharana (abstracciones); etc. Todos se conectan con la idea
central del dhyana, que consiste en tranquilizar la turbulencia de las pasiones auto-afirmativas y
en provocar un estado de identidad absoluta en el que la verdad se capta en su intimidad; vale

% E| texto pali correspondiente a este Sttra chino del Dirgha-Agama es el Kevaddha Sutta, pero falta el pasaje citado
aqui. Ver también el Lohicca (Lou-ché) y el Sdmafifia-phala en los Agaroas chinos, en los que el Buda narra como la
vida esencial de un recoleto consiste en la realizacion de la iluminacion y la destruccion de las malas pasiones. La
aplicacion constante, la concentracion fervorosa y la constante vigilia: sin éstas, ningin budista podria esperar la
obtencion de la finalidad de su vida.

5" a version es de Rhys Davids, quien declara en nota de pie de pagina: "La palabra que aqui traduje como
‘contemplacion fervorosa' es el Samadhi, que en los Cinco Nikayas ocupa casi la misma posicion que la fe en el
Nuevo Testamento, y esta parte muestra que la importancia relativa del Samadhi, Pafifid y Sila desempefié un papel
en el Budismo primitivo, asi como la distincidn entre fe, razon y obras, efectuada después en la teologia occidental.
Seria dificil hallar un pasaje en el que el criterio budista dela relacién entre estas ideas conflictivas se exprese con
mayor belleza de pensamientos, o con igual forma sucinta.” ;Pero, por que conflictivas?

% En el Mahayutpatti se enumeran ciento ocho samadhis. Por doquier leemos sobre "innumerables samadhis”. Los
hindues fueron grandes adeptos de este ejercicio, y se refieren a menudo a muchos maravillosos logros espirituales.
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decir, un estado de Iluminacion. Es asimismo evidente la tendencia analitica de los filosofos en
este sentido cuando distinguen cuatro o cinco clases de dhyana.?’

El primer dhyéna es un ejercicio en el que la mente se hace concentrar sobre un sélo objeto
hasta que todos los burdos elementos afectivos se desvanecen de la consciencia, excepto los
sentimientos serenos de jubilo y paz. Pero el intelecto sigue aln activo, el juicio y la reflexion
operan sobre el objeto de la contemplacion. Cuando también se sosiegan estas operaciones
intelectuales y la mente se concentra simplemente en un sélo punto, se dice que alcanzamos el
segundo dhyéna, pero los sentimientos de jubilo y paz todavia estan alli. En la tercera etapa del
dhyéana, se obtiene la serenidad perfecta, a medida que se ahonda la concentracion, pero las mas
sutiles actividades mentales no se desvanecen y al mismo tiempo subsiste un sentimiento
g0zoso. Cuando se alcanza la cuarta y ultima etapa, desaparece incluso este sentimiento de
intimo gozo, y lo que ahora prevalece en la consciencia es la perfecta serenidad de la
contemplacién. Son controlados todos los factores intelectuales y emotivos, proclives a
perturbar la tranquilidad espiritual; y la mente, en absoluta compostura, permanece absorta en la
contemplacion. En esto tiene lugar un equilibrio plenamente ajustado entre Samatha y
Vipasayana; vale decir, entre la tranquilizacién o cese y la contemplacion.

En toda la disciplina budista se busca siempre esta armonia. Pues cuando la mente se vuelve
hacia un curso u otro, se torna demasiado pesada (stydnam) o demasiado entregada a la
contemplacion. El ejercicio espiritual debe ser gobernado hacia adelante, sin el obstaculo de una
ni otra tendencia; ambas deben chocar contra el sendero medio.

Ademas, hay cuatro etapas del dhyana, llamadas "Arupa-vimoksha", practicadas por quienes
trascendieron la Gltima etapa del dhyéana. La primera consiste en contemplar la infinitud del
espacio, sin la perturbacion de la multiplicidad de la materia; la segunda, consiste en contemplar
la infinitud de la consciencia, en contraposicion a la primera; la tercera tiende a ir mas alla de la
diferencia entre el espacio y el pensamiento; y la cuarta consiste en eliminar incluso esta
consciencia de indistincion; en estar, de esa manera, completamente libre de cualquier rastro de
inteleccion analitica. Ademas de estos ocho ejercicios Samapatti ("union"), denominados asi
técnicamente, el Buda a veces se refiere a otra forma de meditacion considerada claramente
budista. Esto contrasta mas o menos definidamente con lo precedente al no ser tan
exclusivamente intelectual sino parcialmente efectiva, pues aspira a poner coto plenamente a la
operacion del Samjfia (pensamiento) y del Vedita (sensacion); vale decir, de los elementos
esenciales de la consciencia. Es casi un estado de muerte, de extincién total, excepto que en éste
se tiene vida, calor, y los 6rganos sensorios en perfecto estado. Pero de hecho es dificil distinguir
este Nirodha-vimoksha (liberacion mediante cese) del Gltimo estado de meditacion Aruppa (0
Arlpa); en ambos la consciencia deja de funcionar hasta en sus actos mas simples y fundamentales.

Sea esto lo que fuere, es evidente que el Buda, y los demas lideres hindues del pensamiento, se
esforzaron por hacer que sus discipulos captasen en si mismos el contenido de la lluminacién por
medio del dhyana, o la concentracion. Asi se les hizo progresar en forma gradual desde un ejercicio
comparativamente simple hasta la etapa suprema de la concentracion en la que el dualismo de la
Unidad y la Multiplicidad se desvaneciese hasta el punto de un total cese mental. Aparte de estos
ejercicios espirituales generales, el Buda dijo varias veces a sus seguidores que meditasen sobre tales
temas”® que los convertiran en amos de sus pasiones perturbadoras y de sus marafias intelectuales.
Ahora podemos ver cdmo el Zen desarrolld este sistema de ejercicios espirituales. EI Zen adopt6 la

27 Esta serie de dhyanas también fue adoptada por los budistas, en especial los hinayanistas. Sin duda, el concepto
mahayanico del dhyana deriva, 0 mas bien evoluciond, de aquélla, y cuanto difieren de los dhyanas hinayanicos se
apreciara después, a medida que avancemos. La descripcién detallada de estos dhyanas se da en los Agamas; ver por
ejemplo el Sdamafifia-phala Surta, en el que se discuten los frutos de la vida de un recoleto. Estos ejercicios mentales
no fueron estrictamente budistas; fueron ensefiados y practicados en mayor o menor medida por todos los filésofos y
mendicantes hindues. Sin embargo, el Buda no se content6 con ellos, porque no procurarian el resultado que ansiaba
obtener; vale decir, no conducian a la iluminacion. He aqui la razén de porqué abandono a estos dos viejos maestros,
Arada y Udraka, con los que iniciara su vida lejos del hogar.

2 por ejemplo, los diez topicos' de meditacion son: Buda, Dharma, Sangha, Moralidad, Caridad, Cielo, Serenidad, Respi-
racion, Impermanencia y Muerte. Los cinco topicos de tranqui-lizacién son: Impureza, Compasion, Respiracion, Originacion
y Buda. Los cuatro tépicos de recogimiento son: Impureza del Cuerpo, Males de los Sentidos, Cambio Constante del
Pensamiento, y Transitoriedad de la Existencia.
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forma externa del dhyana como el método mas préctico de concretar la finalidad en vista, pero en
cuanto a su propia modalidad de interpretar el espiritu del Buda. EI dhyéana practicado por los
budistas primitivos no estaba plenamente de acuerdo con el objeto del Budismo, que no es otro que
la obtencién de la lluminacién y su demostracién en la propia vida cotidiana. Eliminar la consciencia
de modo que nada perturbe la serenidad espiritual era un estado mental demasiado negativo como
para que lo buscasen quienes aspiraban a desarrollar el contenido positivo de la propia mente
iluminada del Buda. La tranquilizacion no era la finalidad real del dhyana, como tampoco la
absorcion del ser en un samadhi fue el objeto de la vida budista. La Iluminacion habia de
encontrarse en la vida misma, en sus expresiones mas plenas y libres, y no en su cese.

jQué fue lo que hizo que el Buda pasase toda su vida en peregrinacion religiosa? ;Qué lo impulsé
a sacrificar su propio bienestar, de hecho toda su vida, por el bien de sus semejantes? Si el dhyana
careciese de objeto positivo, excepto el de pacificar las pasiones y gozar de la absorcion en el
inconsciente, ¢por qué el Buda abandon6 su asiento bajo el arbol bédhico y salié hacia el mundo? Si
la lluminacion fuese un mero estado negativo de cese, el Buda no habria hallado en si impulso
alguno que lo acuciase a su ejercicio por medio de los demas. Los criticos olvidan a menudo este
hecho cuando procuran entender el Budismo, simplemente, como un sistema doctrinario como el que
registran los Agamas y la literatura budista pali. Como dije antes, el Budismo es asimismo un
sistema construido por sus discipulos sobre la personalidad del mismo Buda, en el que se afirma mas
definidamente el espiritu del Maestro. Y esto es lo que intent6 el Zen a su modo: desarrollar la idea
de la lluminacion mas profunda, positiva y comprensivamente, mediante la practica del dhyana y de
conformidad con el espiritu del Budismo en general, en el que la vida se afirmara, purificada de sus
impulsos ciegos y santificada mediante la intuicion de sus valores reales.

El Zen y el Lankavatara

De los muchos Sutras introducidos en China desde el siglo 1 de nuestra era, el Unico en el que
los principios del Zen estan expuestos mas expresiva y directamente que cualquier otro, al
menos ateniéndonos a los existentes en la época de Bodhidharma, es el Lankavatara Sutra. El
Zen, como lo afirman con justicia sus seguidores, no basa su autoridad en documentos escritos,
sino que apela directamente a la mente iluminada del Buda. Rehusa hacer algo
exteriorizadamente, en todas sus variadas modalidades; incluso los Sutras y todos aquellos
resabios literarios, cominmente considerados sagrados y provenientes directamente de labios
del Buda, son descartados, como ya vimos, por no tocar los hechos intimos del Zen. De ahi su
referencia al didlogo mistico entre el lluminado y Mahék&syapa sobre un ramo de flores. Pero
Bodhidharma, fundador del Zen en la China, entregé el Lankavatara a su primer discipulo
chino, Hui-k'é¢, como la tnica literatura existente en aquella época en la China, en la que se
ensefiaban los principios del Zen.

Cuando el Zen enfatiza incondicionalmente sobre la propia experiencia inmediata como
hecho final sobre la cual se establece, bien puede ignorarse todas las fuentes escriturales como
completamente inesenciales para su verdad; y apoyados en este principio, sus seguidores mucho
descuidaron el estudio del Lankavatara. Mas para justificar la posicion del Zen ante aquellos
gue aun no la captaron pero que desean aprender algo a este respecto, puede citarse una
autoridad externa y recurrirse a argumentos conceptuales en armonia perfecta con su verdad. He
aqui por qué Dharma escogi0 este Sutra entre los muchos existentes en la China de su tiempo.
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Debemos acercarnos al Lankavatara con esta disposicion mental.

Todavia hay en existencia tres traducciones chinas del Sdtra. Habia una cuarta, pero se
perdid. La primera, en cuatro tomos, la preparé Cunabhadra durante la dinastia Lu-Sung (443 d.
C.); la segunda, en diez tomos, es producto de la pluma de Bodhiruci, de la dinastia Y tian-Wei
(513 d. C.); y la tercera, en siete tomos, es de Sikshananda, de la dinastia T'ang (700 d. C.). La
citada en ultimo término es la méas fécil de entender y la primera, la mas dificil, y fue ésta, la
mas dificil, la que Dharma entregara a su discipulo Hui-k é, como conteniendo la "esencia de la
mente". En forma y contenido traduccion refleja el texto primitivo del Sutra, y en estan escritos
todos los comentarios con los que a actualidad contamos en el Japon. Las caracteristicas
especiales de este Sutra, que lo distinguen de los demas escritos mahayanicos son, para expresar
lo méximo, dignos de nota: primero, porque el ténico central no esta desarrollado
sistematicamente en la mayoria de los demas Sdtras, pues todo el libro es una serie de notas de
extension diversa; en segundo lugar, porque el Sutra esta exento de fendmenos supernaturales
en su totalidad, y esta lleno de profundas ideas filosoficas y religiosas concernientes a la
doctrina central del Satra, que son muy dificiles de comprender, debido a la concisidn expresiva
y a la naturaleza abstrusa del topico central; en tercer término, porque esta en forma de dialogos,
exclusivamente, entre el Buda y el Bodhisattva Mahamati, mientras en los demés Sutras
mahayanicos las figuras principales son, por lo general, mas de uno, ademas del Buda, que se
dirige a ellos por turno; y por Gltimo, porque no contiene Dhéranis ni Mantrams, aquellos signos
y férmulas méagicos, que se supone tienen poder milagroso. Estas peculiaridades son bastantes
como para hacer que el Lankavatara ocupe un puesto Unico en toda la tradicién de la escuela
mahayanica.

En esta caracterizacion del Lankavatara Sutra me refiero al primer texto chino de
Gunabhadra. Los dos ultimos tienen el agregado de tres nuevos capitulos: uno de ellos, que
forma el primer capitulo, es una especie de introduccién a todo el Sitra, dando la idea principal
de lo que se discute en el cuerpo del texto mismo; los dos restantes se afiaden al final. De éstos,
uno es una breve coleccion de Dharanis, y el otro, que es la conclusion, se conoce como el
capitulo del Gatha, escrito totalmente en verso, resumiendo el contenido de todo el Satra. Sin
embargo, no hay parrafo alguno que componga la "terminacion regular" en la que toda la
congregacion se une loando al Buda y dando seguridades de la observancia de sus instrucciones.
No hay duda que estos tres nuevos capitulos son de incorporacion posterior.

La tesis principal del Lankavatara Sutra es el contenido de la lluminacidn; vale decir, la
propia experiencia interior del Buda (pratyatmagati) concerniente a la gran verdad religiosa del
Budismo mahayanico. La mayoria de los lectores del Sutra, singularmente, no llegaron a
advertir esto, y afirman que principalmente explica los Cinco Dharmas, las Tres Caracteristicas
de la Realidad (svabhava), las Ocho Clases de Consciencia (vijiia-na) y las Dos Formas de No-
Ego (nairatmya).

Es verdad que el Sutra refleja la escuela psicoldgica del Budismo por la que abogaran Asanga
y Vasubandhu, cuando, por ejemplo, se refiere al Alayavijfidna como reservorio de todas las
simientes karmicas; mas éstas y otras referencias no constituyen, de hecho, el pensamiento
central del Sdtra; se las emplea meramente para explicar la "noble comprension de la
experiencia interior por parte del Buda" (pratyatmaryajfiana). Por tanto, cuando Mahamati
concluye su alabanza de las virtudes del Buda ante toda la asamblea en la cima del Monte
Lanka, el Buda se define en grado sumo en su declaracién sobre el tema principal de su discurso
acerca de este Sutra. Sin embargo, citemos primeramente la cancién del Bodhisattva Mahamati,
puesto que ella resume, de modo conciso y definido, toda la esencia del Budismo mahayanico, y
al mismo tiempo ilustra mi afirmacion relativa a la union de la lluminacion y el Amor.

El himno dice asi:

"Cuando pasaste revista al mundo con tu sabiduria y compasion, semejaste la flor etérea, de la que no
puede decirse si es creada o evanescente, pues las categorias del ser y del no-ser no se le aplican.

"Cuando pasaste revista a todas las cosas con tu sabiduria y compasion, fueron como visiones, mas
alla del alcance de la mente y la consciencia, pues las categorias del sery del no-ser no se le aplican.

"Cuando pasaste revista al mundo con tu sabiduria y compasién, eso eternamente semejé un suefio, tal
que no podemos decir si es permanente o esta sujeto a destruccion, pues las categorias del ser y del no-
ser no se le aplican.

"En el Dharmakaya, cuya auto-naturaleza es una vision y un suefio, ¢qué hay que alabar? La
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existencia real existe donde no surge pensamiento de naturaleza ni no-naturaleza.

"De aquel cuya apariencia estd mas alla de los sentidos y de los objetos sensorios, y que no ha de ser
visto por ellos ni en ellos, ¢c6mo puede predicarse alabanza o culpa, oh Muni?

"Con tu sabiduria y compasion, que realmente desafian todas las calificaciones, comprendes la
naturaleza desinteresada de las cosas y estas eternamente limpio de pasiones y del obstaculo del
conocimiento.

"No te desvaneces en el Nirvana, ni mora el Nirvana en ti; pues esto trasciende el dualismo de lo
iluminado y la iluminacidn al igual que las alternativas del ser y del no-ser.

"Quienes ven al Muni, tan sereno y mas alla del nacimiento, estan separados de los anhelos y
permanecen puros en esta vida y después.”

Después de esto, el Buda dice: "Hijos del Jina, me preguntais algo que creéis corresponde
plantear. Os hablaré del estado de mi logro interior (pratyat-magatigo-caram." Esto es concluyente;
nada queda por discutir acerca del tema del Lankavatara. Los cinco Dharmas, las tres
Caracteristicas, etc., solo se refieren, durante la exposicion del Buda, al topico principal.

Las dos Ultimas traducciones, que, como dijimos antes, contienen algunos capitulos extras, estan
divididas, una en diez y la otra en dieciocho capitulos, mientras la primera, de Gunabhadra, sélo se
desarrolla en un capitulo para todo el libro: "Lo Esencial de todas las palabras del Buda." EI primer
capitulo extra, que no se halla en el texto de Gunabhadra, se destaca porque esboza todo el Sitra en
forma de dialogo entre el Budu y Ravana, Sefior de los Yakshas, en la Isla de Lanka. Cuando el
Buda, al salir del palacio del Naga, contempla el castillo de Lank4, sonrie y observa que éste fue
el lugar donde todos los Budas del pasado predicaron sobre la excelente comprension de la
Iluminacién, realizada en la consciencia intima de aquellos, la cual se halla méas alla del analisis
légico y no es un estado mental alcanzable por el Tirthya, Sravaka o Pratyckabuddha. Luego, el
Buda afiade que, por esta razon, sera propuesto el Dharma a Révana, Sefior de los Yakshas. En
respuesta a ello, este ultimo, efectuando toda clase de valiosas ofrendas al Buda, canta en loor
de su intuicion y virtudes: "Oh Sefior, instriyeme sobre el sistema doctrinal basado en la auto-
naturaleza de la mente; instriyeme sobre la doctrina del no-ego, libre de prejuicios y manchas,
sobre la doctrina revelada en su consciencia mas recondita.”

Al final de este capitulo, el Buda ratifica su doctrina de captacién intima, que es la
lluminacidn: "Semeja ver la propia imagen en un espejo o en el agua; semeja ver la propia
sombra a la luz de la luna o de una lampara; ademas, semeja escuchar la propia voz, resonando
en el valle: debido a que el hombre se apega a sus propias falsas presunciones, discrimina
erroneamente entre la verdad y la falsedad, y debido a esta falsa discriminacién, no llega a
trascender el dualismo de los opuestos, y en verdad abraza la falsedad, y no puede alcanzar la
tranquilidad. Por tranquilidad se entiende la unidad de propdsito (o unidad de las cosas), y por
unidad de propésito se entiende el ingreso en el mas excelente samadhi, por el que se produce el
estado de noble comprension de la auto-realizacion, que es el receptaculo del Estado del
Tathagata (tathagatagarbha)."

Por estas citas podemos apreciar facilmente por qué Bodhi-Dharma recomendo la especial
lectura de este Sutra por parte de sus discipulos. Mas a fin de grabar mejor en el lector la gran
importancia del Laiikavatara Sutra, en el estudio histérico del Zen de la India y de la China, cito
uNos pPocos pasajes mas, que demuestran como la doctrina de la auto-realizacion esta
desarrollada en el Sutra.

Segun el autor, el anuttara-samyak-sambodhi alcanzado por el Muni de los Sékyas, por el que
se convirtid en el Buda, se logra trascendiendo las ideas de ser y no-ser (nasy-asti-tikalpa). Al
ser éste el error fundamental —abrigar el dualismo— debe desembarazarse do él, como primer
paso necesario para alcanzar el estado de auto-realizacion. El error deriva de no percibir la
verdad de que todas las cosas son vacias (sunya), increadas (anutpada), no-dualistas (advaya), y
carecen de caracteres inmutablemente individualistas (nihsvab-havalakshana). Con el vacio de
las cosas se sefiala principalmente que, al ser la existencia de éstas tan integral y mutuamente
condicionante, en ninguna parte obtiene la falsa nocién de individualidad distintiva, y que
cuando el analisis se lleva hasta su consecuencia légica, no existe nada que separe un objeto de
otro de un modo final; por lo tanto, dice el Satra: "Sva-para-ubhaya-abhavat" (no existe uno, ni
otro, ni ambos). En segundo lugar, las cosas son increadas, porque no son auto-creadas, ni son
creadas por un medio externo. En tercer lugar, como la existencia de las cosas es
reciprocamente condicionante, el concepto dualista del mundo no es ultimo, y de esa manera se
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trata de un error, debido a esta equivocada discriminacion (vikalpa) de buscar al Nirvana fuera
del Samséra (nacimiento y muerte) y al Sarnsara fuera del Nirvana. En cuarto lugar, este
principio reciproco significa la negacion de la individualidad como realidad absoluta, pues no
existe nada que mantenga absolutamente su individualidad por sobre todas las condiciones de la
relatividad o del devenir mutuo; de hecho, ser es devenir.

Por estas razones, s6lo podemos comprender la verdad de la lluminacion trascendiendo el
primer estado intelectivo, que, segin el Lank&vatara, es el Parikalpa, o Vikalpa
(discriminacién). La advertencia contra este Vikalpa, que es la tendencia analitica de la mente, o
digamos, la disposicion fundamentalmente dualista de la consciencia, es el estribillo constante
del Sutra, mientras que, por otro lado, nunca deja de subrayar la importancia de la auto-
realizacion, alcanzada al vencer esta tendencia fundamental.

De manera gue, trascendiendo la condicion intelectual, se logra el Paramarthasatya, que es la
verdad Ultima, y que subjetivamente constituye el Pratydtmajfiana; asimismo, es la ley
eternamente inmanente del universo (paurénasthiti-dharmatd). Esta verdad, intimamente
lograda, tiene muchos nombres, como se aprecia en las diversas relaciones en que se refiere a
las actividades humanas, morales, espirituales, intelectuales, précticas y psicoldgicas. El
"Bodhi" es la iluminacién y se emplea muy genéricamente, tanto en la literatura mahayanica
como hinayanica, para designar a la mente en la que la Ignorancia estd completamente
eliminada; el Tathata (talidad) o el Bhutaté (realidad) es metafisico. El Nirvana es concebido
como estado espiritual en el que se aquieta todo disturbio pasional; el Tathagatagarbha es méas
psicoldgico que ontoldgico; el Citta se usa como perteneciente a la serie de términos mentales
tales como Manas, Manovijfiana, y otros Vijfianas, y no siempre es sinénimo de Bodhi o
Pratyatmajfiana, a no ser que se lo califique con adjetivos de pureza; el Stnyata es un término
negativo y definidamente epistemoldgico, y los eruditos budistas, en especial los de la escuela
prajfid-paramitica, mostraron mucha predileccién por este término, y vemos que el Lankavatara
también se complujo en su utilizacién. Sin embargo, huelga decir que estos sinénimos sélo son
atiles como sefales indicadoras del camino hacia el contenido de la auto-realizacion.

Ademas de esto, tenemos dos o tres frases, repetidas con mucha frecuencia, para caracterizar
la idea central del texto mahayanico. De hecho, cuando el sentido de estas frases se capta junto
con el discurso psicoldgico del Citta y del Vijfidna, se torna transparente toda la filosofia del Zen,
tal como se la expone, y con ello, la tendencia general del pensamiento mahayanico .Lasfrases son:
"Vag-vikalpa-ahita", o "vag-akshara-prati-dfodpanam vinihata", e "sasvata-uccheda-sad-asad-
drish-tt-vivariita" Con éstas se saluda muy frecuentemente al lector en el Sitra. La primera frase y la
segunda significan que el contenido interior de la noble comprension se halla mas alla del alcance de
las palabras y del razonamiento analitico, y la tercera frase dice que la verdad Gltima no ha de
hallarse en el eternalismo, ni en el nihilismo, ni en el realismo, ni en el no-realismo.

El Sutra a veces llega a esto: "Oh Mahamati, debido a que los Sitras son predicados a todos los
seres de acuerdo con sus modalidades de pensamiento, y no dan en el blanco en lo concerniente al
sentido verdadero; las palabras no pueden restablecer la verdad tal corno es. Es como espejismo, por
el cual los animales, engafiados, juzgan erréneamente la presencia de agua donde en realidad no la
hay; aun asi, todas las doctrinas de los Sdtras tienden a satisfacer la imaginacion de la noble
comprensién. Por tanto, oh Mahamati, acomddate al sentido, y no acapares palabras ni doctrinas.

El significado de estos adjetivos y frases, es que no es posible ninguna interpretacion conceptual
de la lluminacion o auto-realizacion, y que la comprension debe surgir de nuestra conciencia intima,
con independencia de la doctrina escritural o de cualquier otra ayuda. Pues todo lo que se necesita
para conducirnos al logro del Pratyatmaryajfiana esta dentro de nosotros mismos, sélo que se trata de
un estado de confusion debido al juicio erréneo (vikalpa) albergado e infuso (vasana) en la mente
desde el tiempo sin inicio. Requiere confirmacidn o transmision directa y personal de los Budas,
pero hasta estos Gltimos son incapaces de despertarnos hacia un sublime estado de Iluminacion, a no
ser que concentremos nuestros esfuerzos espirituales en la obra de la auto-emancipacion. Por
tanto, el Sutra recomienda la meditacion (dhyéana) al igual que los medios para alcanzar la
verdad de la consciencia mas intima.

n29

2 | ankavatam, Edicién Nanjé, pag. 77.
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Sin embargo, la idea del dhyéana, como esta explicada en el Lankavatara, difiere de lo que
generalmente conocemos en la literatura hinayanica?® vale decir de aquellas clases de dhyana
mencionadas en la primera parte de este ensayo. El Sutra distingue cuatro dhyénas: el primero
es practicado por los que carecen de instruccion .(balopacarika), tales como los Sravakas, los
Prat-yekabuddhas, y los devotos del Yoga. Estos fueron instruidos en la doctrina del no-atman,
y respecto del mundo como impermanente, impuro y productor de sufrimiento; siguen
persistentemente estos pensamientos hasta realizar el saméadhi de la extincion del pensamiento.
El segundo dhyéana se designa como "revisor de afirmacion™ (artha-pravicaya), con lo que se
indica un examen intelectual de las afirmaciones o proposiciones, budistas o no-budistas, tales
como "Cada objeto tiene sus marcas individuales”, "No hay Atman personal™, "Las cosas son
creadas por un medio externo", o "las cosas estan mutuamente determinadas"; y después del
examen de estos temas, el practicante de este dhyana vuelve su pensamiento sobre la no-
atmanidad de las cosas (dhar-manairatmya) y sobre los rasgos caracteristicos de las diversas
etapas (bhumi) del Estado Bodhissatvico, y finalmente, de acuerdo con el sentido alli implicito,
prosigue su examen contemplativo. El tercer dhyana se llama "Apegarse a la Talidad"
(tathatdlambana), por lo que se comprende que la discriminacién de las dos formas de no-
atmahidad todavia se debe a una especulacion analitica y que cuando las cosas se perciben
verazmente (yathabhtam), tal analisis no es posible, pues entonces sélo se obtiene la unidad
absoluta. El cuarto y ultimo es el Tathagata-dhyana". Con éste se ingresa en la etapa del Estado
Budico en la que se disfruta de la triple beatitud perteneciente a la noble comprensidn de la
auto-realizacién y se cumplen actos maravillosos en favor de todos los seres sensibles.

En estos dhyanas observamos una perfeccion gradual de la vida budista, que culmina en la
suma perfeccion espiritual del Estado Budico, que esté por encima de todos los estados
intelectuales, y més alla del alcance de la consciencia relativa. Aquellos actos maravillosos e
impensables (acintya), surgidos de la libertad espiritual, se Ilaman técnicamente "actos
cumplidos sin sentido de utilidad" (anabhogacarya'), o "actos sin propésito” como se refiere en
otra parte, y significan la perfeccion de la vida budista.

De esa manera, el Lankavatara fue transmitido por el Bodhidharma a su primer discipulo
Hui-w'é, como el documento mas esclarecedor sobre la doctrina Zen. Pero el desarrollo del Zen
en la China no sigui6 naturalmente la linea indicada en el Sutra, vale decir, segin la modalidad
hindu; el suelo en el que se trasplantd el dhyana del Lank&vatara no favorecié su crecimiento,
del mismo modo que como ocurri6 en el clima original. EI Zen estaba inspirado por la vida y
espiritu del dhyana del Tathagata, pero cre6 su propia modalidad de manifestacién. En verdad,
fue ahi donde demostré su maravilloso poder de vitalidad y adaptacion.

%0 gin embargo, en el Samyukta Agaraa, fasciculo XXXIII, pag. 93b. (Anguttara-Nikaya, X1, 10), hay un Satra que
trata sobre el verdadero dhyana (éjamyajhafia) que ha de distinguirse del dhyana no ejercitado (khalunkajhafia). Este
ultimo es comparado a un caballo mal disciplinado, guardado en un establo, que no piensa en sus deberes sino
solamente en el forraje de que disfruta. De modo parecido, nunca pueden practicar exitosamente el dhyana quienes
emprenden el ejercicio por mera satisfaccion de sus objetivos egoistas; pues nunca llegaran a entender la verdad tal
cual es. Si se desea la emancipacion y el verdadero conocimiento, deben eliminarse la ira, la modorra, la inquietud y
la duda, y entonces puede alcanzarse el dhyana, que no depende de ninguno de los elempntos, del espacio, de la
consciencia, de la nada, ni de lo impensable; el dhyana no depende de este mundo ni de aquel mundo, ni de los
cuerpos celestes, ni de oir, ver, recordar ni reconocer; el dhyana no depende de las ideas de apego ni bisqueda; el
dhyéana no guarda conformidad con el pensamiento ni la contemplacion. Entonces e! "verdadero dhyana", como lo
describe este Sutra de los Nikayas, es mas del Mahayana <IDe del denominado Hinayana.
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La Doctrina de la lluminacion,
como Zen, en la China

Para entender como la doctrina de la Iluminacion o auto-realizacion lleg6 a traducirse en la
China como Budismo Zen, debemos ver primero en qué varia la mente china de la hindu, en
general. Una vez hecho esto, el Zen se presentara como un producto naturalisimo del suelo
chino, en el que el Budismo fue trasplantado exitosamente a pesar de muchas condiciones
adversas. Entonces, a grandes rasgos, los chinos estan por encima de todos los pueblos muy
practicos, mientras los hindUes son visionarios y altamente especulativos. Tal vez no podamos
juzgar a los chinos como inimaginativos y carentes de sentido dramatico, pero cuando se los
compara con los habitantes de la tierra natal del Buda, parecen tan grises, tan sombrios...

Los rasgos geograficos de cada pais se reflejan singularmente en el pueblo. jLa exuberante
imaginacion tropical contrasta con tanta vivacidad con la lagubre frigidez de la practicidad
comun! Los hinddes son sutiles en el analisis y encandilantes en fulgor poético; los chinos son
criaturas de la vida terrena, trabajan mucho y pesadamente, pero no se remontan por los aires.
Su vida cotidiana consiste en cultivar el suelo, en juntar las hojas secas, en acarrear agua, en
comprar y vender, en ser filiales, en observar los deberes sociales, en desarrollar un
elaboradisimo sistema de cortesia. Ser practico significa, en un sentido, ser histérico,
observando el progreso del tiempo y registrando sus huellas a medida que quedan detras. Los
chinos muy bien pueden ufanarse de ser grandes documentadores, en contraposicion a los
hindues, con su carencia de sentido del tiempo. No satisfechos con los libros impresos en papel y
con tinta, los chinos llegaron a grabar profundamente sus acciones en la piedra, desarrollando un arte
litogréfico especial. Este habito de registrar los acontecimientos desarroll6 su literatura, y son
sumamente literarios y nada inclinados a la guerra; aman una vida pacifica, de cultura. Su debilidad
consiste en que ansian sacrificar los hechos en beneficio de los efectos literarios, pues no son muy
exactos y cientificos. EI amor hacia la delicada retérica y las bellas expresiones ahogé con
frecuencia su sentido practico, pero aqui también se halla su arte. Bien reprimida incluso en esto, su
sobriedad nunca alcanza aquella forma fantastica que encontramos en la mayoria de los textos
mahayéanicos.

Los chinos son grandiosos en muchos sentidos; su arquitectura es ciertamente grande; sus logros
literarios merecen el agradecimiento del mundo, pero la légica es uno de sus puntos fuertes; no lo
son, en cambio, su filosofia ni su imaginacion. Cuando el Budismo, con toda su dialéctica e
imagineria caracteristicamente hindues fue introducido por primera vez en la China, debe haber
hecho tambalear la mentalidad china. Mire sus dioses con muchas cabezas y brazos, algo que jamas
entr6 en sus mentes, de hecho en la de ninguna otra nacién que no fuera la de los hindues. Piense en
la riqueza de simbolismo de la que todos los seres de la literatura budista parecen estar dotados. El
concepto matematico del infinito, el plan bodhissatvico de la salvacion del mundo, el maravilloso
proscenio antes que el Buda inicie sus sermones, no sélo en sus perfiles generales sino también en
sus detalles —audaces, pero precisos, remontandose en vuelo, pero seguros en cada uno de sus
pasos— éstos y muchos otros rasgos deben haber sido cosas de maravilla para el pueblo chino,
practico y afanado sobre la tierra.

Una cita de un Sutra mahayanico convencera a los lectores sobre la diferencia entre las
mentes hindl y china, con respecto a sus poderes imaginativos. En el Saddharma-pundanka, el
Buda desea instruir a sus discipulos sobre al lapso transcurrido desde que lograra su lluminacion
Suprema; no sélo afirma que es un error pensar que su lluminacidn tuvo lugar incontables afios
atrés bajo el arbol bddhico, en la ciudad de Gaya; tampoco dice, de modo genérico, que eso
sucedio épocas atras, lo cual es muy probablemente la modalidad china, sino que describe de
modo muy analitico en qué época tan remota Ileg6 a la lluminacion.

"Pero, jovenes de buena familia, la verdad es que muchos cientos de miles de miriadas de
kotis de eones atrés, Ilegué a la lluminacion Suprema y Perfecta. A modo de ejemplo, jovenes
de buena familia, supongamos que existan los atomos de la tierra de quinientos mil miriadas de
kotis, que exista algin hombre que tome uno de estos atomos de polvo y luego se interne en
direccion oriental cinco millones de miriadas de kotis de mundos por delante, para depositar alli
ese 4tomo de polvo; que el hombre separe, de esta manera, de todos aquellos mundos, la masa
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total de la tierra, y de igual manera, y por el mismo acto, tal como se supone, deposite todos
aquellos atomos en la direccion oriental. Ahora bien, jovenes de buena familia, ¢pensariais que
alguien podria pesar, imaginar, contar o determinar la cantidad de estos mundos? Habiendo
hablado asi el Sefior, el Bodhisattva Mahé&sattva Maitreya y toda la hueste de Bodhisattvas
replicaron; Son incalculables, oh Sefior, aquellos mundos, incontables, mas alla del alcance del
pensamiento. Ni siquiera todos los Sravakas y Pratye-kabuddhas, oh Sefior, con su
conocimiento aryatico, podran imaginarlos, contarlos o determinarlos. También para nosotros,
oh Sefior, los que somos Bodhisattvas que nos hallamos en el lugar del que no hay regreso, este
punto estd mas alla de la esfera de nuestra comprension; tan innumerables, oh Sefior, son
aquellos mundos.

"Dicho esto, el Buda hablé a aquellos Bodhisatlvas Mahésattvas de la manera siguiente: Os
anuncio, jévenes de buena familia, y os declaro: Por mas numerosos que sean aquellos mundos
donde aquel hombre deposita aquellos &tomos de polvo y donde no los deposita, no hay, jovenes
de buena familia, en todos aquellos cientos de miles de miriadas de kotis de mundos, tantos
atomos de polvo como hay cientos de miles de miriadas de kotis de eones desde que llegué a la
lluminacién Suprema y Perfecta.*

Tal concepto de numero y tal método descriptivo jamas entraria en la mente china. Por
supuesto, los chinos son capaces de concebir la larga duracién y los grandes logros, en lo cual
no estan en zaga a nacion alguna; pero expresar su idea de la vastedad segln la modalidad de los
filésofos hindules estaria mas alla de su comprension.

Cuando las cosas no encuadran en la descripcion conceptual y sin embargo han de ser
comunicadas a los demas, los medios al alcance de la mayoria de las personas consistirian en
guardar silencio, o declararlas simplemente como mas alla de las palabras, o recurrir a la
negacion diciendo "no es esto", "no es aquéllo®, o si se fuese filésofo, a escribir un libro que
explique cuan l6gicamente imposible era discurrir sobre tales temas; pero los hindies hallaron
un método muy nuevo de ilustrar las verdades filoséficas que no pueden aplicarse al
razonamiento analitico: recurrieron, para su ilustracion, a los milagros o fendmenos
sobrenaturales. De manera que convirtieron al Buda en un gran mago; no sélo al Buda sino
también a casi todos los principales personajes que aparecieron en las escrituras, convertidos en
magos. Y segin mi criterio éste es uno de los rasgos méas encantadores de los textos
mahayanicos; esta descripcion de los fendmenos sobrenaturales guarda conexion con la
.ensefianza de la doctrina abstrusa. Alguien puede pensar que esto es completamente infantil e
injurioso para la dignidad del Buda, como maestro de solemnes verdades religiosas. Mas ésta es una
interpretacion superficial del asunto. Los idealistas hindles sabian mas y mejor; tenian una
imaginacion mas penetrante, que emplearon con eficiencia siempre que el intelecto se entreg6 a una
tarea que excedia sus facultades.

Debemaos entender que la motivacion de los mahayanistas, que hicieron que el Buda cumpliese todas
estas hazafias magicas, fue ilustrar a través de imagenes lo que en la misma naturaleza de las cosas
no podria hacerse seguin un método corriente expedito al intelecto humano. Cuando el intelecto
fracaso en el analisis de la esencia del Estado Budico, su rica imaginacion llego en auxilio,
visualizandolo. Cuando tratamos de explicar l6gicamente la lluminacion, siempre nos hallamos
envueltos en contradicciones. Mas cuando se apela a nuestra imaginacion simbdlica —en especial, si
se esta generosamente dotado de esta facultad— el asunto se comprende mas prestamente. Al menos,
éste parece haber sido el método hindu de concebir la significacién del sobre-naturalismo.

Cuando Sariputra pregunt6 a Vimalakirti como era posible que un cuarto tan pequefio como el
suyo, con un solo asiento, pudiese acomodar a todas las huestes de Bodhisattvas, Arhats y Devas,
sumando muchos miles, que llegaban alli con Mafijusri para visitar al filosofo, que estaba enfermo,
Vimalakirti replico: " Estais aqui para buscar sillas o el Dharma? ... Quien busca al Dharma lo halla
buscandolo en la nada." Luego, al saber por Mafjusri donde conseguir asientos, pide a un Buda
Ilamado Sumerudiparéja que le suministre 32.000 asientos de le6n, majestaticamente decorados y

81 Segin la version inglesa de Kem: Libros Sagrados del Oriente (Saered Books of the East), Tomo XXI, pag. 299-
300
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altos como 84.000 yojanas. Una vez traidos, su cuarto, anteriormente lo suficientemente amplio
como para un sélo asiento, acomodo entonces a todo el séquito de Mafijusri, y cada uno se sentd
cémodamente en una silla celestial, y con todo la ciudad integra de Vaisali y el resto del mundo
no parecieron reparar en este atestado desborde. Sariputra se asombro, fuera de toda medida, al
presenciar este suceso sobrenatural, pero Vimalakirti explicé que para quienes entienden la
doctrina de la emancipacidn espiritual, hasta el Monte Sumeru podria ser aprisionado en una
semilla de mostaza, y podrian hacerse fluir las olas de los cuatro grandes océanos dentro de un
solo poro de la piel (romakupa), sin siquiera dar sentido alguno de incomodidad a cualquiera de
los peces, cocodrilos, tortugas y otros seres vivientes que alli moran; el reino espiritual no
estaba atado al espacio ni al tiempo. Citemos otro ejemplo del primer capitulo del Lankavatara
sltra, que no aparece en la antiquisima traduccion china. Cuando el Rey Ravana, a través del
Bodhisattva Mahamati, pidié al Buda que revelara el contenido de su experiencia interior, el rey
advirtio de repente que su residencia montafiosa se convertia en innumerables montafas de
piedras preciosas, decoradas muy artisticamente con celestial grandeza, y sobre cada una de
estas montafias vio al Buda manifestado. Y ante cada Buda estaba el Rey Ravana con todo su
séquito, al igual que todos los paises de los diez sectores del mundo, y en cada uno de aquellos
paises aparecia el Tathagata, ante quien, nuevamente, estaba el Rey Ravana, sus familias, sus
palacios, sus jardines, todo decorado exactamente en el mismo estilo que el suyo propio.
Asimismo, estaba el Bodhisattva Mahamati en cada una de estas innumerables asambleas,
pidiendo al Buda que declarase el contenido de su experiencia espiritual interior; y cuando el
Buda concluyd su discurso sobre el tema, con cientos de miles de exquisitas voces, toda la
escena se desvanecié repentinamente, y el Buda con todos sus Bodhisattvas y sus seguidores ya
no estaban mas; entonces el Rey Ravana se encontrd totalmente solo en su viejo palacio, y
reflexiond: "¢ Quién fue el que formul6 la pregunta? ;Quién fue el que escuch6? ¢Qué fueron
aquellos objetos que aparecieron ante mi? ;Eso fue suefio? ;O un fenémeno magico?" Ademas
reflexiond: Todas las cosas se parecen a esto, todas son creaciones de la propia mente. Cuando
la mente discrimina, hay multiplicidad de cosas; mas cuando no discrimina, mira dentro del
estado verdadero de las cosas." Al reflexionar de ese modo, oyo voces en el aire y en su propio
palacio, que decian: "|Oh Rey, bien reflexionaste! jDebes comportarte segun este criterio!"

La literatura mahayanica no es la Unica que documenta el poder milagroso del Buda, que
trasciende todos los estados relativos del espacio y el tiempo, al igual que de las actividades
humanas, mentales y fisicas. De ningn modo las escrituras palis le van en zaga al Mahayana en
este aspecto. Para no hablar del triple conocimiento del Buda, que consiste en el conocimiento
del pasado, del futuro, y de su propia emancipacion; él puede también practicar lo que se conoce
como los tres prodigios, que son el prodigio mistico, el prodigio de la educacién, y el prodigio
de la manifestacion. Pero cuando examinamos cuidadosamente los milagros descriptos en los
Nikayas, vemos que no tienen otro objetivo en vista que la magnificacién y deificacion de la
personalidad del Buda.

Los documentadores de estos milagros deben haber pensado que asi podrian engrandecer mas
a su maestro, elevandolo muy por encima de los mortales corrientes, en la estimacion de sus
rivales. Desde nuestro moderno punto de vista fue muy infantil de su parte imaginar que
cualquier acto desacostumbrado, cumplido por su maestro, atraeria, como leemos en el
Kevaddha Sutta, la atencion del pueblo hacia el Budismo, reconociendo su valor superior por
ese mero relato; pero en aquellos antiguos tiempos de la India, las masas, para no decir que
incluso los eruditos, pensaban muchisimo en el sobrenaturalismo, y era natural que los budistas
hicieran el mejor uso posible de esta creencia. Pero cuando llegamos a los Sutras mahayénicos
percibimos de inmediato que los milagros descriptos aqui, en escala mucho mayor, nada tienen
que ver con el sobrenaturalismo como tal, ni con ninguna motivacion ulterior tal como el
propagandismo o auto-agrandamiento, sino que estan esencial e intimamente conectados con la
doctrina misma que esta expuesta en los textos. Por ejemplo, en el Prajid-paramit Sutra todas
las partes del cuerpo del Buda emiten simultdneamente innumerables rayos que iluminan de
inmediato los mas remotos confines de los mundos, mientras que, en el Avatamsaka Sutra, las
diferentes partes de su cuerpo lanzan rayos de luz en diferentes ocasiones. En el Saddharma-
pufidarika Sutra un rayo de luz sale de dentro del circulo del cabello, entre las cejas del Buda,
que ilumina mas de un millén ochocientos paises budistas del sector oriental, revelando en ellos
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a todos los seres, incluso a los habitantes del infierno méas profundo, llamado Avici. Es evidente
que los escritores mahayanicos de estos Sutras tenian en sus mentes algo muy diferente de los
compiladores hinayanicos de los Nikdyyas en sus narraciones sobre el poder milagroso del
Buda. Lo que fue eso, aqui lo sefialé de un modo muy genérico. Sin duda, un estudio sistematico
y en detalle del sobrenaturalismo mahayanico seria interesante.

Creo que, en todo caso, las referencias anteriores bastaran para establecer mi tesis de que la
razon de que se introdujera el sobrenaturalismo en la literatura mahayénica del Budismo
consistio en demostrar la imposibilidad intelectual de comprender los hechos espirituales.
Mientras la filosofia agoto sus recursos para explicarlos I6gicamente, Vimalakirti (igual que
Béhva, un mistico védico), permanecio en silencio; no satisfechos con esto, los escritores
mahayanicos hindudes introdujeron después el simbolismo sobrenaturalista, pero correspondié a
los budistas Zen chinos inventar sus propios métodos de encarar, segun sus propias necesidades
e intuicidn las dificultades de comunicar la propia experiencia espiritual, la mas elevada y la
mas profunda, conocida en el Budismo como lluminacion.

Los chinos no tienen, como los hindues, la aptitud de esconderse en las nubes del misterio y del
sobrenaturalismo. Chwang-tzé y Lieh-1zé fueron los que més se aproximaron, en la antigua China, al
tipo mental hindd, pero su misticismo no est4 a punto de acercase al de los mahayanistas hindues en
grandeza, en elaboracion, y en el alto vuelo de la imaginacion. Chwang-tzé hizo lo mejor que pudo
cuando se remontd por los aires en el lomo del Tai-p'eng, cuyas alas se elevaron como nubes
suspendidas; y Lieh-tze hizo lo propio cuando pudo comandar las alas y nubes como si fuesen sus
aurigas. Los taoistas posteriores sofiaron con ascender a los cielos después de muchos afios de
disciplina ascética, bebiendo un elixir vital preparado con diversas hierbas extrafias. Asi es como en
la China tenemos tantos ermitafios taoistas que viven en las montafias, apartados de la morada
humana. Sin embargo, no esta documentado en la historia que haya santos o filésofos chinos,
capaces de igualar a Vimalakirti o Mafijusri, ni siquiera a alguno de los Arhats. El veredicto
confuciano de que ningun hombre superior habla jamas de milagros, prodigios ni sobrenaturalismo,
es la verdadera expresion de la psicologia china. Los chinos son integralmente practicos. Deben
tener su propio método interpretativo de la doctrina de la lluminacion, como se aplica a su vida
cotidiana, y no pudieron dejar de crear el Zen como expresion de su experiencia espiritual mas
intima.

Si la imagineria del sobrenaturalismo no apel6 al sobrio caracter chino, ;,como se la ingeniaron los
seguidores chinos de la lluminacién para expresarse? ;Adoptaron el método intelectual de la
filosofia del Sunyata'? No; esto tampoco era de su gusto, ni estaba dentro del alcance de su calibre
intelectual. El Prajfia-paramita fue una creacion hind( y no china. Pudieron haber producido un
Chwanz-tzé o aquellos sofiadores taoistas de las Seis Dinastias, pero no un Nagarjuna ni un Sankara.

El genio chino iba a demostrarse de algun otro modo. Cuando los chinos empezaron a asimilar
intimamente el Budismo como doctrina de la lluminacion, el Gnico curso que abrieron a sus mentes
practicas y concretas fue producir el Zen. Cuando Ilegamos al Zen después de ver todos los
maravillosos milagros desplegados por los escritores mahayanicos hinddes, y después de las
especulaciones elevadamente abstractas de los pensadores mahyanicos, ¢qué cambio de escenario
tenemos aqui? De la frente del Buda no salen rayos, no se ponen de relieve los séquitos de
Bodbhisattvas, nada hay que golpee particularmente nuestros sentidos como raro o extraordinario, o
como mas alla de la inteligencia, mas alla del alcance del razonamiento légico. Las personas con las
gue nos asociamos son todas mortales corrientes, como nosotros; no enfrentamos ideas abstractas, ni
sutilezas dialécticas. Las montafias se elevan en su altura hacia el cielo, todos los rios desembocan en
el océano. Las plantas brotan en la primavera y las flores florecen de rojo. Cuando la luna brilla
serena, los poetas se embriagan suavemente y entonan una cancién de paz eterna. jCuan prosaico,
cuan corriente, podemos decir! Mas aqui estaba el alma china, y en ella lleg6 a crecer el Budismo.
Cuando un monje pregunta quién es el Buda, el maestro sefiala su imagen en la Sala del Buda; no se
da explicacion ni se sugiere argumento alguno. Cuando la mente es tema de discurso, un, monje
pregunta: "De todos modos, ¢qué es la mente?" "La mente", —dice el maestro—. "No entiendo,
Sefior." "Tampoco yo", es la pronta respuesta del maestro. En otra ocasion, un monje se preocupa
por la cuestion de la inmortalidad. "¢ Cémo puedo escapar de la esclavitud de nacimiento y muerte?"
El maestro responde: "; Ddnde estas?" Los adeptos del Zen, por costumbre, jamas desperdician el
tiempo respondiendo a preguntas, ni son disquisitivos. Sus respuestas son siempre concisas y
definitivas, siguiendo a las preguntas con la rapidez del reldmpago. Alguien pregunto: "¢ Cual es la
fundamental doctrina del Buda?" Dijo el maestro: "En este abanico hay bastante brisa como para
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refrescarme." "jQué muy precisa respuesta! Aquella formula inevitable del Budismo, la Noble
Verdad Octuple, aparentemente no tiene cabida en el esquema de la doctrina Zen, como
tampoco nos amenaza aquella afirmacion persistentemente enigmatica del Prajfia-para-mité;
"taccittam yaccittam acittam".

Una vez, Ummon (Yiin-mén) aparecio en el pulpito, y dijo: "En esta escuela del Zen no se
necesita palabras; ¢cuél es, entonces, la esencia Gltima de la doctrina Zen?" Asi, al proponer la
pregunta, extendio sus brazos, y sin otra observacion descendio del pulpito. Este era el modo en
que los budistas chinos interpretaban la doctrina de la lluminacidn, éste era el modo con que
expusieron el Pratyatmajfianagocara del Lankavatara. Y para los budistas chinos" éste era el
Gnico modo, y la experiencia intima del Buda debia demostrarse, no intelectual ni
analiticamente, ni de manera sobrenatural, sino directamente en nuestra vida practica. Pues la
vida, en tanto y en cuanto se la viva in concreto, esta por encima de los conceptos al igual que
de las imégenes. Para entender esto tenemos que bucear en ella'y entrar en contacto con ella
personalmente; extraer o cortar un pedazo para inspeccionarlo, la asesina; cuando se piensa
haber penetrado la esencia de ella, ya no existe mas, pues cesé de existir, y permanece inmovil y
disecada totalmente. Por esta razon las mentes de la China, desde la llegada de Bodhidharma,
trabajaron sobre el problema de cémo mejor presentar la doctrina de la lluminacién en su atavio
genuino, para adecuar sus modalidades de sentir y pensar, y no fue hasta después de Hui-néng
(Yend) que resolvieron satisfactoriamente el problema y se cumpli6 la gran tarea de construir
una escuela que se conoceria, de alli en adelante, como Zen.

El que el Zen fuese algo que la mente china quiso poseer cuando comprendi6 integralmente la
doctrina del Budismo, esta probado por dos hechos histéricos irrefutables; primero, después del
establecimiento del Zen, fue esta doctrina la que rigié en China mientras que las demas escuelas
del Budismo, excepto la secta de la Tierra Pura no llegaron a sobrevivir; y segundo, antes que el
Budismo se tradujese en Zen, jamas llegd a constituir una relacion intima con el pensamiento
genuino de la China, con lo cual me refiero al Confucianismo.

VVeamos primero como el Zen vino a regir la vida espiritual de la China. El sentido intimo de
la lluminacidn no se entendié en la China, excepto intelectualmente, en los primeros tiempos del
Budismo. Esto era natural, considerando gue en este aspecto la mente china era superada por la
hindd. Como dije antes, la audacia y sutileza de la filosofia mahayanica asombré con justicia a
los chinos que, antes de la introduccién del Budismo, practicamente carecian de un sistema de
pensamiento digno de llamarse asi, excepto la ciencia moral. En esta Ultima eran conscientes de
su propia fuerza; hasta devotos budistas como I-ching (Gij6) y Hs'llan-chuang (Genjd) lo
reconocieron, con todo su ardor en pro de la psicologia yogacarica y la metafisica
avatamsakica; pensaban que su pais, en lo atinente a cultura moral, descollaba en la tierra de su
fe 0 al menos nada tenia que aprender de aquélla.

Como los Sutras y Shastras mahayanicos fueron traducidos en rapida sucesion por eruditos
capaces, ilustrados y devotos, tanto nativos como hindues, la mentalidad china fue inducida a
explorar una regién a la que no se aventuraran desde muy atras. En las primitivas historias
biogréficas chinas sobre el Budismo, descubrimos comentaristas, expositores y fil6sofos,
incontables traductores y adeptos del denominado dhyana. Los estudiosos budistas al principio
estuvieron muy ocupados en asimilar intelectualmente las diversas doctrinas propuestas en la
literatura mahayanica. Estas doctrinas no sélo eran profundas y complicadas sino que también
se contradecian reciprocamente, a menos superficialmente. Si los eruditos tenian que
introducirse en las honduras del pensamiento budista, debian de algiin modo desenredar estas
marafias. Mas si fuesen suficientemente criticos podrian hacerlo con comparativa facilidad, lo
cual, sin embargo, era algo que nunca podia esperarse de aquellos budistas primitivos; pues aun
en estos tiempos modernos los estudiosos budistas, en algunos puntos, se consideraran como no
muy devotos ni ortodoxos. Todos ellos no abrigaban ni siquiera una sombra de duda sobre lo
genuino de los textos mahayanicos, en el sentido de que documentaran fiel y literalmente las
palabras mismas del Buda, y por tanto debieron idear algunos sistemas conciliatorios entre las
diversas doctrinas ensefiadas en las Escrituras. Debieron averiguar cuél era el primer objeto de
la aparicién del Buda en el mundo ignorante, corrompido y entregado al karma 'y la
transmigracion eterna. Tales esfuerzos de parte de los filésofos budistas desarrollaron lo que ha
de designarse definidamente como Budismo chino.
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Mientras continuaba, por una parte, esta asimilacion intelectual, el aspecto préactico del
Budismo también era estudiado asiduamente. Algunos seguian los textos vinayicos y otros se
consagraban al dominio del dhyana. Pero lo que ahora se conoce como dhyéna no era el dhyana
del Budismo Zen; era meditacion, concentracion del propio pensamiento sobre algunas ideas
tales como la impermanencia, la ausencia del ego en las cosas, la cadena de causalidad, o los
atributos del Buda. Incluso Bodhidharma, el fundador del Budismo Zen, era considerado por los
historiadores como perteneciente a esta clase de adeptos dhyanicos, y no se apreciaban
plenamente sus peculiares méritos como maestro de una escuela de Budismo, enteramente
nueva. Esto era inevitable; el pueblo chino no estaba aun muy dispuesto a aceptar la hueva
forma, pues solo habia captado inadecuadamente la doctrina de la lluminacion en todas sus
conexiones.

Sin embargo, la importancia de la lluminacién en sus aspectos practicos no era pasada por
alto completamente en el laberinto de complejidades doctrinales.

Chihi' (Chigi, 531-597), uno de los fundadores de la escuela T'ien Tai y méaximo fildsofo budista
de la China, despert6 plenamente al significado del dhyana como medio para alcanzar la
lluminacidn. Con todas sus facultades analiticas, su especulacion tuvo espacio suficiente para la
practica del dhyana. Su obra sobre "La Tranquilizacién y la Contemplacion™ es explicita en este
punto. Su idea era llevar adelante ejercicios intelectuales y espirituales en perfecta armonia, y no
subrayar parcialmente ninguno de los dos, ni el Samadhi ni el Prajfia, a expensas del otro.
Lamentablemente, sus seguidores se tornaron cada vez mas unilaterales hasta que descuidaron la
practica del dhyana en pro de la intelectualizacion. De ahi su actitud antagdnica posterior para con
quienes abogaban por el Budismo Zen, de lo cual, sin embargo, este Gltimo, hasta cierto punto,
también es responsable.

Se debi6 a Bodhidharma (muerto en el afio 528),% que el Zen llegase a ser el Budismo de la
China. El fue quien inici6 este movimiento que demostro ser tan fructifero entre un pueblo entregado
a los asuntos préacticos de la vida. Cuando declaré su mensaje, aun tefiido con colores hindies, no
pudo ser enteramente independiente de la tradicional metafisica budista de la época. Su alusion al
Vajra-samédhi y al Lankavatara era natural, pero las semillas del Zen fueron sembradas por sus
manos. Entonces se quedd con sus discipulos genuinos para ver que estas semillas creciesen en
armonia con el suelo y el clima. Insumié unos doscientos afios el que las semillas del Zen rindiesen
su fruto, rico y vigoroso en la vida, y plenamente aclimatado, aunque reteniendo intacta la esencia de
lo que constituye el Budismo.

Hui-néng (637-713), el sexto patriarca después de Bodhidharma, fue realmente el fundador chino del
Zen;
117

pues a través de él y de sus seguidores directos el Zen pudo despojarse de los atavios tomados
en préstamo de la India, empezandose a usar los propios disefios, cosidos por manos nativas. Por
supuesto, el espiritu del Zen era el mismo que el llegado a la China, transmitido sin interrupcién
desde el Buda, pero la forma de expresion era integralmente china, pues se trataba de su propia
creacion. Después de esto el surgimiento del Zen fue fenomenal. La energia latente, almacenada
durante el tiempo de aclimatacién, irrumpio de repente en labor activa, y el Zen casi tuvo una
marcha triunfal a través de toda la tierra de Cathay. Durante la dinastia T'ang (618-906), cuando
la cultura china alcanz6 su consumacion, los grandes maestros Zen se sucedieron uno tras otro
en la construccién de monasterios y en educar monjas al igual que discipulos laicos, eruditos no
so6lo en los clasicos confucianos sino también en la tradicién maha-yanica del Budismo.
Tampoco los emperadores les iban en zaga en tributar su respeo a estos videntes del Zen,
invitdndoseles a presentarse en la corte a fin de pronunciar sermones a estos personajes
augustos. Cuando el Budismo fue perseguido por razones politicas, lo cual causé la pérdida de

%2 En cuanto a esto y lo que sigue, véase el Ensayo titulado: Historia del Budismo Zen desde Bodhidharma hasta
Hui-néng"
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muchos documentos valiosos, obras de arte, y la decadencia de algunas escuelas, el Zen fue
siempre el primero en recuperarse y renovar sus actividades con redoblada energia y
entusiasmo, A través de las Cinco Dinastias, en la primera mitad del siglo x, cuando China se
dividié nuevamente en reinos menores, y la situacion politica en general parecia desfavorable
para que medrasen los sentimientos religiosos, el Zen prosperé como antes y los maestros
mantuvieron sin perturbaciones sus centros monasticos.

Con el surgimiento de la dinastia Sung (960-1279) el Zen alcanzé la cima de su evolucion e
influencia, mientras las demas sectas del Budismo dieron signos de rapida decadencia. Si se
abre la historia en las paginas de las dinastias Ylan (1280-1367) y Ming (1368-1661), el
Budismo se encuentra identificado con el Zen. El Kegon (Avatamsaka), Tendai (T'icn-tai),
Sanron (San-lun), Kusha (Abhidharma-kosa), Hosso (Yogéacara) y Shingon (Mantra), si ho
guedaron barridos por completo por la persecucion, sufrieron tremendamente por falta de sangre
nueva. Tal vez tenian que morir de cualquier forma por no haber sido asimilados por completo
por el pensamiento y sentimientos chinos; habia demasiados elementos hindles que impedian
una plena aclimatacién. De cualquier modo, el Zen, como esencia de la mente del Buda,
continué floreciendo de manera que cualquier mentalidad china inclinada hacia el Budismo
lleg6 a estudiar el Zen y dejo de lado el resto de las escuelas budistas aun en existencia, aunque
en una Ultima etapa de su actividad productiva. La Unica forma de Budismo que retiene su
vitalidad hasta cierto punto, incluso hasta nuestros dias, es el Zen, mas o menos modificado para
acomodar la tendencia de la Tierra Pura desarrollada inmediatamente después de la introduccion
del Budismo en la China.

La razdn de este estado de cosas se hallaba en la historia religiosa de la China, y fue asi que el
Zen se despojo6 de imagenes, conceptos y modos de pensar importados de la India junto con el
pensamiento budista; y por propia consciencia el Zen creé una literatura original, mejor
adaptada a la exposicion de la verdad de la lluminacién. Esta literatura fue Unica en muchos
sentidos, pero estaba en perfecto acuerdo con el modus operandi mental de la China y fue
natural que lo impulsase al maximo. Bodhidharma ensefi6 a sus discipulos a mirar directamente
dentro de la esencia de la doctrina del Buda, descartando las maneras externas de presentacion;
les dijo que no siguiesen la interpretacion conceptual y analitica de la doctrina de la
Iluminacién. Los adherentes literales de los Sutras objetaron esto e hicieron todo lo posible por
impedir el desarrollo de la doctrina del Dharma. Pero a pesar de la oposicion, aquélla
evoluciond.

Los discipulos dominaron el arte de captar el hecho central del Budismo. Una vez cumplido
esto, procedieron a. demostrarlo segun sus propios métodos, usando su propia terminologia, sin
entrar a considerar el modo tradicional, 0 mas bien importado, de expresion. No abandonaron por
entero la antigua manera de hablar; pues se refieren a Buda, Tathagata, Nirvana, Bodhi, Trikaya,
Karrna, transmigracion, emancipacion, y muchas otras ideas constitutivas del cuerpo del Budismo;
pero no mencionan la Dodécupla Cadena de Originacién, la Noble Verdad Cuadruple, ni el Recto
Sendero Octuple. Cuando leemos la literatura Zen sin que se nos hable de su relacion con el
Budismo, puede ser que no lleguemos a reconocerlo en cosas tales que, por lo general, se consideran
especificamente budistas. Cuando Yakusan (Yieh-shan, 751-834) vio a un monje, la preguntd: ";De
doénde vienes?" "¢ Vengo del Sud del Lago." ";EI Lago desborda agua?" “No, sefior, todavia no
desborda." "Es rara", dijo el maestro, ";por qué no desborda después de tanta lluvia?" A esta Gltima
pregunta el monje no pudo dar respuesta satisfactoria; entonces Ungan (Yin-yen), uno de los
discipulos de Yakusan, dijo: "Desborda, ciertamente", mientras Ddsan (Tung-shan), otro de sus
discipulos, exclamo: "; En qué kalpa no pudo desbordar?" ; Detectamos en estos dialogos algin
rastro de Budismo? ¢No parece que estuvieran hablando de un asunto que sucede muy
corrientemente? Pero, segln los maestros, sus charlas estan, hasta el borde, llenas de Zen, y la
literatura Zen abunda ciertamente en tales trivialidades aparentes. De hecho, en lo que atafie a su
fraseologia y modalidad demostrativa, el Zen pareceria no tener nada en comun con el Budismo y
algunos criticos casi estan justificados al designar al Zen como una anomalia china del Budismo,
como se refiri6 al principio de este Ensayo.

En la historia de la literatura china, los escritos Zen conocidos como Yi-lu (Goroku) forman por si
una clase, y se debe a ellos que se conserve el coloquialismo chino de la dinastia T'ang y de la
primitiva dinastia Sung. Los hombres de letras de la China desdefiaron escribir en otro estilo que no
fuera el clasico, escogiendo deliberadamente palabras, frases y expresiones tales que enalteciesen la
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gracia de la composicion. Toda la literatura con que contamos, perteneciente a aquellos tiempos
pristinos de la cultura china es, por tanto, modelo de tan cultivado estilo. Los maestros Zen no
desdefiaron necesariamente el clasicismo; se entregaron a la literatura superior tanto como sus
contemporaneos; eran también muy educados e instruidos; pero hallaron en el coloquialismo un
medio mejor y mas poderoso para la expresion de sus experiencias intimas. Este es, en general, el
caso de los reformadores espirituales, que quieren expresarse a través del medio mas intimo a sus
sentimientos y que estdn mejor adaptados a su modalidad original de considerar las cosas. Hacen
todo lo posible por evitar la nomenclatura en boga, que rebosa viejas asociaciones que tienden a
carecer de propositos vitales y, por lo tanto, de efectos vivificantes. Las experiencias vivas deben
expresarse en un lenguaje vivo y no con imagenes y conceptos gastados. Por lo tanto, los maestros
Zen hicieron lo que pudieron para ayudar a emplear y utilizar libremente las palabras y frases vivas
de la época. ¢Esto no demuestra que en la China, el Budismo ces0, a través del Zen, de ser una
importacién foranea y que se transformé en una creacion original de la mente nativa? Y
precisamente, porque el Zen pudo convertirse en un producto genuino, sobrevivié a todas las demas
escuelas del Budismo. En otras palabras, el Zen fue la tnica forma en la que la mentalidad china
pudo acomodar, apreciar y asimilar la doctrina budista de la Iluminacion.

Espero haber demostrado cdmo el Budismo —vale decir, la doctrina de la lluminacién— debid
transformarse en Zen, en la China, y a través de esta transformacion el Zen sobrevivié a las demas
escuelas del Budismo. Enfoquemos ahora el segundo punto, como dijimos antes, en el que veremos
como el Zen lleg6 a crear la filosofia Sung. Cuando digo que el Budismo no afect6 en realidad el
pensamiento chino hasta convertirse en Zen, a través del cual el genio creador chino empez6 a
formular su filosofia sobre un lineamiento mucho méas hondo y mas idealista que el del periodo
Ante-Ch'in, habrd muchos que objetaran este criterio. Es cierto que el Budismo empez0 a ejercer
su influencia entre los pensadores chinos incluso durante la Gltima dinastia Han, como vemaos,
por ejemplo, en el "Ensayo sobre la Razén y el Error", de Mou-tzé, escrito entre los afios 190 y
220 de nuestra era. Después de esto hubo muchos escritores que discutieron las doctrinas
budistas del Karma, la Causalidad y la Inmortalidad; pues éstas fueron algunas de las ideas
introducidas desde la India a través del Budismo.

Sin embargo, los budistas mantuvieron acaloradas controversias con los taoistas desde el
siglo vi en adelante. La modalidad con la que el Budismo ejercié su influencia sobre el Taoismo
fue no sélo en forma de controversia sino también en la modelacion real de su pensamiento y
literatura. Hubo muchos puntos de contacto entre el Taoismo y el Budismo: y naturalmente el
primer objeto contra el que trabajo6 el Budismo, al crecer en importancia y poder no sélo como
sistema religioso sino también como filosofia y poseedor de una inagotable riqueza de
conocimiento, fue el Taoismo; si bien se admiti6 que el Budismo, a su vez, tom6 muchas cosas
del Taoismo a fin de tornarse mas facilmente aceptable para las mentes nativas. En conjunto, el
Taoismo debe més al Budismo en cuanto a su organizacion, ritos, literatura y filosofia. El
Taoismo sistematizd, segln el modelo budista, todas las supersticiones populares, genuinas de
la China, y construy6 una mezcla religiosa en la que los elementos hindues se hallan mezclados
mas 0 menos incongruentemente con el Laotzeanismo y el popular deseo de inmortalidad,
bienestar mundano, y lo que Ilaman "pureza".

Mas el Taoismo, como creencia popular, esta lleno de supersticiones que no estan en contacto
vital con la principal corriente religiosa del pensamiento ortodoxo chino que es representado,
mantenido y abrigado por los literatos, incluidos los funcionarios gubernamentales. En mayor
medida, el Taoismo es la version popular y supersticiosa del Budismo, pero habrd muchos
criticos (quien escribe esto es uno) que mas bien vacilaran en considerar la esencia del Budismo
suficientemente transcripta en los términos de los taoistas. A no ser que los confucianos no se
sintiesen impulsados a asimilar el pensamiento budista dentro de su sistema, tan naturalmente
que intentaren reconstruir la estructura total de las ideas confucianas, no meramente por
reconciliacion, sino para ahondarla, enriquecerla y resucitarla, no podemos decir que el
Budismo entrase en la vida del pensamiento chino, convirtiéndose en posesion real de la mente
china. Pero esto se hizo durante la dinastia Sung, cuando los fil6sofos confucianos introdujeron
las ideas budistas en su doctrina, y reconstruyeron todo el sistema sobre una nueva base que, sin
embargo, la consideraban el curso necesario para el desarrollo del Confucianismo. Sea lo que
fuere, no hay duda que la filosofia Sung se enriquecio y profundizé absorbiendo los puntos de
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vista budistas. En esto, concuerdan todos los historiadores del desarrollo intelectual chino.

Sin embargo, hay una pregunta que puede formularse, concerniente a esta reconstruccién
general del Confucianismo sobre el esquema idealista budista. ¢Si el Zen no hubiese
evolucionado en China como interpretacion nativa de la Doctrina de la lluminacion, y preparado
el camino para el surgimiento de grandes escritores confucianos, tales como Chou-Tun | (1017-
1073), los hermanos Cheng, Ch'eng-Hao (1032-1085) y Ch'eng | (1035-1107), y Chu Hsi (1130-
1200), habria habido un renacimiento de la doctrina ortodoxa china? Segun mi parecer, sin el
Zen, la dinastia Sung no hubiese visto la fenomenal eclosién de lo que los historiadores chinos
llaman la "Ciencia de la Razon". Como ya dijimos, el Zen fue la Gnica forma en que el Budismo
pudo entrar en la mentalidad china. Al ser este el caso, cuanto produjesen después en los dominios
del pensamiento no pudo sino estar matizado por el Zen. Obsérvese como fue recibida por los
pensadores nativos la escuela psicolégica de Yogacara. Primero fue propugnada, propuesta y
comentada por Hsliang-chuang y sus grandes discipulos, mas este profundo estudio de la mente
humana era demasiado analitico, incluso para las mejores mentes de la China, y no prosperé mucho
después de Hstlian-chuang.

¢ Como se produjo entonces la filosofia del Prajfia-paramita? Fue traida a la China, en el siglo I,
inmediatamente después de la introduccion del Budismo, y luego fue sostenida e interpretada mas
aptamente por Kumara-jiva y sus discipulos chinos. Tuvo una mejor perspectiva que el Yogacara
pues su contraparte china se hallaba en la doctrina de Lao-tzé y sus seguidores. Aquellos dos grupos
de fildsofos, budistas y laotzeanos, pueden clasificarse como pertenecientes al mismo tipo de
pensamiento; pero incluso en este caso los chinos no demostraron ninguna gran disposicién como
para abrazar este sistema sunyatico. ¢Por qué fue esto? La razon era evidente, viendo que a pesar de
cierto acuerdo entre las dos escuelas sobre bases muy amplias, la modalidad sunyatica de
pensamiento era, por completo, demasiado metafisica, de demasiado alto vuelo, o, segln el punto de
vista chino, demasiado in nubibus, y la tendencia practica de las mentes nativas no llegaron
naturalmente a evolucionar sobre ello; incluso en los discipulos de Lao-tzé y Chwang-tzé se hallaba
la mancha o la virtud del utilitarismo, hondamente arraigada en todas las modalidades de sentimiento
chinas.

Ademas de la escuela madhyamikica de Nagarjuna y la escuela yogacarica de Asanga, ambas
desarrolladas en el pais del mismo Buda, estaban la filosofia Tendai de Chih-i y el sistema
avatamsakico de Hsien-srou (643-712). Estos ultimos fueron, en un sentido, creaciones de los
pensadores budistas nativos, y si hubiesen sido asimilables por parte de sus compatriotas, no se las
habria descuidado, y su estudio, en vez de reducirse dentro de un estrecho circulo de
especialistas budistas, hubiese desbordado dentro de las fronteras confucianas al igual que
taoistas. Que no lo fueron lo demuestra el hecho de que eran todavia foraneas y una especie de
traduccion, no literal, ciertamente, sino mas o menos conceptual. Por lo tanto, al budismo no le
guedo otro camino que transformarse en Zen antes de poder aclimatarse integralmente y crecer
como planta nativa. Una vez logrado esto por la naturaleza inherente del Budismo, tuvo lugar
esta realizacion; el Zen se convirtié en carne y huesos del pensamiento chino e inspir6 a los
confucianos de la dinastia Sung a reconstruir el cimiento de su filosofia sobre los planos
idealistas del Budismo.

Podemaos ahora concluir que el Zen, a pesar de lo tosco y extraordinario de sus rasgos
externos, pertenece al sistema general del Budismo. Y por Budismo entendemos no sélo la
doctrina del Buda como la documentan los Agamas primitivos, sino también las posteriores
especulaciones, filosoficas y religiosas, relativas a la persona y vida del Buda. Su grandeza
personal fue tal que ocasionalmente hizo que sus discipulos adelantasen teorias en algun sentido
contrarias al consejo que se suponia habia dado su Maestro. Esto fue inevitable. EI mundo, con
todo su contenido, tanto individualmente como en conjunto, esta sujeto a nuestra interpretacion
subjetiva, que no es una interpretacion caprichosa ciertamente, sino la eclosion de nuestra
necesidad interior, de nuestros anhelos religiosos. Hasta el Buda como objeto de propia
experiencia religiosa no pudo escapar a esto; su personalidad estaba constituida de tal suerte que
despertase en nosotros todos los pensamientos y sentimientos que, en la actualidad, corren bajo
la denominacion de Budismo. Las ideas més significativas y fructiferas provocadas por el Buda
se relacionaban con la lluminacion y el Nirvana. Estos dos hechos se pusieron de relieve méas
destacadamente en su larga y pacifica vida de setenta y nueve afos, y todas las teorias y
creencias relativas al Buda son intentos para entender estos hechos segun los términos de
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nuestra experiencia religiosa. De manera gue el Budismo evoluciono hasta tener un significado
mucho méas amplio que el que entiende la mayoria de los eruditos.

La lluminacion y el Nirvana del Buda fueron en su vida dos ideas separadas, como se
desarroll6 en la historia hace tantos siglos, pero desde el punto de vista religioso han de
considerarse como una sola idea. Vale decir, entender el contenido y el valor de la lluminacién
es lo mismo que comprender la significacion del Nirvana. Apoyandose en esto, los
mahayanistas desarrollaron dos corrientes de pensamiento: una consistia en confiar en nuestros
esfuerzos intelectuales hasta el maximo de sus posibilidades, y el otro, en proseguir el método
practico adoptado por el Buda, en verdad por todos los hinddes buscadores de la verdad,
empefiados en hallar en la préctica del dhyana algo que conduzca directamente hacia la
lluminacién. Huelga decir que, en ambos esfuerzos, el impulso original yace en la intima
consciencia religiosa de los budistas piadosos.

Los textos mahayénicos, recopilados durante unos pocos siglos después del Buda,
testimonian el criterio aqui presentado. De éstos, el Unico compuesto expresamente para
propagar la doctrina de la escuela Zen es el Lankavatara en el que el contenido de la
lluminacién, hasta donde lo admiten las palabras, es presentado desde un punto de vista
psicoldgico, filosofico y practico. Cuando aquél fue introducido en la China y asimilado
integralmente segln los métodos chinos de pensar y sentir, la principal tesis del Sutra lleg6 a
demostrarse de un modo tal como el que actualmente se considera caracteristicamente Zen. La
verdad tiene muchas avenidas de aproximacion, a través de las cuales se da a conocer a la mente
humana. Pero la eleccidn que ésta efectle depende de ciertas limitaciones bajo las cuales opera.
La superabundancia de la imaginacion hindd con el resultado del sobrenaturalismo y del
maravilloso simbolismo, y el sentido chino de lo practico y su amor hacia los concretos hechos
cotidianos de la vida, tuvieron como consecuencia el Budismo Zen. Ahora podra entender,
aunque s6lo a modo de intento, la mayoria de los lectores en la actualidad, las siguientes
definiciones del Zen ofrecidas por los maestros:

Cuando se le pregunt6 a Joshu qué era el Zen, respondid: "Hoy estd nublado y no contestare."
Ante la misma pregunta, ésta fue la réplica de Um-mon: "Eso es." En otra ocasion el maestro no
fue afirmativo, pues dijo: "Ninguna palabra que deba predicarse."

Al ser éstas algunas definiciones dadas sobre el Zen por los maestros, ¢en qué relacion
concibieron al Zen como sustentador de la doctrina de la lluminacion, ensefiada en los Sutras?
¢Lo concibieron segun la modalidad del Lankavatara o segun la del Prajiia-paramita? No, el
Zen tenia que ser duefio de su propio método; la mente china rehuso seguir ciegamente los
modelos hindUes. Si esto es aun discutible, 1éase lo siguiente:

Un monje pregunt6 a Kan (Chien), que vivia en Haryo (Pa-ling): "¢Hay alguna diferencia
entre la doctrina del Patriarca y la de los Sutras, 0 no?" EI maestro dijo: "Cuando llega el tiempo
frio, las aves vuelan a los arboles, mientras que el pato desciende a las aguas.”

Ho-yen (Fa-yen) de Gosozan (Wu-tsu-shan) comentd esto, diciendo: "EI gran maestro de Pa-
ling expreso6 sélo una mitad de la verdad. Yo no hubiera sostenido eso asi. Lo mio es: Cuando se
recoge agua en las manos, la luna se refleja en ellas; cuando se tocan flores, el aroma se
impregna en el manto.”
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LA ILUMINACION Y LA IGNORANCIA

Aunque parezca extrafio, el hecho es que los estudiosos budistas se absorben demasiado en el
estudio de lo que consideran la doctrina del Buda y la exposicién del Dharma por sus discipulos,
mientras descuidan por completo el estudio de la experiencia espiritual del Buda. Sin embargo,
segun mi criterio, lo primero que tenemos que hacer para dilucidar el pensamiento budista es indagar
en la naturaleza de esta experiencia personal del Buda, que segln esta documentado se presentd a su
consciencia mas intima en el instante de la lluminacion (sambodhi). Lo que el Buda ensefi a sus
discipulos fue el producto consciente de su elaboracion intelectual para hacerles ver y comprender lo
que él mismo vio y comprendi6. Este producto intelectual, aunque presentado filos6ficamente, no
penetra necesariamente en la esencia interior de la lluminacién experimentada por el Buda. Por
tanto, cuando queremos captar el espiritu del Budismo, que esencialmente se desarrolla partiendo del
contenido de la lluminacion, tenemos que familiarizarnos con el significado de la experiencia del
fundador, experiencia en virtud de la cual él es ciertamente el Buda y el fundador del sistema
religioso que lleva su nombre. Veamos qué documentacién tenemos de esta experiencia, y cuales
fueron sus antecedentes y consecuencias.

En el Digha-Nikaya hay un Sutra conocido como el Mahépadana Suttanta, en el que se
representa al Buda iluminando a sus discipulos respecto de los seis Budas que que le
precedieron. Los hechos relativos a sus vidas como Bodhisattvas y Budas son casi idénticos en
cada caso, excepto en detalles incidentales: pues se supone que todos los Budas tuvieron un sélo
y mismo curso. Por tanto, cuando Gautama, el Buda del Kalpa actual, habla de este modo sobre
sus predecesores, incluyendo la historia de la lluminacion, esta simplemente recapitulando su
propia vida terrena, y todo cuando aqui afirma le ocurrié a sus predecesores, excepto asuntos
tales como parentesco, rango social, lugar de nacimiento, duracién de la vida, etc., que deben
ser considerados, asimismo, como ocurridos a €l mismo. Esto es especialmente cierto en cuanto
a su experiencia espiritual conocida como Illuminacién.?

Cuando el Bodhisattva, como se designa al Buda antes de lograr el Estado Budico, meditaba
aislado de los demas, se le ocurrid esta consideracion: "En verdad, este mundo cay6 en perturbacion
(kiccha); uno nace, envejece y muere, y cae de un estado y surge en otro. Ademas, nadie conoce el
modo de escapar de este sufrimiento, ni siquiera de la decadencia y la muerte. ¢ Cuando se hara
conocer el modo de escapar de este sufrimiento, de la decadencia y la muerte?" Pensando de ese
modo, el Bodhisattva razoné que la decadencia y la muerte surgieron del nacimiento, el nacimiento

! La historia de la lluminacién se halla referida en el Digha-Nikaya, X1V, y también en la Introduccién a los Relatos
de Jataka, en el Mahavastu, y en el Majjhima-Nikaya, XXVIy XXXVI, y ademas en el Samyutta-Nikaya, XII. Estos
varian medianamente en los detalles, mas no en lo material. La traduccién china del Safra sobre la Causa y Efecto en
el Pasado y en el Presente, que parece ser una version posterior al Mahapadéna pali, ofrece un relato algo diferente,
pero en lo que atafie a mi punto de argumentacion, el resultado principal sigue siendo practicamente el mismo. El
Buddhacarita de Asvaghosha es altamente poético. El Lalita-vistara pertenece al Mahayana. En este Ensayo traté de
extraer mi material, principalmente, de Los Dialogos del Buda, traducidos por Rhys Davids; Los Dichos Afines,
traducidos por la sefiora Rhys Davids; el Majjhima-Nikaya, traducido por Silacara, y el mismo escrito, traducido por
Neumann; los Agamas chinos y otros.

2 La idea de que en el pasado hubo algunos Budas més, Parece haberse originado en los inicios de la historia del
Budismo, como lo anotamos aqui, y su evolucidn ulterior, combinada con la Mea del Jataka, culmind finalmente en el
concepto del Bodhisattva, que es uno de los rasgos caracteristicos del Budismo mahayanico.

Los seis Budas del pasado, después ascendieron a veintitrés o veinticuatro en el Buddha-vamsa y en el Prajfia-
paramita, e incluso a cuarenta y dos en el Lalita-vistara. Entre los pueblos de la antigliedad parece general la idea de
predecesores o precursores. En la China, Confucio proclamé haber transmitido su doctrina, recibida de Yao y Shun, y
Laotzé del Emperador Huang. En la India, el Jainismo, que tiene muchas semejanzas con el Budismo, no sélo en la
doctrina sino también en la personalidad del fundador, menciona veintitrés predecesores, que corresponden en mayor
0 menor grado, y de modo tan intimo, a los del Budismo.
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del devenir, el devenir del apego, el apego del anhelo, hasta que llegé al condicionamiento mutuo de

nombre-y-forma (flama-ridpa) y cognicion (vififiana) > Luego razond integralmente desde el
llegar-a-ser de este cuerpo entero del mal hasta su cesar-de-ser final, y ante este pensamiento surgio
en el Bodhisattva una intuicion (cakkhu) * de las cosas no oidas antes, y surgié el conocimiento, y
surgio la razon, surgié la sabiduria, surgié la luz. (Bodhisattsa pubbe ananussutesu dhammesu
cakkhum udapadi, idnam udapadi, pafifia udapadi, vijja udapadi, aloka udapadi,)

Entonces exclamo: "Penetré este Dharma, hondo y dificil de percibir, dificil de entender, calmo,
sublime, no mera dialéctica, sutil, inteligible, sélo para los sabios. (Dhammo gambhiro duddaso
duranubodho santo panito atakkdvacaro nipuno vedaniyo.) Mas ésta es una raza que se consagra a
las cosas a las que se apega; que se consagra a ellas, que se deleita en eso. Y para una raza que se
consagra a las cosas a las cuales se apega, que se consagra a ellas, que se deleita en eso, éste es un
asunto dificil de percibir, vale decir, que esto es condicionado por aquello, y todo lo que sucede es
por medio de la causa. Esto es también un asunto dificil de discernir: la tranquilizacion de todas las
actividades de la vida, el renunciamiento a todos los substratos del renacimiento, la destruccion del
deseo, la muerte de la pasion, la quietud del corazén, el Nirvana."

Entonces el Buda pronunci6 el verso siguiente en el que expreso su renuencia a predicar en gran
escala el Dharma al mundo —el Dharma realizado en él mediante el fiafia— el Dharma que él
observo visiblemente, cara a cara, sin instruccion tradicional alguna:

"Esto que con bastante trabajo yo gané,

¢Por qué he de hacerlo conocer

a gentes por odio y deseo consumidas?

iNo es esta la Verdad® que puedan comprender,
contra la corriente del pensamiento comun,
honda, sutil, dificil, delicada,

invisible, mientras sean, de la pasion esclavos,
cubiertos por la lobreguez de la Ignorancia.®

Segun esta referencia, transmitida por los recopiladores de los Nikayas, confirmada también por la
otra literatura con que contamos acerca de la lluminacion del Buda, lo que destellé en la mente de
éste debio haber sido una experiencia muy desacostumbrada, que no ocurre en nuestra consciencia
cotidiana, ni siquiera en la consciencia de un hombre sabio, ilustrado y reflexivo. De manera que el

% Es muy dudoso que el Buda tuviese un esquema muy definido y claro de la teoria de Causalidad, Dependencia u
Originacidn, como, de variadas maneras, la traduce el Paticca-samuppada. En el presente Sutra él no va més alla del
Vififidna (consciencia o cognicion), mientras que en la forma ahora aceptada la Cadena se inicia con la Ignorancia
(avifia). Sin embargo, no hay razén para que consideremos la Décupla Cadena de Causalidad como la mas
primitiva y autorizada de la doctrina del Paticca-samuppada. En muchos aspectos, el Sttra mismo muestra
evidencias de una compilacion posterior. EIl punto que deseo discutir aqui se refiere principalmente a los
esfuerzos intelectuales del Buda para explicar las realidades de la vida mediante la teoria de la causalidad. EI que
el Buda considerase a la Ignorancia como el principio del nacimiento y la muerte, y por tanto, de la miseria en el
mundo, es un hecho bien establecido en la historia del Budismo.

4 Cakkhu significa literalmente: ojo. A menudo se lo halla combinado con términos tales como pafifia (sabiduria o
razon), buddha o samanta (omni-rotundo), cuando significa una facultad que trasciende la comprensién relativa
corriente. Como se advirtié en otra parte, es significativo que en el Budismo, tanto mahayanico como hinayanico se
subraye tanto la vision (passato), y especialmente en este caso, la mencion de un "ojo" que ve directamente dentro de
las cosas nunca presentadas antes a la propia mente, es muy digna de notar. De hecho, es este cakkhu o pafifia-cakkhu
lo que, al trascender la condicionalidad de la Noble Verdad Cuédruple o la Cadena de la Originacion, penetra
(sacchikato) en el terreno mismo de la consciencia, de donde surge la oposicion de sujeto y objeto.

® Aqui, como en el verso siguiente, "la verdad" significa Dharma.

® Ademas de esto, tenemos otro verso que se supone fue recitado por el Buda en el instante de la lluminacion
Suprema; se conoce como el Himno de la Victoria. Fue citado en mis Ensayos anteriores sobre el Budismo Zen y la
Doctrina de la Iluminacion. E1 Himno es desconocido en la literatura mahayanica. El Lalita-vistara tiene s6lo
esto:

"Chinna vartmopasanta rajah sushka asrava na punah sravanti; Chinne vartamani vartata duhkhasyaisho 'nta ucyate."
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Buda dese6 naturalmente desaparecer en el Nirvana, sin intentar propagar el Dharma, pero abandono
esta idea cuando el Gran Brahma le habl¢ asi, en verso:

"Tal como sobre un risco, en la cumbre de la montafia

un hombre contemplaria a la gente que esta abajo,

asi t0, Sabiduria bella y ascendente,

Oh Vidente de todo, cima excelsa de la Verdad,

mira hacia abajo, libra de afliccién, a las naciones,

hundidas en el dolor, oprimidas por nacimiento y senectud.

iSurge, Héroe! jConquistador en la batalla!

iLibre de culpas! Sefior del bando peregrino!
iRecorre el mundo, Maestro sublime y bendito!
iEnséfianos la Verdad, habra quienes la entiendan!"

No hay duda que fue esta experiencia espiritual la que convirtio al Bodhisattva en Buda, en el
Perfectamente Sabio, el Bhagavat, el Arhat, el Rey del Dharma, el Tathagata, el Omnisciente y
el Conquistador. En esto concuerdan todos los documentos con que contamos, tanto hinayanicos
como mahayanicos.

Entonces se suscita aqui la pregunta mas significativa de la historia del Budismo: ¢Qué fue lo
que en esta experiencia hizo que el Buda conquistase la Ignorancia (avifia, avidya) y lo liberase
de Manchas (&sava, asrava)? ;Gual fue la intuicion o vision de las cosas que él tuvo y que
"antes jamas se presentd en su mente? ¢ Su doctrina del sufrimiento universal se debi6 a la Sed,
al Deseo (tanh4, trishnd) y al Apego (upadana?) ¢;Fue mediante su teoria de causalidad que
ubico el origen del dolor y del sufrimiento en la Ignorancia?

Resulta muy evidente que su actividad intelectual no fue causa efectiva de la lluminacion.
"No ha de captarse mediante la mera logica" (atakkavacara), es la frase que se encuentra
constantemente en la literatura budista, pali y sanscrita. La satisfaccién que el Buda
experimentd en este caso fue, por completo, demasiado profunda, demasiado penetrante y de
alcances demasiado lejanos en cuanto al resultado como para ser un asunto de mera logica. La
solucion intelectual de un problema es bastante satisfactorio en cuanto se elimine lo que lo
obstruye, pero no es suficientemente fundamental para entrar en las honduras de nuestra vida
animica. No todos los eruditos son santos ni todos los santos son eruditos. El estudio intelectual
efectuado por el Buda sobre la Ley de Originacion (paticca-samuppéada), por méas perfecto e
integral que sea, no podria darle seguridad completa de su triunfo sobre la Ignorancia, el Dolor,
el Nacimiento y las Manchas. Seguir las cosas hasta su origen o sujetarlas a un esquema de
concatenacion es una cosa, pero someterlas, sujetarlas a la realidad de la vida, es otra cosa muy
distinta. En un caso solo est4 activo el intelecto, mas en el otro esta la actividad volitiva, y la
voluntad es el hombre. EI Buda no fue el mero descubridor de la Dodécupla Cadena de
Causalidad; él aferrd en sus manos la cadena y la rompi6 en pedazos para que no lo atase
nuevamente a la esclavitud.

Su intuicion alcanzd el fondo de su ser y lo vio realmente como era, y la vision fue como la
vision de su mano con sus propios 0jos; no hubo reflexién, inferencia, juicio, comparacion, ni
desplazamiento hacia atras ni hacia adelante, paso a paso; vio la cosa y su terminacién; nada
habia que hablar al respecto, ni que argtir ni explicar. La vision fue algo completo en si mismo;
no condujo a nada dentro ni fuera, ni mas aca ni mas alla. Y fue esta integralidad, esta finalidad,
la que tan enteramente satisfizo al Buda, quien entonces supo que la cadena estaba rota y que él
era un hombre liberado. Por tanto, la experiencia que el Buda tuvo sobre la lluminacion no
puede entenderse refiriéndola al intelecto que atormenta pero no llega a satisfacer.

La experiencia psicoldgica del Buda sobre la vida como dolor y sufrimiento fue intensamente
real y lo transportd hasta las honduras mismas de su ser, y en consecuencia la reaccion
emocional que experimento al tiempo de la lluminacién fue proporcional a esta intensidad del
sentimiento. Por lo tanto, lo mé&s evidente es que no pudo descansar satisfecho con una
observacion o estudio intelectual de los hechos de la vida. A fin de introducir un perfecto estado
de tranquilidad en las agitadas olas que se elevaban en su corazén, tuvo que recurrir a algo
conectado mas profunda y vitalmente con su ser mas intimo. Por todo lo que podemos decir de
ello, el intelecto es, después de todo, un espectador, y cuando efectda algun trabajo es como un
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asalariado para mejor o para peor. El solo no puede producir el estado mental denominado
iluminacion. El sentimiento de libertad perfecta, el sentimiento de "aham hi araha loke, aham
sattha anuttaro”, no podria surgir sélo de la consciencia de una superioridad intelectual. En la
mente del Buda debe haber habido una consciencia mucho mas fundamental que s6lo podria
acompanfiarse de la propia experiencia espiritual profundisima.

Para explicar esta experiencia espiritual, los escritores budistas agotan su conocimiento de
palabras relativas a la compresion, I6gica o de otra indole. "Conocimiento” (vij-ja), "comprension”
(pajanand), "razon" (fafia), "sabiduria" (pafifia), "penetracion” (abhisameta), "realizacion”
(abhisambuddha), "percepcion” (safiiananam), e “intuicién” (dassana),’” son algunos de los términos
que emplean. En verdad, en tanto nos reduzcamos a la inteleccion, por mas profunda, sutil, sublime
y esclarecedora que ésta sea, no llegaremos a ver dentro de la esencia del asunto. He aqui la razén de
porqué hasta los denominados budistas primitivos, que algunos consideran positivistas, racionalistas,
y agnosticos, estaban obligados a dar por sentada alguna facultad que encaraba las cosas muy por
encima del conocimiento, vale decir las cosas que no apelan a nuestro ego empirico.

El relato mahayanico sobre la lluminacién, tal como se encuentra en el Lalita-vistara (capitulo
sobre el "Abhi-sambodhana™) es mas explicito en cuanto a la indole de actividad mental o sabiduria
gue convirtié al Bodhisattva en el Buda. Pues el Buda alcanz6 el conocimiento perfecto
(abhisambodha) a través del "ekacittekshana-sam-yuktaprajiia”. ;Qué es este Prajfia? Es la
comprensién de un orden superior al que habitualmente se ejercita para adquirir el conocimiento
relativo. Es una facultad intelectual y espiritual, por cuya actividad el alma puede romper las cadenas
de la inteleccidn. Esta es siempre dualista en cuanto a resultado cognoscitivo de sujeto y objeto, mas
en el Prajiid que se ejercita "al unisono con unicidad-de-vision-pensante”, no hay separacion entre
conocedor y conocido, todo se observa (ikshana) en un solo pensamiento (ekacitta), y la iluminacién
es el resultado de esto. Explicando de esta manera la operacion del Prajfia, los mahayanistas lograron
avanzar al clarificar mas la naturaleza del sambhodi: pues cuando la mente invierte su habitual curso
de accion y, en vez de dividirse externamente, retorna a su intima morada original de la unidad,
empieza a captar el estado de "unidad-de-vision-pensante”, donde la Ignorancia cesa en sus intrigas y
las Manchas no tienen vigencia.

Asi podemos ver que la Iluminacion es un estado absoluto de la mente, en el que no tiene lugar la
"discriminacion" (parikalpana o vikalpa), asi se denomina, y esto requiere un gran esfuerzo mental
para concretar este estado de apreciar todas las cosas ""en un solo pensamiento”. De hecho, nuestra
consciencia, tanto légica como practica, se entrega en demasia al andlisis y la ideacién; vale decir,
cortamos las realidades en elementos, a fin de entenderlas; mas cuando se las ensambla para armar el
conjunto original, sus elementos quedan definidos demasiado manifiestamente, y no observamos el
conjunto "en un solo pensamiento". Y como obtenemos la iluminacion cuando se logra el
"pensamiento Gnico", tenemos que esforzarnos para trascender nuestra consciencia relativa, que se
apega a la multitudinariedad y no a la unidad de las cosas. El hecho mas importante que yace detras
de la experiencia de la lluminacion es, por tanto, que el Buda efectud el mas esforzado intento para
resolver el problema de la Ignorancia y su supremo poder volitivo debid ponerse de manifiesto para
procurar un triunfal resultado en la lucha.

Leemos en el Katha-Upanishad: "Asi como el agua de la lluvia caida de la cima de una montafia
se desplaza hacia abajo por todas las vertientes, de igual manera ocurre con quien ve una diferencia
entre las cualidades que se desplazan por todos lados. Como el agua pura escanciada sobre agua pura
sigue siendo la misma, oh Gautama, es el yo del pensador que conoce." Este escanciar agua pura
sobre agua pura es, tal como se presenta aqui, "apreciar todas las cualidades en un solo
pensamiento”, que finalmente corta la desesperantemente enmarafiada red l6gica, fundiendo todas
las diferencias y semejanzas en la unidad absoluta del conocedor (jfianin) y lo conocido (jfieya). Sin

" El Mahdvyutpatti, CXLH, da una lista de trece términos que denotan el acto de comprender con matices mas o
menos definidos en cuanto al significado: buddhi, mati, gati, matam, drishtam, abhisamitavi, samyagavabodha,
suprarividdha, abhilak-shita, gatimgata, avabodha, pratyabhijfia y menire.
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embargo, esto, segun nuestra vida dualista practica, es una reversion, una distorsion, un reajuste.

Eckhart, el gran mistico aleman, se unifica singularmente con la "unidad-de-vision-pensante" de
las cosas, segun la concretaron los budistas, cuando expresa asi su opinidn: "Das Auge darin ich Gott
sebe, ist dasselbe Auge, darin' Gott mich sieht. Mein Auge und Gottes Auge ist ein Auge und ein
Gesicht und ein Erkennen und eine Liebe."® La idea de la reversion se halla expresada mas
claramente en el simil de Jacobo Boheme sobre el "umgewandtes Auge", con lo que se reconoce a
Dios.

Por lo tanto, la lluminacion debe abrazar no sélo a la voluntad sino también al intelecto. Es un
acto intuitivo nacido de la voluntad. La voluntad quiere conocerse como es en si misma,
yathabhltam dassana, libre de todas sus condiciones cognoscitivas. EI Buda alcanz6 esta meta
cuando se produjo en él una nueva intuicion al término de su razonamiento siempre circular de
decadencia y muerte hasta Ignorancia, y de Ignorancia hasta decadencia y muerte, a través de los
doce eslabones del Paticca-samuppada. EI Buda debié recorrer el mismo terreno una y otra vez, pues
se hallaba en un impasse intelectual del que no podia avanzar. No repitio el proceso, como
originalmente se imagind, para su propia edificacion filosofica.

El hecho fue que no supo como escapar de esta interminable rotacion de ideas; en este extremo
habia nacimiento, habia decadencia y muerte, y en el otro extremo habia Ignorancia. No podian
negarse los hechos objetivos; los confrontd con audacia e incomodidad, mientras la Ignorancia
malograba el progreso de su facultad cognoscitiva desplazandose mucho mas adelante o hacia atréas.
Estaba cercado por ambos lados; no sabia como hallar la salida; primero se dirigié hacia un camino y
luego hacia otro, siempre con el mismo resultado: la cabal inutilidad de toda su labor mental. Pero
tenia voluntad indomable; queria, con el supremo esfuerzo de su voluntad, introducirse en la verdad
misma del problema; golped y golped hasta que se abrieron las puertas de la Ignorancia: y ya
franqueadas, ofrecieron un nuevo panorama que jamas se presentd antes a su vision intelectual. De
manera que pudo exclamar ante Upaka, el asceta desnudo, con quien se encontr6 en su camino hacia
Benares, después de la lluminacion:

"Omniconquistador, conocedor de todo,
de toda mancha y defecto liberado,
renunciando a todo, del deseo despojado,
me ensefié a mi mismo, ¢A quién diré Maestro?
Lo que supe no me lo ensefid ninguno,
mi igual no existe aqui en la tierra.

De celestial 0 humano nacimiento

no hay nadie que me iguale.
Ciertamente, logré yo liberarme,

soy del mundo, maestro inigualado,

solo, perfecto iluminado,

Moro en la paz eterna.” °

Cuando hablamos de Iluminacion tendemos a pensar en su aspecto epistemoldgico y a olvidar
la presencia de un tremendo poder volitivo que esta detras de aquélla: de hecho, el poder que
estructura la esencia integra del individuo. En especial, como sucede en el Budismo, el intelecto
se adelanta en forma destacada, tal vez mas de lo que debe, en la concrecion del ideal de la vida
budista; los estudiosos se sienten tentados a ignorar la significacion de la voluntad como factor
esencialmente determinante en la solucion del problema ultimo. De manera que su atencion se

® Franz Pfeiffer, pag. 312, Mai tensen, pag. 29.

® Segin la version inglesa del Bhikkhu Silacara. El original pali es el siguiente:
Sabbébhibhu sabbavidu 'ham asmi,

Sabbesu dhammesu andpalitto,

Sabbamjaho tanhakkhaye vimutto

Savam abhififidya kam uddiseyyam.

Na me acariyo atthi, sadiso me na vijjati,
Sadevakasrnin lokasmim no 'tthi me patipuggalo.
Aham hl araba loke, aham sattha anuttaro,

Eko 'mhi sammasambuddho, sitibhuto 'smi, nibbuto.
Digha-Nikaya, XXVI
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dirigié demasiado a la doctrina del Paticca-samuppada o del Ariyasacca, considerando que ésta
constituia la doctrina final del Budismo. Pero en esto, lamentablemente, fallaron; no estuvieron
en lo cierto al confundir al Budismo con una especie de cultura ética, declarando que no es mas
que un sistema de preceptos morales (sila), sin un alma, sin un Dios, y consiguientemente, sin
una promesa de inmortalidad. Sin embargo, las verdaderas ideas budistas sobre Ignorancia,
Causalidad y Conducta Moral tenian un fundamento mucho mas hondo en la vida animica del
hombre. La Ignorancia no era una ignorancia cognoscitiva, sino que significaba la oscuridad de
la perspectiva espiritual. Si la Ignorancia fuese nada mas que cognoscitiva, su clarificacién no
podria tener por resultado la iluminacion, la liberacién de los Grillos y Manchas, o Toxicos,
como refieren algunos estudiosos palis. La intuicion del Buda penetré en las honduras de su ser
a voluntad, y supo lo que esto era, yathabhutam, o lo conoci6 en su tathabhava (eso o talidad) y
se elevd sobre si mismo como Buda supremo y sin par. La expresién "Anuttara-
samyaksambodhi* fue empleada asi, para designar este conocimiento preeminentemente
espiritual, concretado por él.

La Ignorancia, que es antitesis de Iluminacion, adquiere aqui, por tanto, un sentido mucho
mas profundo que el atribuido hasta entonces. La Ignorancia no consiste meramente en no saber
0 no estar familiarizado con una teoria, sistema o ley; no comprende directamente los hechos
Gltimos de la vida como expresién de la voluntad. En la Ignorancia, saber esta separado de actuar, y
el conocedor esta separado de lo que se conoce; en la Ignorancia, el mundo se afirma como distinto
del yo; vale decir, siempre hay dos elementos que se hallan opuestos. Sin embargo, ésta es la
condicion fundamental de la cognicion, lo cual significa que tan pronto tiene lugar la cognicion,
existe la Ignorancia que se apega a su acto mismo. Cuando pensamos sabemos algo, hay algo que no
sabemos. Lo desconocido esta siempre detras de lo conocido, y no llegamos hasta este conocedor
desconocido, que es, ciertamente, la compafiia inevitable y necesaria de todo acto o cognicién. Sin
embargo, queremos conocer a este conocedor desconocido, no podemos dejar que siga incognito, sin
comprenderlo ni ver realmente qué es; vale decir, la Ignorancia ha de ser iluminada. Esto implica
una gran contradiccién, al menos epistemoldgicamente. Pero hasta que trascendamos este estado no
hay paz mental, la vida se torna insoportable. En su busqueda del "constructor" (gahakara), el Buda
fue siempre abordado por la Ignorancia, por un conocedor desconocido detras del conocer. Durante
largo tiempo no pudo echar mano sobre este enmascarado hasta trascender el dualismo de conocedor
y conocido. Esta trascendencia no fue un acto cognoscitivo, fue autocaptacién, fue despertar
espiritual y fuera del alcance del razonamiento légico, y por tanto sin la compafiia de la Ignorancia.
El conocimiento que el conocedor tiene sobre si, en si —vale decir, como él es para si mismo— es
inalcanzable mediante cualquier proceso intelectivo que no permite que trascienda sus propias
condiciones. La Ignorancia se somete solo trascendiendo su propio principio. Esto es un acto
volitivo. La Ignorancia, en si, no es mala, ni es la fuente del mal, pero cuando ignoramos la
Ignorancia, lo que ella significa en nuestra vida, entonces tiene lugar una interminable concatenacion
de males. El tanhé (deseo) es considerado la raiz del mal que s6lo puede vencerse cuando se entiende
la Ignorancia en su significado mas profundo y apropiado.
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Por tanto, los estudiosos budistas delatan una cabal ignorancia al relegar la Ignorancia al pasado,
al tratar de explicar la razén de ser de la Dodécupla Cadena de Causalidad (paticca-samuppada)™
desde el punto de vista temporal. Segun ellos, los primeros dos factores (angani) del Paticca-
samuppada pertenecen al pasado, mientras los ocho siguientes pertenecen al presente, y los dos
Gltimos al futuro. La Ignorancia, con la que se inicia la serie de los Nidanas, no tiene limites
temporales, pues no pertenece al tiempo sino a la voluntad, igual que la iluminacién. Cuando ingresa
el concepto temporal, la iluminacion, que es, negativamente, la disipacion de la Ignorancia, pierde
todo su caracter final, y empezamos a mirar en derredor en busca de algo que la trascienda. Las
Cadenas estarian siempre en torno de nosotros, atdndonos, y las Manchas serian nuestro estado
eterno. Ningun dios cantaria al Despierto como "inmaculado loto, libre del polvo de la pasién,
surgido del lago del conocimiento; sol que destruye la oscuridad de la ilusién; luna que aleja el
abrasador calor de los pecados inherentes de la existencia".**

Si la lluminacién hiciese temblar a todo el universo en los seis modos distintos registrados en los
Satras, la Ignorancia, sobre la que finalmente prevaleceria, deberia tener un poder igual, aunque
diametralmente opuesto a aquélla, en valor y virtud, como la lluminacidn. Confundir a la Ignorancia
con un término intelectual y luego interpretarla en términos de relacion temporal, destruye por
completo su caracter fundamental como la primera en la serie de los Doce Nidanas. EI poder
extraordinario ejercido por el Buda sobre sus contemporaneos, al igual que sobre la posteridad, no se
debid enteramente a su maravillosa agudeza analitica, aunque asi tenemos que admitirlo en él; se
debio, esencialmente, a su grandeza espiritual y profunda personalidad, derivadas de su poder
volitivo que penetré hasta la base misma de la creacion. La derrota de la Ignorancia fue una
demostracion de este poder que, por tanto, era invencible, y contra el mal, Mara, con todas sus
huestes, fue cabalmente impotente en cuanto a vencerlo o seducirlo. EI hecho de no llegar a ver el
verdadero significado de la Ignorancia en el sistema del Paticca-samuppéada o en el Ariyasacca
concluird inevitablemente en la interpretacion errénea de la naturaleza esencial de la Iluminacion v,
consiguientemente, del Budismo.

Al principio, que en realidad no es principio y que no tiene significado espiritual salvo en nuestra
vida finita, la voluntad quiere conocerse, y se despierta la consciencia, y con el despertar de la
consciencia, la voluntad se parte en dos. Una voluntad, total y completa en si misma, es ahora, al
mismo tiempo, actora y observadora. El conflicto es inevitable; pues la actora ahora quiere liberarse
de las limitaciones bajo las cuales fue obligada a colocarse en aras de su deseo de consciencia. En un
sentido es capaz de ver, pero al mismo tiempo hay algo que, como observadora, no puede ver. En la
huella del conocimiento, la Ignorancia sigue con la inevitabilidad del destino; una acompafia al otro;
no puede efectuarse separacion alguna entre ambos compafieros. Mas la voluntad como actora se
inclina a retornar a su morada original donde no habia aun dualismo, y por tanto prevalecia la paz.
Este anhelo en pos del hogar no puede, sin embargo, satisfacerse con una experiencia prolongada,
dificil y fatigosa. Pues lo que una vez se dividi6 en dos no puede restablecer su anterior unidad hasta
experimentar alguna lucha. Y la restauracion es mas que un mero retorno; el contenido original esta
enriquecido por la division, la lucha, y el restablecimiento.

Cuando la division tiene lugar por primera vez, en la voluntad, la consciencia esta tan enamorada
de su novedad y aparente eficiencia en resolver los problemas practicos de la vida, que olvida su
propia mision, que consiste en iluminar a la voluntad. En vez de volcar sus rayos iluminadores
dentro de si —vale decir, hacia la voluntad de la que tiene su principio de existencia— la
consciencia se mantiene ocupada en el mundo objetivo de las realidades y las ideas; y cuando trata
de mirar dentro de si misma, hay un mundo de unidad absoluta, del cual, el objeto que desea conocer
es el sujeto mismo. La espada no puede cortarse a si misma. La oscuridad de la Ignorancia no puede
disiparse porque es su propio yo. En este punto la voluntad ha de efectuar un heroico esfuerzo para
iluminarse,

0 Corrientemente, la Cadena corre de esta manera: 1. Ignorancia (avijja, avidya); 2. Disposicién (sunkhara,
sajnskara); 3. Cons-ciencia (vififiana, vijiiana); 4. Nombre y Forma (fidmarupa); 5. Seis 6rganos sensorios
(salayatana, sadayalana); 6. Tacto (phassa, sparsa); 7. Sentimiento (vedana); 8. Deseo (tanha, trshna); 9. Apego
(upadéa-+m); 10. Devenir (bhava); 11. Nacimiento (jati), y 12. Vejez y Muerte (iardmaranam).

1'M EI Buddhacarita, Libro XIV.
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para redimirse, sin destruir la consciencia que una vez despertara, 0 mas bien estructurando el
principio que yace en la frase de la consciencia. Esto se cumplié, como vemos en el caso del Buda, y
se convirtio en mas que mero Gautama, fue el Despierto, el Exaltado y el supremamente lluminado.
En la volicion hay realmente algo mas que mera volicidn, hay pensamiento y visién. Mediante esta
visién, la voluntad se ve y, por ende, se libera y es su propio amo. Esto es conocer en el sentido méas
fundamental del término, y en esto consiste la redencion budista.

La Ignorancia prevalece mientras permanece engafiada por su propio retofio o su propia imagen, la
consciencia, en lo cual el conocedor siempre se distingue de lo conocido. Sin embargo, el engafio no
puede durar, la voluntad desea ser iluminada, ser libre, ser por si misma. La Ignorancia siempre
presupone la existencia de algo que esta afuera y es desconocido. Este incognito foraneo se
denomina generalmente ego o alma, que en realidad es la voluntad misma en el estado de la
Ignorancia. Por tanto, cuando el Buda experiment6 la lluminacion, de inmediato comprendi6 que no
habia Atman, ni entidad animica como algo desconocido e incognoscible. La lluminacién disip6 la
Ignorancia y con ésta desaparecieron los duendes conjurados desde la oscura cueva del ego. La
Ignorancia, en su empleo genérico, se opone al conocimiento, pero desde el punto de vista budista,
en el que contrasta con la lluminacion, significa el ego (atman), que es tan enfaticamente negado por
el Buda. No hay que asombrarse por eso, viendo que la doctrina del Buda se centr6 en la doctrina de
la lluminacion, de la disipacion de la Ignorancia.

Quienes solo ven en el Budismo la doctrina del no-atman, y no llegan a indagar dentro del
significado de la lluminacidn, son incapaces de apreciar el pleno significado del mensaje del Buda,
dirigido al mundo. Si simplemente negd la existencia de una ego-entidad desde el punto de vista
psicolégico, tras reducir esto a sus factores constitutivos, cientificamente puede ser llamado grande
en cuanto a sus facultades analiticas, pero su influencia como lider espiritual no habria llegado tan
lejos ni durado tanto. Su teoria del no-atman no solo fue establecida por un moderno método
cientifico, sino que esencialmente fue el resultado de su experiencia interior. Cuando se entiende la
Ignorancia en su sentido mas profundo, su disipacion tiene, como resultado inevitable, la negacion
de una ego-entidad como base de todas nuestras actividades vitales. La lluminacién es un concepto
positivo, y a las mentes corrientes les resulta muy dificil comprenderla en sus significados
verdaderos. Pero cuando conocemos qué significa en el sistema general del Budismo, y
concentramos nuestros esfuerzos en su comprension, todo el resto se encarga de si, como ocurre con
la nocion del ego, del apego a éste, la Ignorancia, las Cadenas, Manchas, etc., Conducta Moral,
Contemplacion y Comprensidn Superior: todas estas tienden a producir el fin deseado del Budismo;
vale decir, la lluminacion. La constante reiteracion del Buda de la teoria de causalidad, refiriendo a
sus discipulos cdmo, cuando esto es causa, aquello es efecto, y como, cuando desaparece la causa,
también desaparece el efecto, no tiende, como primer objetivo a familiarizarlos con una especie de
I6gica formal, sino a hacerles ver como la lluminacion se relaciona causalmente con toda la felicidad
humana, la libertad y la tranquilidad espirituales.

Mientras la Ignorancia se entienda como incapacidad I6gica de conocer, su desaparicion jamas
podréa procurar la libertad espiritual a la que la primitiva literatura budista que se conoce hace
alusiones tan frecuentes y enfaticas. Obsérvese como reza la declaracion del Arhat, sobre la
independencia espiritual, en los Nikayas: "Surgié en mi la intuicién, torndse inconmovible la
emancipacion de mi corazon, este es mi postrer nacimiento, ahora no hay renacimiento para mi.
Esta es una afirmacion muy vigorosa, que demuestra cuan intensa y convincentemente fueron
atrapados los hechos centrales de la vida. En verdad, el pasaje es una de las caracterizaciones del
Arhan-tado, y cuando se lo eshoza con mayor plenitud, tenemos algo parecido a esto: "Para quien asi
conoce y asi ve,™ el corazon se libera de la mancha del deseo, se libera de la mancha del devenir, se

nl2

12 Nénafi ca pana me dassanam udapadi akuppa me ceto-vimutti ayam antima jati natthl dani punabbhavo.

18 »Asf conocer, asi ver" (evam janato evam passato) es una de las frases fijas que encontramos en toda la literatura
budista, en el Hinayana y el .Mahayana. Estuviesen o no sus compiladores al tanto de la distincidn existente entre
conocer y ser segun el sentido que actualmente atribuimos a la teoria del conocimiento, la unidn de conceptos es de
gran significacion. Deben haber sido conscientes de la ineficiencia e insuficiencia de la palabra "conocer" al
describirse la indole del conocimiento obtenido en el instante de la lluminacién. "Ver" o "ver cara a cara" significa
la inmediatez, perspicuidad suma y certidumbre de tal conocimiento. Como se mencion6 en otra parto, el Budismo es
rico en terminologia de este orden de cognicion.
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libera de la mancha de la Ignorancia. En él, asi liberado, surge el conocimiento de su
emancipacion, y conoce que el renacimiento fue destruido, que la Vida Superior fue realizada,
que lo que debia hacerse, se cumplié, y que después de la vida actual no habra mas alla."** En
esencia, el Arhat es el Buda e incluso el Tathagata, y al principio de la historia del Budismo la
distincion entre estos términos no se presenta muy definida. De manera que, en gran medida,
puede calificarse en los mismos términos.

Cuando el Buda hablaba a sus discipulos respecto de las diversas especulaciones
prevalecientes en su tiempo, efectu6 las siguientes observaciones acerca del conocimiento de las
cosas, segun mandato del Tathagata:

"Conoce eso, y asimismo conoce otras cosas que estdn mucho mas alla, mucho mejores que
aquellas especulaciones; y teniendo ese conocimiento no se infatla; y asi, refulgente,
comprendio en su propio corazén el modo de huir de ellas; entendié, como realmente son, el
surgimiento y desaparicion de las sensaciones, su dulce sabor, su peligro, c6mo no puede
confiarse en ellas, sin apegarse a ninguna de aquellas cosas por las que los hombres estan
avidos; él, el Tathagata esta totalmente liberado. Estas son aquellas otras cosas, profundas,
dificiles de realizar y arduas de entender, tranquilizantes, dulces, incaptables mediante la légica,
sutiles, comprensibles solo para los sabios, que el Tathagata expuso, habiéndose comprendido y
visto cara a cara; y es con respecto a éstas que han de hablar quienes rectamente alaban al
Tathagata de acuerdo con la verdad."*

Estas virtudes por las que se alabaria al Tathagata no derivaron manifiestamente de la
especulacion ni del razonamiento analitico. Su vision intelectual era precisamente tan aguda y
de tan largo alcance como la de cualquiera de sus contemporaneos, pero él estaba dotado de una
facultad y poder volitivo superiores, ejercitdndolos al maximo de su capacidad a fin de producir
todas estas virtudes pertenecientes a la esencia integra del Estado de Tathagata. Y naturalmente
no tenia necesidad de enfrentar estos problemas metafisicos que agitaban a los filsofos de su
tiempo; aquellos se resolvieron en él cuando alcanzé su libertad y serenidad espirituales,
integramente, en su aspecto sintético, y no parcial ni fragmentariamente; se trataria de este
Gltimo caso si se hubiesen presentado a la cognicion del Buda como problemas filoséficos. Bajo
esta luz ha de leerse el Mahali Sutta. Algunos estudiosos se preguntan porqué dos ideas
enteramente desconectadas se encaran juntas en un solo cuerpo del Sutra, el cual, sin embargo,
manifiesta cabal ignorancia con respecto a los asuntos espirituales, pues no llegan a advertir el
significado verdadero de la Iluminacion el sistema de la fe budista. Para entender esto
necesitarnos la intuicion imaginativa que penetre directamente en el centro de la vida, pues no
siempre los talentos meramente literarios y filol6gicos lograron desentrafiar sus secretos.

El Mahali Sutta es un Sdtra pali del Digha-Nikaya, en el que Mahali interroga al Buda en
cuanto al objeto de la vida religiosa practicada por sus discipulos, y lo que sigue es la esencia de
su respuesta: Los Budistas no practican la autoconcentracion a fin de adquirir poderes

14 Tassa evam janato evam passato kamasavapi cittam vimuccati bhavasavapi cittam vimuccati avijjasavapi cittam
vimuccati, virnuttasmim vimuttamit fianam hoti. Khina jati vusitam brahma-cariyam katam karaniyam naparam
itthattayati pajanati.

15 El Brahmajéla Sutta, pag. 43; segtin la versién inglesa de Rhys Davids.
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milagrosos de ninguna indole, como serian: oir voces celestiales o ver visiones celestiales.'® Hay
cosas mas elevadas y dulces que eso, una de las cuales es la destruccién completa de los Tres Lazos
(lailusion de si, la duda y la confianza en la eficacia de las buenas obras y las ceremonias) y el logro de
un estado mental que conduzca a la intuicion de las cosas superiores de la vida espiritual propia.
Cuando se obtiene esta intuicion el corazon cobra serenidad, se libera de la mancha de la Ignorancia,
y surge el conocimiento de la emancipacién. Las preguntas que formulas, oh Mahali, respecto de la
identidad del cuerpo y del alma son ociosas; pues cuando alcanzas la intuicion suprema y ves las
cosas como realmente son en si mismas —vale decir, emancipadas de los Lazos, Manchas y Flujos
Mortales— aquellas cuestiones que te molestan, perderan de inmediato y por completo su valor y no
seran formuladas mas del modo que t lo haces. De ahi que no sea necesario que responda tus
preguntas.

Este dialogo entre el Buda y Mahali ilustra bien la relacion entre la lluminacion y el problema del
alma. No es menester preguntarse porqué el Buda no resolvi6 claramente la pregunta siempre
recurrente en vez de ignorarla como lo hizo, hablando de algo en apariencia, desconectado del punto
en cuestion. Este es uno de los ejemplos por los que debemos tratar de intuir el significado de la
Ignorancia.

1% a idea de realizar milagros sistematicamente con el poder adquirido mediante auto-concentracién parece
haber estado muy en boga en la India, incluso desde los primeros tiempos de su civilizacidn, y con frecuencia
sus seguidores instaron al Buda para que demostrase su poder de operar milagros. De hecho, su» bidgrafos
posteriores lo convirtieron en un milagrero corriente, al menos segin podemos juzgar de acuerdo a la norma
ordinaria de légica y ciencia. Mas desde el punto de vista del Prajfid-paramita, segun el cual "porque lo que fue
predicado por el Tathagata como posesion de cualidades, eso fue predicado como no-posesion de cualidades por el
Tathéagata, y por lo tanto eso se llama posesion de cualidades" (yaisha bhagavan lakshanasampat tathdgatena bhashita
alakshanasampad eshéatathagatena bhashita; tenocyate lakshanasampad iti), la idea de operar milagros adquiere espiri-
tual y absolutamente un nuevo significado. En el Kevaddha Surta se menciona tres podigios, entendidos y realizados
por el Buda: t'l prodigio mistico, el prodigio de la educacion, y el prodigio de la manifestacion. Quien posee el
prodigio mistico puede operar los siguientes imposibles logicos y fisicos: "De uno se convierte en multiforme, de
multiforme se convierte en uno; de visible se convierte en invisible; pasa sin obstaculos al otro lado de una pared, de
un muro o una montafia, como si atravesase- el aire; penetra ascendente o descendentemente un terreno sélido como
si fuese agua; camina sobre el agua sin dividirla, como si fuese terreno so6lido; viaja con las piernas cruzadas a través
del cielo como las aves con sus alas; toca y siente con la mano hasta la luna y el sol, y a los seres de poder y potencia
misticos; llega incluso corporalmente hasta el cielo de Brahma." ;Entenderemos esto literal e intelectualmente? ;No
podemos interpretarlo segln el espiritu del idealismo del Prajfia-paramita? ¢Por qué? Tacittam yacittam acittam. (El
pensamiento se llama pensamiento porque es no-pensamiento.)

Sin embargo, una de las razones por las que el Buda dejé sin contestar algunas preguntas
metafisicas, o sin determinarlas (avyakata), se debié al hecho de que el Budismo es un sistema
préctico de disciplina espiritual y no un discurso metafisico. EI Buda tuvo, naturalmente, su teoria
cognoscitiva, pero ésta fue secundaria en la medida en que el objetivo principal de la vida budista
fue alcanzar la lluminacion de la que deriva la libertad espiritual. La lluminacion derrota a la
Ignorancia que yace en la raiz del nacimiento y la muerte, echando cadenas de toda descripcion,
tanto intelectuales como afectivas. Y esta derrota de la Ignorancia no puede lograrse salvo mediante
el ejercicio del propio poder volitivo; todos los demas intentos, en especial los meramente
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intelectuales, son cabalmente fitiles. De ahi-la conclusion del Buda: “Estas cuestiones'’ no tienen,
por célculo, el beneficio; no se relacionan con el Dharma, ni con el desapego, ni con la purificacion
de los deseos, ni con la quietud, ni con la tranquilizacién del corazon, ni con el conocimiento real, ni
con la intuicion de las etapas superiores del Sendero, ni con el Nirvana. Por ello es que no expreso
opinion sobre ellas." Por el otro lado, lo que el Buda expuso fue: "Lo que es el dolor, lo que es el
origen del dolor, lo que es el cese del dolor, y el método por el cual puede alcanzarse el cese del
dolor." Pues todas éstas son cuestiones practicas, dominadas por cualquiera que desee realmente
cumplir el gran acto de la emancipacion. EI hecho de que el Buda se opusiera muchisimo al
mero conocimiento e insistiera muy enfaticamente sobre la visién real y la experiencia personal
del Dharma, cara a cara, esta evidenciado por doquier en los Nikéyas asi como también en los
textos mahayanicos. En verdad, éste fue el punto mas fuerte de la doctrina budista. Cuando un
filésofo brahmanico se refirid a su conocimiento de las Tres Vedas y a una unién con lo que no
habia visto, el Buda lo ridiculizé con una de sus recias frases: "De modo que dices que los
Brahmanes no pueden sefialar el camino de unién con aquello que vieron, y encima dices que ni
siquiera uno de ellos, ni uno de sus discipulos, ni uno de sus predecesores hasta la séptima
generacién, jamas vio a Brahma. Y ademas dices que ni siquiera los Rishis de la antigiiedad,
cuyas palabras tienen en tan hondo respeto, pretendieron conocer, o haber visto dénde, o de
ddnde o por donde esté el Brahma. Sin embargo, estos Brahmanes, versados en los Tres Vedas
dicen, ciertamente, que pueden sefialar el camino de unién con aquello que no conocen ni han
visto... Se parecen a una hilera de ciegos que se aferran uno al otro, sin que quien esta delante,
ni quien esta en el medio ni quien esta detras, pueda ver. La charla de aquellos Brahmanes
versados en los Tres Vedas no es sino charla de ciegos: el primero no ve, el segundo no ve, y
tampoco ve el ultimo,"

La lluminacién o la disipacion de la Ignorancia, que es el ideal de la vida budista, podemos
ahora verlo muy claramente, no es un acto del intelecto, sino la transformacién o remodelacion
integra del ser a través del ejercicio de la muy fundamental facultad innata en todos nosotros. La
mera comprension tiene en si algo extrafio y no parece introducirse tan intimamente en la vida.
Si la lluminacién tuviese un efecto tan tremendo sobre nuestra perspectiva espiritual como
leemos en los Sltras, no podria ser el resultado de familiarizarse tan sélo con la doctrina de
Causalidad. La Iluminacidn es la obra del Pafifi, que nace de la voluntad que quiere verse y
estar en si. De ahi el énfasis del Buda sobre la importancia de la experiencia personal; de ahi su
insistencia sobre la meditacién en soledad como medio conducente a la experiencia. La
meditacion, a través de la cual la voluntad se esfuerza por trascender la condicién investida en el
despertar de la consciencia, de ningun modo es, por tanto, el simple acto de pensar sobre la
teoria de Originacion o Causalidad, que se desplaza eternamente en circulo, partiendo de la
Ignorancia y terminando en la Ignorancia. Esto es lo Unico que se necesita muchisimo en el
Budismo. Todos los demé&s problemas metafisicos nos envuelven en una enmarafiada madeja, en
un monton de hilo enredado.

De manera que hay que liberarse de la Ignorancia no mediante metafisica sino con la lucha de
la voluntad. Hecho esto, también nos libramos de la nocién de una ego-entidad que es producto,
0 mas bien base, de la Ignorancia, de la que depende y medra. El ego es el sitio oscuro donde no
llegan a penetrar los rayos del intelecto; es el ultimo escondrijo de la Ignorancia, donde esta
Gltima se aparta, serenamente, de la luz. Una vez puesto al descubierto y allanado este cubil, la
Ignorancia se desvanece como escarcha al sol. De hecho, estas dos son una sola y misma cosa:
la Ignorancia y la idea del ego. Tendemos a pensar que cuando se echa afuera a la Ignorancia y
el ego pierde su dominio sobre nosotros, no tenemos nada contra lo cual recostarnos y
quedamos sujetos al destino de una hoja seca impulsada de aqui para alla, segun se incline el
viento. Mas esto no es asi; pues la lluminacion no es una idea negativa que significa

7 Las cuestiones son: ¢El mundo es eterno? ¢ El mundo no es eterno? ¢ El mundo es finito? ¢ El mundo es infinito?
Potthapacla-Svtta.
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simplemente la ausencia de la Ignorancia. En verdad, la Ignorancia es la negacion de la
lluminacién y no a la inversa. La lluminacidn es la afirmacidn en el sentido mas veraz de la
palabra, y por lo tanto el Buda afirmé que quien ve al Dharma ve al Buda, y quien ve al Buda ve
al Dharma, y ademas que quien quiere ver al Buda no debe buscarlo en la forma, ni en la voz, etc.
Cuando la Ignorancia rigié por excelencia, el ego se concibié como una idea positiva, y su negacion
era nihilista. Es muy natural que la Ignorancia sostenga al ego, en el que hall6 su hogar original.
Pero con la concrecion de la lluminacion, todo el asunto cambia de aspecto, y el orden instituido por
la Ignorancia se invierte de arriba abajo. Lo que era negativo es ahora positivo, y lo que era positivo
es ahora negativo. Los estudiosos del Budismo no deberian olvidar esta revaluacion de las ideas, que
llega junto con la lluminacion. Puesto que el Budismo afirma que la Iluminacion es el hecho Gltimo
de la vida budista, en €l nada hay de negativo, nada de pesimista.

v

Como la filosofia tiende a subrayar indebidamente la importancia de las ideas abstractas y de las
inferencias logicas, y olvida mantenerse constantemente en contacto con el mundo real de la
experiencia, el Buda, como lo afirmé repetidamente, rehus6 lisa y llanamente suscribir a la
teorizacion (takka o vitakka) a expensas de la disciplina practica. La Iluminacion fue el fruto de esa
disciplina, y la disipacién de la Ignorancia no podia efectuarse por ningln otro medio. Si pudiese
decirse que el Buda tuvo cualquier sistema de pensamiento que gobierne la orientacion total de su
doctrina, eso seria lo que podriamos llamar empirismo radical. Con esto quiero decir que encaré la
vida y el mundo tal como eran y no procur6 leerlos seglin su propia interpretacion. Los tedricos
pueden decir que esto es imposible pues introducimos nuestra subjetividad en todos los actos
perceptivos, y lo que llamamos mundo objetivo es realmente una reconstruccién de nuestras ideas
innatas. Esto puede ser asi epistemoldgicamente, pero espiritualmente un estado de libertad perfecta
so6lo se obtiene cuando todos nuestros pensamientos egoistas no se leen en la vida, y el mundo es
aceptado como es, asi como un espejo refleja una flor como flor y a la luna como luna. Por tanto,
cuando digo que el Budismo es empirismo radical, esto no ha de entenderse epistemoldgicamente
sino espiritualmente. Este es realmente el significado de "yathabhlGtam" o "yatha-tatham", el término
usado con mucha frecuencia en el canon budista y que, de hecho, forma un importantisimo estribillo
del pensamiento budista.

En el Samafifia-Sutta, del Digha-Nikaya, se nos refiere, en escala ascendente, cudles son los frutos
Gltimos de la vida budista, y la escala concluye en la aceptacion "yathabhitam™ de la palabra:

"Con su corazon asi sereno, purificado, trasltcido, cultivado, exento de mal, sutil, dispuesto a actuar,
firme e imperturbable, él dirige e inclina al conocimiento de la destruccion de las Manchas (asava).
Conoce como es realmente: “Esto es dolor.” Conoce cémo es realmente: "Este es el origen del
dolor.” Conoce cdmo es realmente: "Este es el sendero que conduce al cese del color.” Conoce cémo
son realmente: “Estas son las Manchas”. Conoce como es realmente: “Este es el cese de las
Manchas.” Conoce como es realmente: “Este es el sendero que conduce al cese de las Manchas."

Para él, que asi conoce y asi ve, el corazdn esté liberado de las Manchas de los Deseos (kama),
esta liberado de la Mancha de la Existencia (bhava) esta liberado de la Mancha de la Ignorancia
(avijja). En él, asi liberado, surge el conocimiento de su emancipacién, y conoce: "Fue destruido el
renacimiento. Fue satisfecha la vida superior. Lo que debia hacerse, se cumplid. jDespués de la vida
actual no habra mas alla!"

¢ Cémo entenderemos esto? Como en el caso de los Doce Nidanas, la Noble Verdad Cuadruple
seguramente no llegara a procurarnos su significado méas hondo al aproximarnos a ello
intelectualmente. Pues esto no es mas que una reafirmacion del dogma de la originacion
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dependiente, aunque en forma diferente, y el mismo principio se ratifica en el Paticca-samuppéada
y en el Sriya-sacca. Este Gltimo sefiala el método préctico para escapar de los lazos del karma
mientras que el primero nos pone de manifiesto los planes de su modus operandi. Como
conceptos, ambas formulas siguen siendo precisamente lo que son, vale decir, inefectivas e
ineficientes para producir una revolucion espiritual. La idea del Buda, de formular la Cuadruple
Verdad, fue verla practicamente aplicada a la realizacion de un ideal. La elaborada disciplina
mental explicada en las partes anteriores del Sdmafifiaphda no es sino preparacion de esta
catastrofe final. Sin un corazén sereno, puro y firme, la verdad nunca puede captarse como
realmente es. Un intelecto agudo y penetrante puede conocer sobre la verdad y el discurrir
acerca de ésta, mas para su realizacion en la vida se requiere una mente disciplinada.

Los pasajes arriba citados se entienden Unicamente cuando se observan a la luz de la vida
espiritual. EI Budismo puede ser I6gico, pero si no llegamos a percibir algo mas que eso, lo
distorsionamos lastimosamente. La ldgica de la doctrina budista es precisamente un aspecto de
ésta, y no muy importante. Incluso podemos considerar esta l6gica como incidental en el
Budismo, y los hechizados por ella contintan absolutamente ignorantes del significado
verdadero del Budismo. Conoce cémo realmente es, "ti yathabhutam pajanatT; debemos llegar a
esto; pues Yathabhutam-fidna-dassana es la intuicion que destruye las Manchas (asavdnam
khaya-fiana) /produce la consciencia de la emancipacion espiritual (ceto-vimutti). Sin este Nafia
o Néna-dassana (penetracion o intuicion), a un budista no le seria posible ningtn desapego ni
libertad, ni aseguraria jamas su liberacion ultima de la esclavitud de la existencia, como asi
tampoco el logro de la vida superior (brahmacarya). EI "conocer asi, ver asi", no significa una
comprension intelectual de los hechos o verdades que caen fuera de la esfera de la propia
experiencia, sino que es la percepcion de los sucesos que realmente tuvieron lugar dentro de uno
mismo. Hasta seria imposible una comprension intelectual cuando no hay experiencia que
sostenga su validez. Para quienes carecen de instruccién espiritual segun los lineamientos de los
gjercicios dhyanicos hindues, el estado mental que culmina en la contemplacion yathabhutamica
del mundo sera un topico muy dificil de ensamblar. Pero el discurso del Buda sobre los frutos de
la vida samafifiica ha de entenderse Unicamente bajo esta luz.

Las Manchas (4savd), o Exudaciones (lou), segun los traductoras chinos, son tres, a veces
cuatro, en nimero. Son las Manchas del Deseo (kama], de la Existencia (bhava), de la
Ignorancia (avijja), y de la Inteleccion (ditthi). ¢Qué clase de intuicion es ésta que destruye
todas estas manchas? ;Y qué quedara en nosotros después de tal destruccion? Pueden
anticiparse respuestas nihilistas, puesto que nada, salvo el vacio absoluto sera aparentemente el
resultado de tal destruccion. Especialmente, cuando leemos un verso como el siguiente (Sutta-
nipata, versiculos 949 y 1099) podemos sentir razonablemente la tentacion de considerar la
doctrina del Buda como absolutamente negativa:

"Lo que esta ante ti, descartalo;

que nada quede detras de ti;

si luego no captas qué hay en medio,
en lanada vagaras."™®

Pero el hecho es que, desde el punto de vista espiritual, s6lo después de la destruccién de las
Manchas y de la liberacion de toda forma de apego, el ser intimo personal se purifica y se ve
como realmente es, no como un ego gue contrasta con el no-ego, sino como algo que trasciende
los opuestos y con todo lo sintetiza en si mismo. Lo que es destruido es el dualismo de las cosas y
no su unidad. Y la liberacién significa retornar a la morada original. Por lo tanto, la intuicién es ver
la unidad en la multiplicidad y entender la oposicién de las dos ideas sin condicionarse mutuamente,

'8 Cf. Dhammapada, vers. 385. "A aquél, para quien no existe este lado ni aquel, ni ambos, al indémito e
irrestricto, lo Hamo ciertamente Brahman."
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surgiendo ambas de un principio superior; y es alli donde mora la libertad perfecta. Cuando la mente
esta lo suficientemente instruida, ve que ni la negacion (niratta) ni la afirmacion (afta) se aplican a la
realidad, sino que la verdad consiste en conocer las cosas como son, 0 mas bien como devienen. Una
mente realmente sincera e integralmente purificada es preludio necesario para la comprension de la
realidad en su talidad. Como resultado tenemos "ti yathabhtam pajanati", y esto con posterioridad
los mahayanistas lo formularon en la doctrina del Ego o la Talidad (bhdtatathatd). La mente
ejercitada que atraveso los cuatro ejercicios dhyanicos, como los prescriben los Nikayas, evoluciona
en lo que se conoce entre los mahayanistas como el Adarsa-jfidnam (espejo-intuicion, intuicion
especular), que corresponde al Bhita-fiana del Anguttara Nikaya. Ahora se torna absolutamente
inteligible el Gltimo simil del discurso del Buda sobre los frutos de la vida saméafifiica. Dice asi:

"Oh rey, precisamente, si en la fragosidad de una montafia hubiese un estanque de agua, clara,
transparente y serena; y un hombre, de pie sobre la orilla viese con sus ojos, percibiria las ostras y
las conchas, la grava y los guijarros, y los cardimenes, que se desplazan y yacen en el interior: él
sabria: Este estanque es claro, transparente y sereno, y dentro de él hay ostras y conchas, arena 'y
grava, y cardimenes que se mueven o0 estan quietos."

El empirismo radical de la doctrina "yailiabhutamica" del Buda se presenta aqui graficamente, lo
cual nos recuerda al Buda en el Itivuttaka, vers. 109, describiéndose como el espectador que esta
sobre la orilla (cakkhumu puriso tire thito). Entender este simil intelectualmente sera pura
insensatez. El escritor describe su actitud mental desde un plano superior de pensamiento, captado
por él después de prolongada preparacion. Sambodhi o lluminacion es el término budista que se da a
esta realizacion. La destruccion de las Cuatro Manchas es la fase negativa de la experiencia que es la
intuicion a la que se dirigi6 e inclind la mente serena y transparente del Buda. Cuando s6lo se
considera la actividad destructiva, la lluminacion es aniquilante y negativa; pero cuando la intuicion
se franquea a la talidad de la verdad, es muy enfaticamente afirmativa. He ahi donde esta esa "isla
sin parangdn que nada posee y que por nada se afana, llamada Nirvana, destruccion de la decadencia
y la muerte". (Sutta-nipata, vers. 1094). Recuérdese que lo que aqui se destruye es la decadencia y la
muerte, y no la vida; pues es a través de la lluminacion que la vida es restaurada por primera vez en su
libertad y creatividad genuinas.

Sin embargo, el simil del espejo (4darsa) puede sugerir que la actitud budista hacia el mundo es
meramente pasiva y carente de aspiraciones dindmicas. No obstante, esto delata la ignorancia de
parte de los criticos de la propia vida del Buda, tan desinteresadamente consagrada, durante cuarenta
y nueve largos y pacificos afios, a la promocidn del bienestar espiritual general de su pueblo; ni s6lo
esto, sino que los criticos también olvidaron advertir las extraordinarias hazafias misioneras de los
discipulos del Buda, al igual que las actividades intelectuales que se desarrollaron en la escuela
mahayanista del Budismo. Sea lo que fuere, el cargo de pasividad imputado al weltanschauung
budista esta equivocado, incluso considerado aparte de los hechos histéricos del Budismo. La
pasividad, lo advertimos en la lluminacion, es meramente aparente. Como afirmacion general, una
cosa absolutamente pasiva escapa a la posibilidad de pensamiento, a no ser que sea un estado de
nada absoluta, sin género alguno de contenido en ella. En la medida en que la lluminacion es el
resultado de muy arduo esfuerzo espiritual es un estado mental positivo en el que se esconde un
inagotable reservorio de posibilidades; es unidad en la que se aloja un mundo de
multitudinariedad. "Las aguas pequefias corren ruidosas, el vasto océano se desplaza
silencioso."™ En el vasto océano de la lluminacion esta el silencio de la unidad. Asimismo, los
filésofos avatamsakicos la comparan con la inmensa extensién de un océano, calmo y
traslcido, que refleja todos los brillantes cuerpos celestes, pero donde, al mismo tiempo, se
hallan inocentemente guardadas las posibilidades de olas rugientes y omni-devoradoras.

Asi interroga el Buda en el Mahali Surta: "Cuando un monje asi conoce y ve, ;eso lo
dispondré a formular la pregunta: ¢EIl alma es lo mismo que el cuerpo, o el alma es una cosa y el
cuerpo otra?" Es asi evidente que la doctrina del Buda siempre se centro en la realizacion
practica de la Iluminacién como "asavem bhata-nana", intuicidn que destruye las Manchas y

9 Sutta-nipata, veis. 720. Sanantd yanti kussobbhé, tunhi yati mahodadbi.
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libera de todo apego (upadana). No rehuyo la discusién de los problemas metafisicos
meramente porque fuesen metafisicos, sino porque no conducian al logro metafisico del fin
postrero de la vida budista, que es la purificacion del espiritu y no la demostracion de sutilezas
epistemoldgicas. Debia disiparse la Ignorancia en nuestra experiencia intima, y no mediante la
comprension intelectual del principio de originacidon dependiente, expresada ya sea como
Pattica-samuppada o Ariya-sacca.

Ademas, el que la Iluminacion consiste en ver dentro de las cosas "yathabhdtam™ o
"yathatatham", libres de dudas, imperturbados por la inteleccion o la teorizacion, puede
espigarse del daltimo gatha del Itivuttaka, donde el Buda es alabado por sus diversas virtudes.
Cito las tres primeras estrofas:

Teniendo la intuicion cde todo el mundo,
de todo el mundo como realmente es,

se desapegd de todo el mundo

y sin comparacion en todo el mundo.

A todos sobrepasando en todo, firme,

liberado de todos los lazos,

el reposo supremo le pertenece

a quien logré el Nirvana, sin miedo de parte alguna.

Este lluminado, tras destruir las Manchas,
imperturbado, y libre de duda,

alcanzé la destruccion de todo karrna,

y esté liberado con la destruccién del substratum.”

Ver las cosas "yathabhutam™ es, por asi decirlo, el aspecto intelectual o meramente intelectivo
de la lluminacion, aunque no en el sentido de la comprension discursiva; hay otro aspecto de la
lluminacién que sera aqui tema a considerar. Me refiero a su relacion con el samadhi o dhyana.
Esto es, como dije antes, preludio de la realizacion, pero asimismo demuestra que la realizacion
asi alcanzada es algo mas que la mera intuicién de la verdad. Si la Hluminacién fuese
precisamente esta vision o posesion de la intuicion, no seria tan espiritualmente iluminativa
como para procurar una liberacion completa de todas las malas pasiones y el sentido de la
libertad perfecta. Las intuiciones no pueden penetrar con tanta hondura en la fuente de la vida,
trayendo sosiego a todas las dudas, cortando todos los lazos del apego, a no ser que la propia
consciencia esté integralmente preparada a introducirse en la Totalidad, integramente, al igual
que en la talidad. Nuestros sentidos y nuestra consciencia corriente son demasiado afectos a ser
perturbados y a apartarse de la realizacion de la verdad. De manera que se torna indispensable la
disciplina mental.

Debemos recordar que el Buda cumplid esta disciplina bajo sus dos maestros Samkhya y que
hasta después de su Iluminacidn la convirtié en norma para sus discipulos, a fin de que se
entrenaran en los ejercicios dhyanicos. EI mismo se recogid en la soledad cuantas veces se le
ofrecié la oportunidad. Por supuesto, esto no era mera complacencia en la contemplacién ni en
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hacer que el mundo se reflejase en el espejo de la consciencia. Fue una especie de preparacion
espiritual, incluso para el mismo, y hasta después de la Iluminacidn. A este respecto, el Buda
seguia simplemente la practica de todos los demas sabios y fil6sofos hindies. Sin embargo, esto
no era todo para €l; vio un significado méas profundo en la disciplina que el de despertar al
sentido espiritual supremo para comprender el Dharma. En verdad, sin este Gltimo despertar, el
dhyana, por mas sublimante que fuera, no importaba para la perfeccion de la vida budista. De
modo que tenemos en el Dhammapada, veis. 372: "Sin conocimiento (pafifia, prajfia) no hay
meditacion (jhana, dhyana), sin meditacion no hay conocimiento: quien tiene conocimiento y
meditacion esta cerca del Nirvana." Esta dependencia mutua del jhana y del pafifia es lo que
distingui6 al Budismo del resto de las doctrinas hindues de la época. El jhdna o dhyana debe
desembocar en el pafifia, debe desarrollarse en la vision del mundo como realmente es
(yathabhutam); pues en la meditacién, meramente como tal, no hay Budismo. Y esta fue la
razon por la que el Buda no se sinti6 satisfecho con la ensefianza de sus maestros; eso, para usar
sus propias palabras, "no conducia a la intuicidn perfecta, al despertar supremo, al Nirvana" (na
abhiffiaya na sambhodaya na nibbanaya samvatiati). Morar en la serenidad de la nada era algo
bastante gozoso, pero consistia en caer en un profundo letargo y el Buda no deseaba pasar durmiendo su
vida terrena, sumido en un ensuefio. Debia haber intuicién de la vida y del alma

de las cosas. Para él el pafifia o prajfid era parte esencialisima de su doctrina, y ello debia surgir del
dhyana, y el dhy&na que no concluyese en pafifia, de ningtin modo era budista. En verdad, habia que
vaciar el bote pero manteniéndose en "una casa vacia" (sufifiagaram) y no hacer nada es oquedad y
aniquilacion; debe abrirse un ojo y ver la verdad plena y claramente, la verdad (paramam
ariyasaccam) que libera a la vida de sus muchas esclavitudes y estorbos. (Majjhima Nikéya, 140.)
Reza el Dhammapéada nuevamente (vers. 373):

"El monje que ingresd en su casa vacia, y cuya mente estd
tranquila, siente un gozo mas que humano cuando ve la verdad claramente."

De manera que, como el objetivo de los ejercicios dhyanicos consiste en preparar la mente para la
realizacion del paramasacca que destruye y libera, y como la verdad s6lo puede lograrse mediante el
despertar del parama-pafifia que es el conocimiento (fiofio) que pone fin a toda miseria
(sabbadukkha), el Buda nunca deja de inculcar debidamente en las mentes de sus discipulos, la
importancia del pafifia; por ejemplo, en su esquema disciplinario general que les ofrece bajo tres
titulos: sila (moralidad), jhana (meditacidn) y pafifia (conocimiento intuitivo). Cualquiera sea el goce
sensual que se experimente en los ejercicios 'jhanicos, el Buda consideraba que mucho distaba de la
meta Gltima de la vida budista; cada uno de esos goces debia abandonarse pues enmarafian la mente,
interrumpiendo su curso ascendente hacia el despertar del pafifia. Sélo a través de este despertar
podria alcanzarse la consciencia de la emancipacion o el retorno a la propia morada espiritual
original. Y mediante emancipacion el Buda se refirid a estar libre de toda forma de apego, tanto
sensual (rupam) como intelectual (vifiidnam). Asi se expresa en el Majjhima Nikaya, 138: Que tu
mente no sea perturbada por objetos externos, ni que se pierda en sus propias ideas. Libérate de los
apegos, y no temas. Este es el modo de vencer los sufrimientos del nacimiento y la muerte.

Mientras exista el mas leve rastro de apego en cualquier parte, interna o externamente, subsiste el
substratum de egoismo, y con seguridad se creard una nueva fuerza karmica, envolviéndonos en el
eterno ciclo del nacimiento y la muerte. En los Nikayas se menciona nueve de esas presuntuosas
ilusiones, que en total derivan de las errdneas especulaciones del egoismo y conducen naturalmente
al apego en un sentido u otro. Se trata de estas ideas: "Yo soy", "Yo soy eso", "Yo seré", "Yo no
seré”, "Yo tendré forma", "Yo seré sin forma", "'Yo tendré pensamiento”, Yo seré sin pensamiento”,
"Yo no tendré pensamiento ni seré sin pensamiento."?° Tenemos que librarnos de estos mafifiitams,
conceptos arrogantes y presumidos, a fin de alcanzar la meta final de la vida budista. Pues cuando se
los haya eliminado, cesamos de preocuparnos, de albergar odio, de maltratar, y de ser atrapados por

% El Majjhima-Nikaya, 140, Dhdtuvibhangasuttam. Asmiti bliikkhu mafifiitam etanj, Ayam aham
asmiti inafiflitam etairi; Bhavissan ti mafifinitam etam; Na bhavissan ti mafifinitam etam; Snfifii bhavissan
ti inafifitam etam; Asafifii bhavissan ti maf-fiitam etam; Nevasafifiinasafifii bhavisan ti mafifiitain etam,
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temores; lo cual es la tranquilizacion (santi), y Nirvana, e intuicion de la realidad y verdad de las
cosas. Cuando despierta en nosotros el pafifia, es abandonada la moralidad, se deja detras la
meditacion, y sélo subsiste un iluminado estado de la consciencia en el que el espiritu se mueve
hacia donde quiere.

El simil bien conocido de la balsa (kullipaman) * que puede parecer algo ininteligible para
algunos de os criticos del Budismo, acostumbrados a un "paisaje intelectual” completamente
diferente, es una buena ilustracion de la doctrina budista del no-apego. La doctrina, "Kulldpamam vo
bhikkhave ajanantehi dhamma pi vo pahatabba, pageva adhamma™ (Como en una balsa, en verdad,
deben ser abandonados todos los dharmas, y mucho mas los adharmas!), es realmente nota clave
fundamentalisima que recorre el curso total de la historia de la dogmatica budista. La filosofia
del Prajfia-para-mitd, que algunos consideran como muy desviadora del espiritu del Budismo
primitivo, de ningun modo se queda en zaga al sustentar esta doctrina del no-apego; por
ejemplo, como lo vemos en él Vajracchedika Sufra. De hecho, la teoria del Sinyata, como se la
expone en todos los Prajfiasttras, no es mas que filosofar sobre la doctrina del no-apego. El
Vajracchediké dice:

"Tasmad iyam thathdgatena sandhéya vag bhéashi kolopamam clharmaparyayam ajanadbhir dhaima eva t&
prahatavyah prageva adhanna.”

El mismo simil es el siguiente (Majjhima Nikaya, 22):

"Con el simil de la balsa, os ensefio mi doctrina, oh monjes; aquélla esta ideada para escapar,
no para retenerla. Escuchad con atencién y recordad bien lo que voy a decir. Suponed que un
hombre que realiza un largo viaje, halla en su camino una corriente grande y ancha, con el lado
de acé acosado por temores y peligros, y el lado de alla seguro y libre de temores, sin bote para
cruzar la corriente ni puente que lo conduzca desde ésta hasta la otra orilla. Y suponed que este
hombre se dijese: En verdad ésta es una corriente grande y ancha, y el lado de acé esta lleno de
temores peligros, pero el otro lado es seguro y libre de temores; y no hay bote ni puente que me
pase de ésta hasta la otra orilla. ;Qué tal si junto algunas cafias, varas, hojas y ramas, y las ato
todas juntas formando una balsa, y lanzandome con ésta, trabajando con pies y manos, cruzo
con seguridad a la otra orilla? De modo acorde, oh monjes, suponed gue este hombre junte
cafias, varas, hojas y ramas, y las ate todas juntas formando una balsa, y se lance con ella, y
trabajando con pies y manos, alcance con seguridad la otra orilla. Y ahora, cruzada la corriente
y alcanzada la otra orilla, suponed que el hombre dijese: En verdad esta balsa mia me result6
muy servicial. Sostenido por esta balsa y trabajando con pies y manos, crucé a salvo hasta esta
otra orilla; ¢qué tal si ahora alzo la balsa sobre mi cabeza o la pongo sobre mi hombro, y asi
marcho donde yo desee ir? ;Qué pensais, och monjes? Al obrar de este modo, este hombre
estaria actuando correctamente con respecto a su balsa?

"iEn verdad que no, oh Sefior!

"¢ Y qué deberia entonces hacer este hombre si fuese a actuar correctamente con respecto a la
balsa? Oh monjes, el hombre deberia cavilar asi: jEn verdad, esta balsa me resultd servicial!
Sostenido por esta balsa y usando pies y manos, crucé a salvo hasta esta otra orilla. ;Qué tal si
dejo esta balsa sobre la orilla o la abandono para que se hunda en el agua, para asi seguir mi
viaje? Obrando asi, oh monjes, el hombre estaria actuando correctamente con respecto a su
balsa.

I Majjhima Nikaya. 22.

2 cf, Sutta-Nipata, vers. 21. "Confeccioné bien construida balsa, asi dijo Bhagavat; llegué hasta el Nirvana,
alcancé la otra orilla, habiendo vencido al torrente de las pasiones; la balsa carece ya de utilidad; por tanto, si te
place, llueve joh cielo!"
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"De manera similar, también os ensefio mi doctrina con la semejanza de una balsa que sirve,
oh monjes, para escapar y no para retenerla. Entendiendo el simil de la balsa, oh monjes, jdebéis
dejar detras los dharmas, y en cuan mayor medida los adharmas."?

La doctrina del Buda puede ahora resumirse de la manera siguiente: Ver las cosas asi 0
"yathabhutam" es lo mismo que lograr la perfecta libertad espiritual; o podemos decir que
cuando nos desapegamos de las malas pasiones basadas en la equivocada idea del egoismo, y
cuando el corazon cobra conciencia de su propia emancipacion, entonces estamos por primera
vez plenamente despiertos a la verdad como realmente es. Estos" dos sucesos, ver y estar
liberado, son mutuamente dependientes, tan intimamente que uno sin el otro es algo que escapa
al pensamiento, es algo imposible; de hecho, son dos aspectos de una idéntica experiencia, solo
separados en nuestra cognicién limitada. El pafifia sin jhana no es pafif4, y el jhana sin pafifid no
es jhana. lluminacion es el término que designa la experiencia identificativa del pafifiay el
jhéna, de ver "yathabhutam™ y abandonar la balsa-del-dharma de toda denominacion. Bajo esta
luz debe entenderse lo siguiente:

"Por lo tanto, oh monjes, cuanto haya de materia (o cuerpo, ripam), cuanto haya del pasado,
futuro o presente, cuanto haya de interno o externo, sea burdo o sutil, mezquino o sublime,
lejano o cercano, toda la materia (o cuerpo) ha de considerarse como realmente es, a la luz del
conocimiento perfecto (sammapafifia), de esta manera: "Esto no me pertenece”, "Esto no soy
yo", "Esto no es mi Yo." De igual modo con el resto de los cinco agregados (khanda): vedana
(sensaciones), safifia (conceptos), sankhara (principio formativo), y vifiidnam (consciencia).
Quien al ver asi al mundo, se aparta de éste, esta verdaderamente liberado de las malas pasiones
y tiene la consciencia de la libertad. Asi se llama a quien removié los obstaculos y llend las
zanjas, quien destruy0 y esta libre, cuya lucha termind, que dejo caer su carga, y esta
desapegado."**

En pocas palabras, tiene todas las cualidades del lluminado, en quien se funden

armoniosamente la voluntad y el intelecto.

28 Aqui dejé sin traducir "dharmas”. Pues este término intraducibie, algunos lo interpretan como "rectitud", otros
como "moralidad", y otros como "cualidades". Es bien conocido que este es un término dificil de traducir. Los
traductores chinos lo tradujeron como fa, en todas partes, sin tener en cuenta el contexto. En el presente caso,
"dharma" puede significar "buena conducta”, "normas proscriptas de moralidad”, o incluso “cualquier doctrina
religiosa considerada productora de buenos resulta- dos." En el Lankavatara-sutra, capitulo I, también se hace refe-
rencia a trascender el "adharma™ y el "dharma”, diciendo: "Dhar-ma eva prahatavyah pragevadharmah." Y se explica
que esta distincidn deriva de afirmar falsamente (vikalpagrahanam) el dualismo de lo que es y de lo que no es,
mientras uno es la autc-reflexion del otro. Usted mira en el espejo y alli descubre una imagen que confunde con una
realidad, si bien la imagen es usted mismo y nadie mas. Quien ve asi el mundo tiene la visidn correcta de éste, "ya
evam pasyati sa samyakpasyati". En verdad, logra el estado mental en el que su sabiduria interior se revela
(svapratyatmaryajfianagocara), y lo que se llama el Tathaga-tagarbha. En esta ilustracion, "dharma" y "adharma" son
sindnimos de ser (sat) y no ser (asat) o afirmacion (asti) y negacion (nésti). Por tanto, el abandono del dharma y del
adharma (dharméa-dharmayoh prahanam) significa librarse del dualismo en todas sus complejidades e implicancias.
Filosoficamente, este abandono es identificarse con el Absoluto, y moralmente, trascender el bien y el mal, lo
correcto y lo equivocado. Asimismo, comparese el Stttta-Nipéata, vers. 886, donde se considera al dualismo como
resultado del falso razonamiento filoséfico: "Takkafi ca ditthisu pakappayitva, saccam musa ti dvayadhammam &hu."

24 Resumido del Majjhima Nikaya, 22, pag. 139. Cf.también el Samyutta Nikaya, XII, 70, pag. 125.
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VI

La Ignorancia es partir del hogar y la lluminacion es regresar a él. Mientras vagamos,
llevamos una vida llena de dolor y sufrimiento, y el mundo en el que nos encontramos no es
morada muy deseable. Sin embargo, a esto le pone coto la Iluminacion, y de esa manera
podemos una vez mas radicarnos en el hogar, donde reinan la libertad y la paz. La voluntad se
niega en su intento de intuir su propia vida, y el dualismo prosigue. La consciencia no puede
trascender su propio principio. La voluntad lucha y se desalienta ante su propia obra. ";Por
que?”, pregunta el intelecto, pero ésta es una cuestion que ningln intelecto puede esperar jaméas
resolver, pues se trata de un misterio profundamente inherente a la voluntad. ¢Por qué el Padre
Celestial tuvo que enviar a su hijo Unico para redimir a la creacidn que era obra de sus manos y
gue, con todo, vagaba perdida, lejos de su hogar? ¢Por qué Cristo debid abatirse asi sobre el
destino de los errantes hijos de Dios? Este es un misterio eterno, y ninguna comprension relativa
estd preparada como para resolver estas cuestiones. Mas el hecho mismo de que tales cuestiones
se formulen y amenacen constantemente la propia paz espiritual demuestra que no son 0ciosos
problemas metafisicos a resolver por fildsofos profesionales, sino que se dirigen directamente a
la propia alma més intima, que deberd luchar y esforzarse para someterlos a si mediante un
poder superior y mas hondo, mucho mas superior y hondo que la mera dialéctica cognoscitiva.

El relato del hijo prodigo® es tema favorito de budistas y cristianos, ¢y en esto no
descubrimos algo eternamente verdadero, aunque tragico e insondable, que yace tan
profundamente en todo corazdén humano? Sea lo que fuere, la voluntad al fin logra reconocerse,
retornando a su morada original. La sensacion de paz que se halla en la lluminacidn es, en
verdad, la de un vagabundo que regresa a salvo al hogar. El vagabundeo parece haber sido
completamente innecesario desde el punto de vista l6gico. ¢De qué sirve perderse si es menester
encontrarse otra vez? ;Cual es el provecho, después de todo, en este pasar de uno a diez, y de
diez a uno? Matematicamente, todo esto carece de sentido. Pero el misterio espiritual consiste
en que regresar no es un mero contar hacia atras tantas cifras como las que se contaron antes en
sentido inverso. Aqui hay una inmensa diferencia entre fisica y psicologia. Después de regresar,
ya no se es el mismo de antes. La voluntad, de vuelta de su excursion a través de la consciencia
temporal, es Dios mismo.

En el Vajrasaméadhi Sutra, el Bodhisattva Apratisthita pregunta al Buda por qué el padre fue tan
poco benévolo y no llamé a su hijo vagabundo antes de que transcurrieran cincuenta afios, a lo cual
el Buda responde: "Aqui, los cincuenta afios no han de entenderse como indicando una relacién
temporal; esto significa el despertar de un pensamiento.”" Como lo interpretaria yo, esto significa el
despertar de la consciencia; una escisién de la voluntad que ahora, ademas de actora, es conocedora.
Sin embargo, quien conoce, gradualmente se convierte en conocedor y critico, y hasta aspira a ser
director y regisseur. Con esto surge la tragedia de la vida, que el Buda convierte en base de la Noble
Verdad Cuédruple. Ese dolor (duhka) es la vida misma, como la vive la mayoria de nosotros; es la
afirmacion de los hechos, lisa y llana, y sin disfraces. Todo esto deriva de la Ignorancia, de nuestra
consciencia que no esta plenamente iluminada en cuanto a su naturaleza, misién y funcién con
relacion a la voluntad. La consciencia debe primero reducirse a la voluntad cuando empieza a
elaborar sus "votos originales" (pUrvapranidhana), obedeciendo a su verdadero maestro. "El
despertar de un pensamiento sefiala el inicio de la Ignorancia y es su condicion." Cuando aquélla es
derrotada, "un pensamiento” se reduce a la voluntad, que es la lluminacién. Por lo tanto, la
lluminacidn es el regreso.

»Respecto de la version budista del relato, véase el Sad-dttarma-pundartca Satra, capitulo Iv, y el
Vafrasamadht Sitra, capitulo 1v (traduccion china).
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A este respecto, el Cristianismo es mas simbdlico que el Budismo. La historia de la Creacion, la
Caida del Jardin del Edén, el envio de Cristo, por parte de Dios, para compensar los pecados
ancestrales, su Crucifixion y Resurreccion, son todos simbolicos. Para ser mas explicito, la Creacidn
es el despertar de la consciencia, o el "despertar de un pensamiento"; la Caida es la consciencia,
perdida en cuanto a su sendero original; la idea de Dios de enviar a su propio hijo entre nosotros es
el deseo de la voluntad de verse a través de su propio retofio, la consciencia; la Crucifixion es
trascender el dualismo de actuar y conocer, derivado del despertar del intelecto; y finalmente la
Resurreccidn significa el triunfo de la voluntad sobre el intelecto; en otras palabras, la voluntad
gue se ve en 'y a través de la consciencia. Después de la Resurreccidn la voluntad no es mas
esfuerzo a ciegas, ni el intelecto es el mero observador de como danza el bailarin. Segun la real
vida budista estos dos no estan separados; ver y actuar estan sintetizados en la vida Unica, y
totalmente espiritual, y esta sintesis es denominada por los budistas lluminacién, disipacion de'
la Ignorancia, aflojamiento de los Grillos, limpieza de las Manchas, etc. De esa manera el
Budismo esté libre del simbolismo histdrico del Cristianismo; al trascender la categoria del
tiempo, el Budismo intenta lograr la salvacién con un s6lo acto de la voluntad; pues el regreso
borra todas las huellas del tiempo.

El mismo Buda expresé el sentimiento del retorno cuando su ojo se abrié por primera vez al
Dharma nunca oido antes, al lograr la lluminacién. El dijo: 'Soy como un vagabundo que, tras
perderse en desolado yermo, finalmente descubre un viejo camino, una vieja senda hollada por
sus predecesores, y que halla, al continuar su camino, villorrios, palacios, jardines, bosques,
estanques de lotos, muros y muchas otras cosas que quienes le precedieron utilizaron como
morada." *® Superficialmente, este sentimiento de retorno a una vieja morada familiar parece
contradecir la afirmacién efectuada relativa a "una intuicion de las cosas que jamas se presento a
la propia mente"; mas la contradiccion es Idgica y no espiritual. Mientras el Buda recorri6 la
Cadena de Ori-ginacion desde el punto de vista epistemoldgico —vale decir, mientras procurd
regresar a su voluntad genuina a través del cauce de la consciencia empirica— no pudo cumplir
su finalidad. So6lo cuando atraves6 el muro de la Ignorancia mediante la pura fuerza de su
voluntad, pudo recorrer el antiguo sendero. El sendero fue completamente irreconocible para su
ojo inteligente, que era uno de los mejores en su género; ni siquiera el Buda pudo ignorar la ley
que gobernaba su uso; la Cadena no podia cortarse computando meramente sus eslabones de
causa y efecto hacia atras y hacia adelante. El conocimiento —vale decir, la Ignorancia, condujo
a Adan, desde el Jardin del Edén hacia el mundo de dolor y paciencia (sahaloka), mas no seria
el conocimiento el que lo reconciliaria con su Padre, sino la VVoluntad disipadora de la
Ignorancia y guia hacia la lluminacién.

% samyutta XI1, 65, Nagara; cf. asimismo uno de los Prajfia-pdramita sufras que se conoce como predicado por
Maiijusri (Catalogo Nanjo, nP 21). En el Sutra hallamos que el Buda, después de mencionar el simil de un buscador
de piedras preciosas, hace referencia a un hombre que se siente, transido de jubilo cuando la gente habla gratamente
de los viejos pueblos y villorrios que él una vez visitara. La misma indole de sentimiento gozoso la expresa quien
escucha el discurso sobre el Prajfid-paramita y lo entiende; pues en sus vidas pasadas estuvo presente en la asamblea
reunida en tomo del Buda que pronuncié sermones sobre el mismo topico. El hecho de que la comprension de la
doctrina del Prajfia-paramita es una forma de memoria es altamente esclarecedor cuando se lo considera en relacion
con la teoria de la lluminacion como se la expone aqui.

El que la guia de la Iluminacién se acompafie del sentimiento de retorno o remembranza lo advierte también
inconfundiblemente el autor del Kena-Upanishad (VI, 50):

Ahora, con respecto al Atman:

Es como si algo forzase su camino en la consciencia

y la consciencia de pronto recordase:

tal estado mental ilustra el despertar del conocimiento del Atman."

Sonadanda el Brahman tuvo esta expresion cuando capto el significado del discurso del Buda sobre las
caracteristicas del verdadero Brahman (segun versidn inglesa de Rhys Davids): "jExcelentisimo, oh Gotama,
excelentisimo! Es como si un hombre tuviese que construir lo derruido, o revelar lo oculto, o sefialar el camino
correcto al extraviado, o procurar una luz en la oscuridad de modo que, quienes tienen ojos, puedan ver las formas
externas; precisamente asi, el venerable Gotama me hizo conocer la verdad en maltiples figuras"
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El sentido del retorno o el de reconocer viejos conocimientos, experimentado en el momento
de la lluminacion, es un hecho familiar para los estudiosos del Budismo Zen. Para citar un
ejemplo, Chi-i (531-597), generalmente conocido por su titulo honorario de Chih-ché Taishih,
fue fundador de la escuela T'ien-tai de filosofia budista, en la China. Fue también preparado en
la meditacion por su maestro Hui-szé (513-577), y aungue no pertenecié al linaje ortodoxo de
maestros Zen, se lo tiene por tal. Cuando acudi6 al maestro, éste dispuso que se ejercitase en un
Samadhi conocido como "Fa-hua San-mei" (saddkaTmapundarikasamadhi). Mientras se
gjercitaba en esto, halld cierto pasaje del Sitra, y su mente se abrio, y de inmediato comprendi6
la afirmacion a la que se referia su maestro, que era ésta: que él, junto con el maestro, asistio
personalmente a la congregacion del Buda en la Cumbre del Buitre, donde el Buda hablé sobre
el Satra. Luego el maestro dijo: "Si no fuese por ti, nadie podria ver la verdad; y si no fuese por
mi, nadie podria dar testimonio de ella". Los maestros Zen observan a menudo que la santa
congregacion de la Cumbre del Buitre est4 aun en sesion. Sin embargo, esto no debe
confundirse con el recuerdo del pasado, que es uno de los dones milagrosos de los santos
budistas. Nada tiene que ver con esa memoria, pues en la lluminacion hay mas cosas que las
implicitas en las meras relaciones temporales. Incluso cuando los Prajfia-paramita-suttas se re-
fieren expresamente a la presencia personal previa en el discurso sobre el tema, ésta no es una
forma de mera recordacion; la comprension no es un fenémeno psicolégico, el prajfia penetra
mucho mas en las honduras de la propia personalidad. El sentido de retorno a algo familiar, a
aquello con lo que se esta integralmente familiarizado, significa realmente la voluntad
radicandose una vez mas en su vieja morada, después de muchos afios de temerario vagabundeo,
ahora con un inmenso tesoro de experiencia y llena de sabiduria que iluminara su carrera
interminable.

Vil

Aqui no estara por completo fuera de lugar efectuar unas pocas observaciones concernientes al
criterio popular que identifica la filosofia de Schopenhauer con el Budismo. Segun este punto de
vista, se supone que el Buda ensefié la negacion de la voluntad de vivir, sobre lo que insistieron los
pesimistas alemanes, pero nada se halla mas alla de la comprension correcta del Budismo que este
negativismo. El Buda no considera que la voluntad sea ciega, irracional, y que por tanto haya de ser
negada; lo que realmente niega es la nocidn de ego-entidad debida a la Ignorancia, de cuya nocion
derivé el deseo, el apego a las cosas impermanentes, y el dar curso a los impulsos egoistas. El objeto
que el Buda tiene siempre en vista y jamas olvida de manifestar, cuantas veces lo juzga oportuno, es
la lluminacion de la voluntad y no su negacién. La razén de por qué no apoya la vida como la vive la
mayoria de nosotros es porque ésta es producto de la Ignorancia y del egoismo, que jamas cesan de
lanzarnos en el abismo del dolor y la miseria. El Buda sefial6 el camino para escapar de esto
mediante la Iluminacién y no mediante la aniquilacion.

La voluntad, tal como es en si misma, es un acto puro, y alli no hay mancha de egoismo; éste se
despierta Unicamente cuando el intelecto, a través de su propio error, se enceguece en cuanto al
accionar correcto de la voluntad y reconoce aqui falsamente el principio de la individuacion. De
manera que el Buda quiere una voluntad iluminada y no su negacién. Cuando la voluntad esta
iluminada, y por ende, cuando el intelecto es apropiadamente dirigido para que siga su curso
original, estamos liberados de los grillos que nos impuso la falsa comprension, y purificados de
todas las manchas que manan de la voluntad sin ser correctamente interpretadas. La lluminacién y la
emancipacion son las dos ideas centrales del Budismo.
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El argumento que Asvaghosha pone en boca del Buda contra Arada (o Alara Kalama), el
filésofo samkhya, es esclarecedor sobre el particular. Cuando Arada dijo al Buda que liberase al
alma del cuerpo como cuando el pajaro vuela de la jaula o el tallo de la cafia es aflojado de su
vaina, lo cual tendria como resultado el abandono del egoismo, el Buda razoné del siguiente
modo: "Mientras el alma continde, no hay abandono del egoismo. El alma no se libera de las
cualidades mientras no se libera del nimero y todo lo demas; por tanto, mientras no haya
liberacion de las cualidades, no habra liberacién declarada para ella. No hay separacion real de
las cualidades y su sujeto; pues el fuego no puede ser concebido aparte de su formay calor.
Antes del cuerpo no habra nada corporizado, de igual modo antes de las cualidades no habra
sujeto; ¢como, si el alma fue originalmente libre, pudo llegar a estar atada? La conocedora del
cuerpo (el alma), que es descorporizada, debe conocer o desconocer; si conoce debe haber algln
objeto por conocer, y si existe este objeto, no es liberado. O si se declarase que el alma
desconoce, entonces ¢de qué te sirve esta alma imaginada? Incluso sin esa alma, la existencia de
la ausencia de conocimiento es notoria como, por ejemplo, en un tronco o en una pared. Y
puesto que cada abandono sucesivo esta obligado a estar aun acompafiado de las cualidades,
sostengo que el logro absoluto de nuestra finalidad s6lo puede hallarse en el abandono de todo.”

Mientras se mantenga el concepto dualista con respecto a la liberacién del alma, no habra
libertad verdadera, como ciertamente lo declar6 el Buda. "El abandono de todo" significa la
trascendencia del dualismo de alma y cuerpo, de sujeto y objeto, de lo que conoce y de lo que es
conocido, de "eso es" y "eso no es", de alma y ausencia-de-alma; y esta trascendencia no se
alcanza negando meramente el alma o la voluntad, sino echando luz sobre su naturaleza,
comprendiéndola como es en si misma. Este es el acto de la voluntad. Una contemplacion
intelectual, por la que abogan los filésofos Samkhyas no conduce a la liberacion espiritual, sino
al reino de la pasividad que es su "reino de la nada". El Budismo ensefia la liberacién y no la
aniquilacién; aboga por la disciplina espiritual y no por el torpor o vacio mental. En el curso
corriente y personal de la vida debe haber cierto alejamiento, debe haber cierta apertura de una
nueva perspectiva en la nocion personal si se desea ser verdadero seguidor del Buda. Su
aversion al ascetismo y al nihilismo, al igual que al hedonismo, se torna inteligible cuando se la
aprecia bajo esta luz.

El relato del Majjhima-Nikaya sobre la entrevista del Buda con los pensadores Samkhyas
difiere algo de la del poeta del Mahayana, pero en un sentido brinda mejor apoyo a mi
argumento con respecto a la lluminacion del Buda. La razon de por qué no estaba satisfecho con
la doctrina y disciplina de Alara Kéldma y Uddaka se expresa asi: "Esta doctrina no conduce al
desvio, al desapasionamiento, al cese, a la quietud, a la penetracion perfecta, al despertar
supremo, al Nirvana, sino s6lo al logro del Reino de la Nada." ;Qué entendi6 entonces el Buda
por Nirvana, que literalmente significa aniquilacién o cese, pero que aqui se agrupa con
términos tales como despertar, desvio (vale decir, revaluacion), y penetracion, y que contrasta
con la nada? Sin duda, hasta donde podemos juzgar por estas calificaciones, aquel Nirvana es un
concepto positivo que sefiala cierta experiencia determinable. Cuando acudi6 a la vera del
Nairanjana y tom¢ asiento en suave hierba, bajé la sombra, en un sitio apacible, preparé su
mente para no abandonar el lugar hasta comprender en si mismo qué habia sido desde que se
alejo, errante, de su hogar. Segun el Lalitavistara, en ese instante formul6 su voto (prantdhana):

"Oue mi cuerpo se seque en este asiento,
que mi piel, huesos y carne se destruyan:
mientras no alcance el Bodhi, tan dificil
de lograr durante tantoskalpas,

mi cuerpo y pensamiento

no se apartaran de este sitio." 2

21 Buddhacarita, seglin version inglesa de E. B. Cowell, pag. 131-132.
%8 Edicion de Lefmann, pag. 289.
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Asi decidido, el Buda finalmente Ileg6 a concretar Ja lluminacion Suprema por la que se
esforzara durante muchas vidas. ¢ CoOmo difiere esto de sus anteriores logros bajo la guia de
Unddaka y Alara Kéldma? Dejemos que él mismo se exprese:

"Entonces, discipulos, sujeto yo mismo al nacimiento, pero percibiendo la miseria de las
cosas sujetas al nacimiento, y buscando la incomparable seguridad del Nirvana que esta exento
de nacimiento, alcancé esa seguridad incomparable, incluso el Nirvana que esta exento de
nacimiento.

"Sujeto yo mismo al crecimiento y la decadencia, pero percibiendo la miseria de las cosas
sujetas al crecimiento y la decadencia, y buscando la incomparable seguridad del Nirvana que
estd libre de crecimiento y decadencia, alcancé esa seguridad incomparable, incluso el Nirvana
gue esté libre de crecimiento y decadencia.

"Sujeto-yo mismo a la enfermedad, y percibiendo la miseria de las cosas sujetas a la
enfermedad, y buscando la incomparable seguridad del Nirvana que esté libre de la enfermedad,
alcancé esa seguridad incomparable, incluso el Nirvana que esta libre de enfermedad.

"Sujeto yo mismo a la muerte, pero percibiendo la miseria de las cosas sujetas a la muerte, y
buscando la incomparable seguridad del Nirvana que es inmortal, alcancé esa seguridad
incomparable, incluso el Nirvana que es inmortal.

"Sujeto yo mismo a la afliccion, pero percibiendo la miseria de las cosas sujetas a la afliccion
y buscando la incomparable seguridad del Nirvana que esta exento de afliccién, alcancé esa
seguridad incomparable, incluso el Nirvana que esta exento de afliccion.

"Sujeto yo mismo a la mancha, pero percibiendo la miseria de las cosas sujetas a la mancha y
buscando la incomparable seguridad del Nirvana que es inmaculado, alcancé esa seguridad
incomparable, incluso el Nirvana que es inmaculado.

"Entonces vi y supe: 'Estoy seguro de la liberacion; éste es mi nacimiento final; jnunca mas
retornaré a esta vida'" 2

Cuando el Nirvana es calificado como innacido, inmortal, inmaculado, exento de afliccion, y libre
del crecimiento y de la decadencia y la enfermedad, parece bastante negativo. Pero si nada se
afirmase siquiera en estas negaciones, el Buda no podria descansar en "la seguridad incomparable™
(anuttaram yogakkheman) del Nirvana ni tener seguridad de la emancipacion final. De manera que
lo que el Buda negd, podemos ver que fue la Ignorancia como causa verdadera del nacimiento y la
muerte, y esta Ignorancia fue disipada por el esfuerzo supremo de la voluntad y no mediante el mero
razonamiento dialéctico ni la contemplacion. Se afirmd esto y el intelecto despertd ante su
significado verdadero. Todos los deseos, sentimientos, pensamientos y anhelos, asi iluminados,
cesan de ser egoistas y ya no son mas causa de manchas, grillos ni muchos otros obstaculos, que en
cantidad son referidos en toda la literatura budista, en el Mahayana y en el Hinayana. En este
sentido, el Buda es el Jifia, el Conquistador, no un vacuo conquistador de la nada, sino el
conquistador de la confusidn, de la oscuridad y de la Ignorancia.

2 Ariyapapariyesana-sutta, Majjhima-Nikaya, XX VI, pag. 167.
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HISTORIA DEL BUDISMO ZEN
DESDE BODHIDHARMA HASTA
HUI-NENG (YENO)

(520-713 d.C.)

Mi intencion es efectuar aqui un estudio integralmente critico y cientifico de la historia del
Budismo Zen; pues esto presupone algin conocimiento de la evolucién del Budismo en la China, y
hasta donde llega mi saber, no existen libros de texto sobre el tema, el alcance de los lectores de la
presente obra. El objeto principal de este Ensayo ser4, por tanto, familiarizarlos primeramente con la
historia tradicional del Zen como la narran sus seguidores del Japon y la China. Su investigacion
critica seguira cuando los lectores estén preparados en un nivel como para encarar esa tarea.

El origen tradicional del Zen en la India antes de su introduccion en la China, como lo documenta
la literatura Zen, estéa tan mezclado con leyendas que no pueden extraerse alli hechos confiables. En
los tiempos en los que aun no existia el estudio critico de nada y cuando las cosas, especialmente
relativas a la religion, se creian a granel, no podriamos esperar nada mas. Puede que ahora sea
demasiado tarde como para procurar desentrafiar los misterios que envuelven el origen del Zen en la
India, excepto en un sentido general y légico, partiendo de los hechos historicos ya conocidos,
concernientes al desarrollo del Budismo mahayanico. De hecho, el Budismo Zen, como ya se
discutid, es el producto de la mente china, 0 mas bien la elaboracién china de la Doctrina de la
lluminacién. Por tanto, cuando queremos narrar la historia del Zen, puede que sea mejor en
algunos aspectos no dirigirse a la India sino permanecer en la China y estudiar la psicologia y
filosofia de su pueblo y las condiciones circundantes que hicieron posible que el Zen alcanzase
exitosa evolucion en la tierra de los celestiales, recordando siempre que se trata de una
interpretacion practica de la Doctrina de la Hluminacion.

Sin embargo, algunos eruditos pueden objetar este modo de encarar el tema, sobre la base de
que si el Zen es una forma de Budismo, o incluso su esencia, como lo sostienen sus seguidores,
no puede ser separado de la historia general del Budismo en la India. Esto es absolutamente
cierto, mas en lo que atafie a los hechos, el Zen como tal no existio en la India —vale decir, en
la forma con que hoy en dia lo tenemos; y por tanto cuando tratamos de ir mas alla de la China
para buscar su origen y desarrollo, la Unica via franca para nosotros sera la que segui en mis
Ensayos anteriores, aqui reunidos. Vale decir, debemos considerar al Zen como la interpretacion
china de la Doctrina de la lluminacién, que esta expuesta en toda la literatura budista, con
mucha intensidad en el Mahayana y mas o menos provisionalmente en el Hinayana. A medida
que esta doctrina continud, creci6 con firmeza hasta ocupar las mentes de los seguidores del
Buda y controlar en general el curso del desarrollo del pensamiento budista; ¢pues no fue a
través de la lluminacion que el Gautama se convirtié en el Buda, en el lluminado? ;Y no es el
objeto del Budismo seguir las huellas de su fundador en el logro de la emancipacion final? Pero
los adherentes chinos del Bodhismo * o los sostenedores de la Iluminacién no desearon tragar
sin digerir el Budismo hind(. De manera que la imaginacion préctica del pueblo chino llegé a
crear el Zen, y lo desarroll6 con lo mejor de su capacidad para adecuarlo a sus propios
requerimientos religiosos.

Cuando comparamos el Zen, como producto acabado, con la Doctrina de la Iluminacién,
como esta Ultima empez6 a desarrollarse en el Budismo primitivo, hallamos una brecha amplia
y aparentemente intraspasable entre los dos. Sin embargo, esto era de esperar, naturalmente.
Consideremos los siguientes hechos. Al principio el Buda fue algo timido como para revelar los
secretos integros de la razon del Estado Budico, pensando que sus discipulos no eran muy
capaces de seguir cada paso dado por él mismo. El sentimiento que tuvo en primer lugar,
después de la Iluminacién, lo goberné en casi todo el curso de su vida terrena. Era éste: que la
Perfecta lluminacion Suprema alcanzada por él era un objetivo demasiado sublime como para

! Se emplea para designar la escuela que sostiene la Doctrina de la lluminacién (sambodhi.)
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que los seres sensibles se afanaran por éste, y que aunque se los revelara, no lo comprenderian
plenamente y lo mancillarian para su propio desmerecimiento. ¢El no pensé incluso en entrar en
el Nirvana inmediatamente después de la lluminacion? Toda su vida, a pesar del consejo del
Brahmadeva, parece haber sido controlada por este sentimiento —Ia renuencia a revelar toda su
auto-realizacion intima (pratyatmajfidna segun la terminologia del Lan-kavatéara).
Decididamente, el Buda mismo podria haber comunicado, lo que lograra, a todos sus discipulos,
sin reservas, mas la impresion que recogemos de la literatura agdmica o nikayica es que rehuso
realmente hacerlo asi. Al menos éste fue el modo con que los escritores primitivos de los libros
canonicos intentaron representar a su maestro, cualesquiera hayan sido sus motivaciones. Al ser
éste el caso, la idea de la lluminacion no avanzd tan plena y destacadamente en la literatura
hinayanica como para Ilamar de inmediato nuestra atencién. Mas como lo sefialé, esta idea se
halla sepultada s6lo superficialmente entre las otras ideas menos importantes, y puede
manifestarse con facilidad siguiendo logica y psicolégicamente el curso de los sucesos relativos
a los escritos candnicos concernientes a la lluminacion del Buda.

Los escritores primitivos concibieron la Noble Verdad Cuadruple o la Dodécupla Cadena de
Causalidad, o el Octuple Sendero de Rectitud, como doctrina central del Budismo, la cual
incluy6 asimismo en el aspecto psicolégico, la teoria del no-ego (anatman). Pero cuando
reflexionamos, tanto filos6ficamente como desde el punto de vista Zen, sobre la vida del Buda y
el principio ultimo del Estado Budico, no podemos dejar de pensar en esta Iluminacién como la
parte mas significativa, esencial y fructifera del Budismo. Por tanto, lo que el Buda dese6
realmente impartir a sus discipulos debe decirse que fue la Doctrina de la lluminacion, a pesar
de la interpretacién o comprension hinayanista de lo que se conoce como Budismo primitivo.
Mas mientras el Budismo florecio en la India, esta idea central suya siguio siendo lo que era;
vale decir, tal como se la desarroll6 en la mayoria de los Sttras mahayanicos. Solo después de
Bodhidharma, que lo introdujo en la China, la idea se arraigé alli y crecid hasta lo que ahora
designamos especificamente como escuela Zen del Budismo. Por lo tanto, la historia del Zen,
hablando propiamente o en su sentido mas estricto, puede considerarse que se inicia en la China.
El suelo de la India era demasiado meta-fisico, demasiado rico en imaginacion romantica, para
que el Zen creciese como tal en su forma pura.

Si bien el logro del Estado Budico o Arhantado fue la meta tltima de su doctrina, el Buda fue
préctico y siempre estuvo cerca de los hechos de la vida, e insistio, en sus sermones corrientes,
sobre una vida regida por normas morales. Tampoco tuvo deseo alguno de revelar intelectual ni
metafisicamente el contenido de la lluminacion, que puede ser experimentada mas no explicada.
Jamas dejé de subrayar el significado de la auto-realizacién, pues el Nirvana o lluminacion tenia
gue alcanzarse personalmente a través del propio esfuerzo personal en la propia consciencia
intima. La Noble Verdad Cuadruple o la Dodécupla Cadena de Causalidad o la Teoria del No-
ego fueron guia intelectual hacia la realizacion de la vida budista. Tal doctrina no podria tener
significado practico alguno, excepto como guia final hacia la lluminacién.

El Buda jamas pens6 que sus seguidores llegarian a acentuar enteramente su doctrina sobre
estas estructuras intelectuales que no podian mantenerse por si sin el apoyo de un espiritu
interior. El Octuple Sendero de la Rectitud fue una guia ética hacia la lluminacién, y como tal lo
consideraba el Buda. Quienes no tienen una intuicion respecto de su ensefianza, mas elevada
gue la de leer en ella un significado moral, la confunden con una especie de cultura ética y nada
mas. Piensan que el Budismo es positivismo como filosofia, y su Hermandad (samgha) un
cuerpo de ascetas morales. Alaban al Buda como originador de un sistema religioso cientifico,
libre de supersticiones espiritualistas que con tanta frecuencia y abundancia crecen en torno a la
religion. Pero nosotros estamos mejor informados porque estos comentarios no estan
plenamente de acuerdo con la doctrina del Buda, pues sélo reflejan un aspecto de ella, sin
observar interior y cabalmente todo el campo. Si estos criticos encaran la préctica del dhyana
como constitutiva de la esencia del Budismo, junto con las consideraciones precedentes, puede
decirse que se acercarian mas a la meta; mas incluso este dhyana es una forma de ejercicio
espiritual que prepararé el camino hacia la realizacién final del Nirvana. El dhyana no distingue,
en si mismo, el Budismo de los demaés sistemas filosoficos-religiosos que existieron en la India
en la época del Buda. Por lo tanto, para entender el Zen como expresion de la Doctrina de la
[luminacién, que es la razon del Budismo, debemos esperar el surgimiento de los movimientos
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mahayanicos. Y cuando esto se introdujo en la China por medio de Bodhidharma, evoluciond
hasta lo que actualmente conocemos por el nombre de Budismo Zen.

La historia legendaria del origen del Zen en la India se desarrolla asi: En una ocasion,
Séakyamuni se contraia a la prédica ante una congregacion de sus discipulos, en el Monte del
Santo Buitre. No recurri6 a ningun discurso verbal prolongado para explicar su tema, sino que
simplemente alzé un ramo de flores ante la asamblea, el cual le habia sido ofrecido por uno de
sus discipulos laicos. Ni una palabra salié de su boca. Nadie entendié el significado de esto,
excepto el viejo y venerable Mahakasyapa, quien sonrid silenciosamente al maestro, dando
muestras de entender plenamente el significado de esta ensefianza silenciosa pero elocuente de
parte del lluminado. Este Gltimo, percibiendo esto, abrié su boca de lengua-de-oro y proclamé
solemnemente: "Tengo el mas precioso tesoro, espiritual y trascendental, que en este instante te
entrego, oh venerable Mahéakasyapa." . Por lo general, los seguidores ortodoxos del Zen toman
ciegamente este incidente como origen de su doctrina, con lo que, segun ellos, se revela la
mente mas intima del Buda al igual que el secreto de la religion. Como el Zen proclama ser la
esencia mas intima del Budismo y haber sido transmitido directamente por el Buda a su méximo
discipulo, Mahakasyapa, sus seguidores buscan naturalmente la ocasion particular en la que
tuvo lugar esta transmision entre el maestro y el discipulo. Sabemos, de un modo general, que
Mahéakasyapa sucedio al Buda como lider de la Fe, pero en cuanto a su transmision especial del
Zen, carecemos de documentos histéricos en los escritos budistas hindles que actualmente
poseemos. Sin embargo, este hecho es mencionado especialmente, por primera vez, por lo que
sabemos, en una historia Zen, china, llamada Los Registros de la Propagacion de la Lampara,
compilada por Li Tsun-hsu, en 1029, y asimismo en Los Relatos de la Transmisién Ortodoxa
del Dharma, compilados por Chi-sung en 1064, donde este incidente solo se menciona como no
muy auténtico histéricamente. En Los Registros de la Transmision de la LAmpara, escritos en
1004, primera historia Zen subsistente, el autor no documenta hecho particular alguno de la vida
del Buda relativa a la transmisién Zen. Como todas las historias primitivas sobre el Zen se han
perdido, en la actualidad no tenemos medios para determinar con justeza cuando se inici6 la
tradicion del Zen en la China. Es probable que comenzase a hablarse del Zen entre sus
seguidores al establecerse su religion en la China, a fines del siglo vii.

En aquellos tiempos debi6 haber alguna necesidad de inventar una leyenda tal en pro de la
autoridad del Budismo Zen; pues como el Zen se fortalecio, las demas escuelas budistas ya en
existencia sintieron celos de su influencia popular y lo atacaron, como carente de documentos
autorizados de su transmision directa desde el fundador del Budismo, lo cual era proclamado
por los devotos del Zen. Este fue el caso en especial cuando los Ultimos esclarecieron tanto la
ensefianza doctrinal discutida en los Sudtras y Sastras, que pensaron que la autoridad ultima del
Zen derivaba de la experiencia personal directa de aquellos. Insistieron mucho en esto dltimo;
mas no fueron, ni pudieron ser, tan criticos e independientes como para ignorar por completo la
autoridad del Budismo historico, y "quisieron de algin modo hallar el documento de que el
Buda entreg6 el Zen a Mahakasyapa, y de Mahakasyapa hasta el patriarca vi-gésimooctavo,
Bodhidharma, que se convirtié en el primer patriarca del Zen en la China. De esa manera llegé a
establecerse, segun los historiadores del Zen, una sucesion de veintiocho patriarcas hinddes,
mientras que, de acuerdo con otras escuelas, hubo sélo veintitrés y veinticuatro patriarcas
después del fundador. Cuando los historiadores necesitaron la transmision especial del Zen
desde el Buda hasta Mahéakasyapa, juzgaron necesario el vacio entre el patriarca
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vigésimotercero o vigésimocuarto y el mismo Bodhidharma, que seguln ellos era el vigésimooctavo.

Desde el punto de vista critico moderno no interesaba muy mucho si el Zen se originé con
Bodhidharma en la China o con el Buda en la India, en la medida en que el Zen es verdadero, y tiene
un valor duradero. Y asimismo, desde el punto de vista de los historiadores, que procuran determinar
cientificamente la fuente evolutiva que dio por resultado el Budismo Zen, s6lo es importante hallar
una conexién légica entre la Doctrina mahayanica de la Iluminacion, en la India, y su aplicacion
practica a las realidades de la vida, por parte de los chinos; y en cuanto a cualquier linea especial de
transmision en la India antes de Bodhidharma, como lo establecieran los devotos del Zen, no es
asunto que preocupe mucho ni de gran importancia. Pero tan pronto el Zen es formulado en un
sistema independiente, no sélo con sus rasgos caracteristicos sino también con sus hechos
histéricamente certificables, los historiadores necesitaran seguir su linea de transmision completa y
no interrumpida; pues en el Zen, como veremos después, es de suma importancia para sus seguidores
que esté debidamente certificado o aprobado (abbhanumodana) por el maestro en cuanto a la
genuinidad o caracter ortodoxo de su realizacién. Por lo tanto, al ser el Zen producto del suelo chino
por la semilla hind( de la lluminacion, como sostengo, no necesita establecerse en la India linea
especial alguna de transmision, a no ser de un modo I8gico y genérico tal como el intentado en mis
anteriores Ensayos.

Los veintiocho patriarcas del Zen, considerados por sus seguidores como la linea ortodoxa de
transmisién, son los siguientes:
Sakyamuni.
Mahékasyapa.
Ananda.
Sanavésa.
Upagupta.
Dhritaka.
Micchaka.
. Buddhanandi.
9 Buddhamitra.
10. Bhikshu Parsva.
11. Punyayasas.
12. Asvaghosha.
13. Bhikshu Kapimala.
14. Nagérjuna.
15. Kanadeva.
16. Arva Réhulata.
17. Samghanandi,
18. Samghayasas.
19. Kumérata.
20. Jayata.
21. Vasubandhu.
22. Manura.
23. Haklenayasas.
24. Bhikshu Simha.
25. Vésasita.
26. Punyamitra.
27. Prajfatara.
28. Bodhidharma.

ONooR~LNE

Para ser coherentes con el criterio de que el Zen fue "una transmision especial del Buda, fuera de
su ensefianza doctrinal”, los historiadores del Zen extendieron su transmision incluso mas alla de
Sakyamuni; pues, segun la tradicién ya prevaleciente entre los budistas primitivos, hubo al fin seis
Budas antes del Buda del kalpa actual, que fue el Mufii de los Sakyas; y estos diversos Budas
tuvieron que dejar, cada uno, un gatha de la "transmision del Dharma" que sisteméaticamente se
preserva en la historia del Zen. Ahora bien, ¢si los seis Budas del pasado tuvieron sus gathas, por
qué no aquellos patriarcas entre Sakyamuni y Bodhidharma, todos inclusivamente? O si alguno de
ellos tuvo alguna clase de gatha, ¢por qué no el resto de ellos también? De modo que todos legaron
sus gathas de transmisidn, regularmente, anteponiendo las palabras: "Y ahora te entrego el ojo-tesoro
de la Gran Ley, que guardaras y tendras siempre presente.” Sin duda, se trata de creaciones ficticias
de la imaginacion histdrica, tan altamente ejercitada por los escritores de la historia Zen,
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evidentemente inspiradas por un celo extraordinario hacia su fe ortodoxa.

Los traductores de estos versos patriarcales son, segun el autor de los Registros de la Transmision
Correcta, Chih-chaing-liang-icu, de la Primera dinastia Wei, y Na-lien-yashé, de la Wei Oriental; el
primero llegd de la India Meridional y el tltimo de Kabul. Su libro, conocido como el Relato de la
Sucesion segun la Ley, desaparecid después de repetidas persecuciones llevadas a cabo por las
dinastias reinantes, pero las historias de estos patriarcas fueron citadas al menos en los dos
libros, el Pao-lin Ch'uan y el Shéng-chou Chi, ambos compilados antes de la Transmisién de la
Lampara, en donde se hace referencia a ellos. Pero también se perdieron tiempo después de
Kaisu (Ch'i-sung), en la dinastia Sung. Por tanto, en la actualidad, la Transmision de la
Lampara es la historia primitiva del Zen, donde estan registrados detalladamente los veintiocho
patriarcas y sus versos de transmision legal.

Para citar como ejemplos dos de los gathas de seis Budas, el primer Buda Vipasyi declara:

"Este cuerpo nacido de lo Amorfo,

semeja magia por la que toda forma e imagen aparecen:
los seres fantasmales con mentalidad y consciencia
carecen de realidad desde el mismo principio;

el mal y la felicidad son vacuos, carecen de moradas."

El gatha del sexto Buda, Kasyapa, que precedié precisamente al Muni de los Sakyas, reza asi:

"Pura e inmaculada es la naturaleza de todos los seres sensibles;
desde el principio mismo no hay nacimiento ni muerte;

este cuerpo, esta mente... son fantasmal creacion;

y en la transformacion fantasmal no hay pecados ni méritos."

Cuando el Buda perteneciente a la era actual ordené a Mahéakasyapa que fuese el transmisor
ortodoxo de la Buena Ley, pronuncié el siguiente verso:

"EI Dhartna es, en ultima instancia, dharma que es no-dharma;
Dharma que es no-dharma es, asimismo, dharma;

Como ahora te entrego este no-dharma;

¢A qué llamamos el Dharma?

¢Después de todo, donde esta el Dharma??

El sexto patriarca, Dhritaka, dice:

"Penetra en la verdad Gltima de la mente,

y no tendrds cosas ni no-cosas;

iluminados y no-iluminados... son lo mismo;
no hay mente ni cosa."

El patriarca vigésimosegundo, Manura, da asi su opinion;

"La mente se desplaza con las diez mil cosas:
hasta cuando se mueve, esta serena.

Percibe su esencia a medida que se mueve,

y no hay jabilo ni afliccién.”

En estos gathas advertimos la ensefianza generalmente caracteristica del Budismo
mahayanico como prevalecia en la India. Como dije antes, en lo que atafie al aspecto doctrinal
del Budismo, el Zen nada tiene en particular que ofrecer como propio; pues su razén de ser

® Esta traduccion no es del todo satisfactoria. 186
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consiste en que es una experiencia espiritual y no en que es un sistema especial de filosofia o de
ciertos dogmas conceptualmente sintetizados. Sélo tenemos Zen cuando la especulacién budista
mahayanica se reduce a las cosas reales de la vida y se convierte en la expresion directa de la propia
vida interior, y esto no se produjo hasta que el Budismo fue trasplantado en la China y se lo hizo
crecer nutrido por un pueblo cuyo giro mental préctico rehusaba tragar la tradicion hindd sin
digerir. La forma de pensamiento, como la adoptada en los denominados versos patriarcales, no
apelaba a la mente china. Cuando penetraron en el pensamiento mismo, desearon expresarlo a
su modo, desearon vivir el pensamiento como era natural para ellos, y no guardarlo como algo
importado del exterior, no inherentemente perteneciente a su psicologia.

Cuando Bodhidharma dio plena sancion a sus discipulos, se supone que compuso el siguiente
gatha:
"La razon original de mi venida a este pais
fue transmitir la Ley a fin de salvar a los confusos;

una flor de cinco pétalos se abre
y la produccion del fruto vendra de por si."

Mediante esta "produccion del fruto", ;Dharma profetiz6 el desarrollo posterior pleno del Zen
en la China? Se supone que los "cinco pétalos" significan los cinco Padres Zen de la China,
después de Dharma, cuando el Zen llegd a reconocerse como rama del Budismo con un mensaje
propio. Carecemos de medios para decidir si este gatha fue realmente profético y perteneciente
al mismo Dharma, o si fue compuesto por algln historiador Zen después del sexto patriarca,
Hui-néng, (Yend). Lo Unico cierto histéricamente es que la doctrina de Dharma empez6 a
aclimatarse en la China unos doscientos afios después de él, asimilandola el pueblo de la manera
gue mejor se adaptaba a su idiosincracia mental. EI Zen, en su forma actual, no maduraria en
otra parte que no fuera la China. La India era demasiado metafisica, o0 demasiado entregada a la
imaginacion mistica. Era el hogar del Yuishtia (Yogacéara), del Shingon (escuela mantrica), del
Kegon (Avatamsaka) o del Sanron (Sunyata o0 Madhyamika). En cuanto al Zen, necesitaba una
mente que ya estuviese empapada profundamente en las ideas y sentimientos laotzeanos, pero
sin poderse desapegar de los detalles de la vida diaria. La reserva, el romanticismo, cierto
temperamento practico, y con todo un caracter parejo, firme, bien equilibrado: esto era necesario
para que el Zen evolucionase hasta su forma actual. Vale decir, que si el Budismo mahayanico,
como lo expusieran Néagarjuna y Asvaghosha, y el Vimalakirti, Prajiaparamita, y otros Sutras,
en especial el Lankavatara, no hubiese sido elaborado por el genio chino, el Zen como tal no
habria llegado a existir.

No estaria aqui completamente fuera de lugar demostrar, mediante ejemplos concretos, como
difiere el método hindd del método tipicamente chino en la demostracion de la verdad del Budismo
Zen. Como reiteradamente lo ilustré, el Budismo, ya sea primitivo o evolucionado, es una religion de
libertad y emancipacion, y el objetivo altimo de su disciplina es liberar al espiritu de su posible
esclavitud de modo que pueda actuar libremente de acuerdo con sus propios principios. Esto es lo
gue quiere decirse con no-apego (apratishtitacittam). La idea es negativa en cuanto a que se refiere a
desatar los nudos del intelecto y la pasion, mas el sentimiento implicito es positivo, y el objeto final
es alcanzado s6lo cuando el espiritu es restablecido en su actividad original. El espiritu conoce su
propio método, y lo que podemos hacer es liberarlo de todos los obstaculos que nuestra ignorancia
amontond delante de él. "Derribarlos" es, por tanto, la nota recurrente de la doctrina budista.

El método budista de inculcar la idea es éste: un Brahman llamado Ufias-negras llegd hasta el
Buda y le ofrecié dos enormes arboles florecidos que llevaba en cada una de sus manos mediante su
poder magico. El Buda le llamo, y cuando el Brahman respondi6, el Buda dijo: "jDerribalos!" El
Brahma derribd el arbol florecido de su mano izquierda, ante el Buda. Este reclamé nuevamente que
los dejara caer; entonces, Ufias-negras dejé caer el otro arbol florecido, de su mano derecha. El Buda
persistio aun en su orden. Dijo el Brahman: "Ahora no tengo nada que dejar caer. ;Qué quieres que
haga?" "Nunca te dije que abandonases tus plantas florecidas", dijo el Buda; "lo que quiero que
hagas es abandonar tus seis objetos del sentido, tus seis érganos del sentido, y tus seis consciencias.
Una vez abandonados todos éstos, sin quedar nada mas por abandonar, entonces estaras liberado de
la esclavitud de nacimiento-y-muerte .

En contraste con esta charla del Buda, clara, aunque algo indirecta, el caso siguiente, de Jéshu
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(Chao-chou) ®es directo ,y conciso, y ordena el asunto de modo méas inequivoco. Un monje
acudid ante el maestro y le pregunto: "¢ Qué ocurre cuando un hombre no trae nada consigo?"
"iTiralo!", fue la inmediata respuesta de Joshu. "¢ Qué va a tirar si no esta cargado con nada?"
"De ser asi, jacarréalo!"

Los maestros Zen se deleitan con las paradojas, y esta observacion de Joshu es tipica.

El problema de la emancipacion es importante, pero el més importante aun es: ";Quién o qué
es el Buda?" Cuando se domina esto, el Budismo rindi6 su servicio pleno. ;Qué pensaron los
filésofos hindles del Buda? Hubo una anciana sefiora que vivié en la época del Buda. Habia
nacido en la misma época que el Buda y vivia en la parte oriental de la ciudad. Tenia singular
aversion contra el Buda y nunca desed verle. Cuantas veces éste pasaba cerca, ella escapaba.
Mas cualquiera fuera el camino por donde se volviese, lo encontraba, ya fuera al Este o al Oeste.
iCubrio su rostro con las manos y he aqui que vio al Buda entre sus dedos! Esto es bello y
esclarecedor.

Lo que sigue es el método Zen de encarar el tema: Un monje acudi6 ante Ch'i-an, que era uno
de los discipulos de Ma-tsu, y preguntd: " Cuél es el cuerpo original de Vairochana?" El
maestro dijo: "¢ Querrias alcanzarme el cantaro de agua?" EI monje se lo alcanz6 al maestro,
como se lo pidiera. Entonces el maestro le solicitd que lo retornase al lugar de donde lo tomara.
El monje asi lo hizo. Mas al no obtener respuesta alguna, segin pensaba, con respecto a la
primera pregunta, interrog6 nuevamente: ";Cual es el cuerpo original del Buda Vairochana?" El
maestro expreso su pesar, diciendo: "jLargo tiempo transcurri6 desde la partida del viejo Buda!"
Estos dos ejemplos bastaran para ilustrar donde la mente Zen china se desvia de la hindu.

3 J6shu (778-897) fue uno de los primitivos maestros Zen de la dinastia T'ang, cuando esta doctrina empez6 a
florecer con nuevo vigor. Alcanz6 la avanzada edad de ciento veinte afios. Sus sermones fueron siempre breves
Y precisos, y sus respuestas, célebres, por resultar tan naturales pero, al mismo tiempo, tan resbaladizas, tan
dificiles de atrapar.

La historia del Zen data de la llegada de Bodhidharma (Bodai-Daruma) desde el Oeste, en el
afio 520 de nuestra era. Lleg6 a la China con un mensaje especial, que se resume en las
siguientes lineas:

"Transmision especial fuera de las escrituras;
independencia de palabras y letras;

indicacidn directa del alma del hombre;

intuicion de la naturaleza y logro del Estado Budico."

Estas cuatro lineas, descriptivas de los principios de la doctrina Zen, a diferencia de las demas
escuelas del Budismo ya existentes en la China, fueron formuladas después y no por el mismo
Dharma. No podemos decir con exactitud quien fue el autor real, pues carecemos de
informacion definida sobre este tema. Un historiador, Tsung-chien, que compilé desde el punto
de vista de Tien-tai una historia budista titulada EI Correcto Linaje de Ja Doctrina Sékya en
1257, lo atribuye a Nansen Fu-gwan; probablemente la férmula se origind en aquellos tiempos
en que, en el "Oeste del Rio" y en el Sud del Lago", florecian Baso (Ma-tsu), Hyakjo (Pai-
chang), Obaku (Huang-po), Sekit6 (Shih-tou) y Yakusan (Y eh-shan). Desde entonces se los
consider6 caracteristicamente Zen, y fue Dharma quien insufl6 este espiritu en las mentes de los
budistas chinos. Estos, por un lado se entregaban en mayor o menor medida a filosofar, y por el
otro, a practicar la contemplacion. No estaban familiarizados con el método directo del Zen que
consistia en ver directamente dentro de la verdad de la lluminacion y alcanzar el Estado Budico
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sin atravesar tantas etapas preparatorias proscriptas por los eruditos.

Nuestro conocimiento de la vida de Bodhidharma proviene de dos fuentes. Una, que es el
documento mas primitivo sobre él, es de Tao-hslian, en sus Biografias de los Altos Sacerdotes,
compiladas al comienzo de la dinastia T'ang, 645 de nuestra era. El autor fue el fundador de la
secta vinayica en la China y esclarecido erudito que, sin embargo, vivié antes del movimiento
de la nueva escuela que se conoceria como Zen, y alcanzé su madurez con Hui-néng, el sexto
patriarca, que tenia nueve afios de edad cuando Tao-hstan escribio sus Biografias. La otra
fuente es Registros de la Transmision de la LAmpara, 1004 de nuestra era, compilados por Tao-
yuan a principios de la dinastia Sung. Esto fue escrito por un monje Zen después que éste fuese
reconocido plenamente como rama especial del Budismo, y contiene dichos y actos de sus
maestros. El autor a menudo se remite a algunas primitivas historias de Zen como autoridades;
sin embargo, aquéllas se perdieron y en la actualidad s6lo se conocen por los titulos.

Es muy natural que estos dos relatos sobre la vida de Bodhi-Dharma varien en diversos
puntos. El primero fue escrito cuando el Zen no se habia establecido aun plenamente como
escuela, y el segundo correspondio a uno de los maestros Zen. En el primero, Dharma, el
fundador del Zen, es tratado como uno de los otros muchos sacerdotes budistas eminentes en
diversos campos, como traductores, comentaristas, eruditos, seguidores del Vinaya, maestros de
meditacion, poseedores de virtudes milagrosas, etc., y naturalmente Dharma no podia ocupar en
una historia tal ningln puesto muy prominente que lo distinguiera de los otros "altos
sacerdotes”. Se lo describe meramente como uno de aquellos "maestros de meditacion”, cuyo
concepto del dhyana no diferia del viejo y tradicional, practicado por los seguidores del
Hinayana.

Tao-hsuan no entendi6 el mensaje de Dharma en su significado pleno, aunque pudo leer en él algo
gue no correspondia totalmente a la denominada "practica de meditacion". Y por ello es que a veces
los eruditos arguyen que no hay mucho Zen en el relato de Tao-hsuan sobre Dharma, digno de su
primer promulgador chino, y que, por ende, Dharma no podria asi considerarse como lo reclaman los
seguidores de la escuela Zen del Budismo. Mas esto no es hacer justicia al Zen, ni a Tao-hsuan,
quien nunca pens6 en escribir una historia Zen antes que el Zen llegase a conocerse como tal. Tao-
hsuan no pudo ser un historiador profético. Si bien la biografia dte Tao-yuian contiene mucho de
dudoso respecto de la vida de Bodhidharma, en especial la parte de su vida antes de llegar a la
China, tenemos razén en creer que la mayor parte del relato de Tao-ytian sobre los actos de Dharma
después de su llegada a la China es histdrica. Con respecto a esto Gltimo, Tao-hsuan debe tomarse
como complemento de Tao-ytian. No estd muy de acuerdo con el espiritu de una opinion critica justa
ser parcial con una autoridad a expensas de la otra, sin sopesar debidamente todas las circunstancias
histéricamente conocidas, que contribuyeron a la preparacidn de estas historias.

Segun Tao-hsuan, Bodhidharma dejé muchos escritos o dichos que aparentemente todavia
circulaban en la época del autor de las Biografias de los Altos Sacerdotes, pero el (inico escrito
auténtico del fundador del Zen, que poseemos en la actualidad, es muy breve, y se preserva en las
Biografias de Tao-hsuan al igual que en los Registros de Tao-ylian. Hay algunos otros ensayos
atribuidos a Dharma,”* pero la mayoria de ellos, aunque hondamente impregnados del espiritu del
Zen, son espurios, salvo uno hacia el que me inclino a considerarlo genuinamente suyo. Es el
titulado "Sobre la Pacificacion del Alma", Junto con el primero, que generalmente se conoce con el
titulo de "Meditacion sobre Cuatro Actos", tenemos sélo dos trozos de escritos, considerados legados
de Dharma. Aunque no pienso que la "Meditacion sobre Cuatro Actos" sea la mejor muestra posible
de escrito legado por el fundador del Zen, que nos introduzca directamente en la esencia misma del
Zen, daré aqui su version como el ensayo mas digno de confianza, perteneciente a Bodhidharma, el
primer patriarca del Zen en la China.

De este escrito, como dije antes, hay dos versiones; una, la de las Biografias y la otra la de los
Registros, y en algunos puntos no concuerdan cabalmente. El sentido principal es el mismo, pero
varian en detalles. La pregunta es ahora: "¢, Cual es la mas original? Cronol6gicamente, las

* Seis Ensayos de Bodhidharma es el libro en el que se recogen los denominados escritos de Bodhidarma. Véase,
asimismo el Ensayo "Sobre el Satori", que sigue.
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Biografias fueron compiladas antes que los Registros, pero éstos presuponen algunos escritos
primitivos que fueron utilizados para su compilacion. Carecemos de medios como para determinar la
confiabilidad de los documentos asi utilizados, y entonces la autoridad de las Biografias no es
absoluta. Por lo tanto, el Gnico medio provechoso de juzgar el mérito respectivo de las dos versiones
consiste en compararlas desde el punto de vista literario y ver qué luz derramara tal comparacion
sobre la naturaleza de cada una. El resultado al que arribé es que el autor de las Biografias uso lo
preservado en los Registros, lo cual es mas fiel al original si hubiese otra versidn de esa indole
ademas de ésta. La razdn de esta conclusion es que el escrito de Dharma aparece muy mejorado
después de la edicion de Tao-hsuan, autor de las Biografias; pues tuvo que editarlo para sus propios
fines. Asi editado, el escrito de Dharma es ahora de mejor estilo; vale decir, mas conciso, mas
preciso, y mas refinado. Por esta razon la traduccion siguiente es efectuada de los Registros de Tao-
yuan, donde el autor estuvo muy en lo justo al reproducir el original como estaba.

"(Bodhidharma), el Maestro de la Ley, fue el tercer hijo de un gran rey Brahman del Sud de la
India, de las Tierras Occidentales. Era hombre de inteligencia maravillosa, brillante y de mucho
alcance; entendié completamente todo lo que aprendid. Como su ambicion era dominar la doctrina
del Mahayana, abandono la vestimenta blanca del laico y se puso el negro manto monacal, deseando
cultivar las semillas de la santidad. Practic6 la contemplacién y la tranquilizacion; supo bien lo que
era el verdadero significado de los asuntos mundanos. Era diafano por dentro y por fuera; sus
virtudes eran mas que un modelo para el mundo. Se lamentaba muchisimo por la declinacion de la
ensefianza ortodoxa del Buda en las regiones mas distantes de la tierra. Finalmente se decidio a
cruzar la tierra y el mar, llegar a la China y predicar su doctrina en el reino de Wei. Aquellos que
sentian inclinaciones espirituales se reunieron en su derredor llenos de devocion, mientras que
quienes no pudieron elevarse por sobre sus consideraciones unilaterales hablaron de él
calumniosamente.

"Para esa época habia solamente dos monjes, llamados Tao-yih y Hui-k'é, quienes si bien eran
todavia jévenes, tenian fuerte voluntad y deseo de aprender cosas superiores. Juzgando una gran
oportunidad de sus vidas contar con tal maestro de la Ley en su propia tierra, se sometieron a su
instruccion durante varios afios. Le siguieron muy reverentemente, le formularon preguntas para
iluminarse, y observaron bien sus directivas. EI Maestro de la Ley, impulsado por el espiritu de
sinceridad de aquellos, los disciplind con respecto al verdadero sendero, diciéndoles: 'Este es el
modo de obtener la paz de la mente', y 'Este es el modo de conducirse en el mundo', y 'Este es el
modo de vivir armoénicamente con vuestro medio circundante’, y 'Este es el upaya (medio)'. Siendo
éstos los métodos mahayanicos para mantener tranquila la mente, hay que precaverse contra sus
erréneas aplicaciones. Con esta pacificacién mental se significa Pi-kuan; ® con esta conducta, los
Cuatro Actos; con esta armonia de las cosas, la proteccion contra la calumnia y la mala disposicion;
y con este Upaya, el desapego.

“Asi expuse ° brevemente la historia de lo que sigue.

"Hay muchos modos de ingresar en el Sendero, mas hablando brevemente, aquellos son de dos
clases. Uno es el 'Ingreso mediante la Razdn'y el otro el 'Ingreso mediante la Conducta’. Con el
'Ingreso mediante la Razdn' queremos significar la comprension del espiritu del Budismo con el
auxilio de la doctrina escritural. Entonces llegamos a tener profunda fe en la Verdadera
Naturaleza que es Unica e igual en todos los seres sensibles. La razén de por qué no se manifiesta se

% Esta es la frase mas significativa del escrito de Dharma. La dejé sin traducir pues esto se explicaré después
plenamente.

® E| autor de esta historia o nota preliminar es T'an-lin (Donrin), quien segln el Dr. Tokiwa, de la
Universidad Imperial de Tokyo, fue un erudito que participd en la traduccidn de diversas obras sanscritas. Asimismo,
es mencionado con respecto a Yeka (Hui-k'é) en la biografia de este tltimo, hecha por Tao-hsian. Si Donrin fue mas
erudito, como podemos apreciarlo por esta identificacion, que genuino maestro Zen, le resulté muy natural escribir
esta "Meditacion sobre los Cuatro Actos", que principalmente apela, como lo afirma, a la interpretacion erudita del
Zen. Si bien la doctrina de Pi-kuan es enfaticamente Zen, en la "Meditacion™ hay mucho que se presta a filosofar
sobre el Zen
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debe a la sobreenvoltura de los objetos externos y los pensamientos falsos. Cuando,
abandonando lo falso y abrazando lo verdadero, en la simplicidad del pensamiento se mora en el
Pi-kuan, se descubre que no hay yo ni otro, que masas y élite es de una sola esencia, y uno se aferra
a esta creencia y jamas se aparta de ella. Entonces no seremos guiados por instruccién literaria
alguna, pues estamos en silenciosa comunidén con el principio mismo, libre de discriminacion
conceptual, ya que estamos serenos e inactivos. Esto se llama 'Ingreso mediante la Razon'.

"Con el 'Ingreso mediante la Conducta' se significan los Cuatro Actos en los que estan incluidos
todos los demas actos. ¢ Cudles son los. cuatro? 1) Cémo compensar el odio; 2) Ser obediente al
karma; 3) No buscar nada; y 4) Estar de acuerdo con el Dharma.

"1) ¢Qué significa ';Cémo compensar el odio"? Quienes se disciplinen en el Sendero han de
pensar asi cuando tengan que luchar con condiciones adversas: Durante innumerables épocas
pasadas vagué a través de una multiplicidad de existencias, entregandome en todo ese lapso a
detalles baladies de la vida a expensas de lo esencial, creando de ese modo ocasiones infinitas para el
odio, la mala voluntad y las malas acciones. Si en esta vida no se cometieron infracciones, han de
recogerse ahora los frutos de las malas acciones del pasado. Ni los dioses ni los hombres pueden
predecir lo que me sucederd. Me someteré voluntaria y pacientemente a todos los males que caigan
sobre mi, y jamas me lamentaré ni quejaré. En el Sutra se dice que no hay que preocuparse por los
males que te sucedan. ¢Por qué? Porgue mediante la inteligencia podemos reconocer (toda la cadena
de causalidad). Cuando surge este pensamiento, concordamos con el principio pues utiliza lo mejor
posible el odio y lo convierte en ayuda en su avance hacia el Sendero. Esto se llama el 'método de
compensar el odio".

""2) Con ser obediente al karma' se significa esto: No hay yo (atman) en cualesquiera de los seres
producidos por la interaccion de Acondiciones karmicas; el dolor y el placer que sufrimos son
asimismo los resultados de nuestra accion anterior. Si soy recompensado con fortuna, honor, etc.,
éste es el resultado de mis acciones pasadas, que por razon de causalidad, afectan mi vida actual.
Cuando se extingue la fuerza del karma, el resultado que ahora disfruto desparecera; ¢de qué sirve
entonces alegrarse de ello? Con ganancia o pérdida, aceptemos el karma ya sea que nos traiga una u
otra; el espiritu mismo no sabe de acrecentamiento ni de decrecimiento. El viento del contentamiento
no lo conmueve, pues esta silenciosamente en armonia con el sendero. Por tanto, esto se llama 'ser
obediente al karma'.

"3) Con 'no buscar nada' se significa esto: Los hombres del mundo, en eterna confusion, estan
apegados por doquier a una cosa u otra, lo cual se llama blsqueda. Sin embargo, los sabios
entienden la verdad y no se parecen al vulgo. Sus mentes moran serenamente en lo increado,
mientras el cuerpo se vuelve de acuerdo con las leyes de causalidad. Todas las cosas estan
vacias y nada hay deseable ni que deba buscarse. Dondequiera exista el mérito de la refulgencia
lo que sigue es el demérito de la lobreguez. Este mundo triple en el que estamos demasiado
tiempo se parece a una casa que se incendia; todo el que tiene cuerpo, sufre, ¢y quién conocera
jamas qué es el reposo? Debido a que los sabios estan integralmente familiarizados con esta
verdad, jamas se apegan a nada que deviene, sus pensamientos estan sosegados, nunca buscan.
Dice el Sutra: Dondequiera haya busqueda, tendras sufrimientos; cuando cesa la blsqueda,
tienes la bendicion. De manera que no buscar es, en verdad, el camino hacia la verdad. Por
tanto, os predico que no 'busquéis nada'.

"4) Con 'estar de acuerdo con el Dharma' se significa que la razén, en su esencia, es pura, a lo
cual llamamos Dharma, y que esta razon es el principio del vacio en todo lo que se manifiesta,
pues se halla por encima de manchas y apegos, y en él no hay Yo ni Otro. Dice el Sutra: en el
Dharma no hay seres sensibles, porque esta libre de las manchas del ser; en el Dharma no hay
Yo porque esta libre de la mancha del yo. Cuando los sabios entienden esta verdad y creen en
ella, su conducta estara 'de acuerdo con el Dharma'.

"Como el Dharma, en esencia, no tiene deseo de poseer, los sabios estan siempre prestos a
practicar la caridad con su cuerpo, vida, bienes, y nunca escatiman y nunca saben lo que
significa mala disposicion. Como tienen comprension perfecta de la triple naturaleza el vacio,
estan por encima de la parcialidad y del apego. Sélo debido a su voluntad de limpiar sus
manchas a todos los seres, llegan a estar entre éstos como si les pertenecieran, mas no estan
apegados a la forma. Esto se conoce como el aspecto interior de su vida. Sin embargo, saben
también como beneficiar a los demas, y asimismo como glorificar el sendero de la iluminacion.
Asi como con la virtud de la caridad, lo mismo ocurre con las otras cinco virtudes (en el

89



Prajfidparamitd). EI hecho de que los sabios practiquen las seis virtudes de la perfeccion es
liberarse de confusos pensamientos y, con todo, no son conscientes de sus acciones. Esto se
llama 'estar de acuerdo con el Dharma'."

La doctrina de los Dos Ingresos estad tomada, evidentemente, del Vajrasaméadhi-satra;’y la de
los Cuatro Actos es una ampliacion de la segunda forma de Ingreso como se halla expuesto en
el Sutra. Una comparacion con el pasaje extraido de alli aclararé el punto de inmediato:

"Dijo el Buda: Los dos ingresos son 'Ingreso mediante la Razén' e 'Ingreso mediante la
Conducta'. 'Ingreso mediante la Razon' significa tener profunda fe en que todos los seres
sensibles son idénticos en esencia a la verdadera naturaleza que no es unidad ni multiplicidad;
s6lo esta oculta por los objetos externos. La naturaleza, en si misma, no parte ni llega. Cuando
un hombre, en unidad de pensamiento, mora en el chiieh-kuan, intuira claramente la naturaleza
budica, de la cual no podemos decir si existe 0 no, y en la que no hay yo ni otro. Asimismo
descubrira que la naturaleza es la misma tanto en las masas como en la élite. De manera que se
afirma en el terreno del corazén diamantino y jamas se aparta de alli; es sereno e inactivo, y
libre de discriminacion conceptual. Esto se Ilama 'Ingreso mediante la Razén'.

"Ingreso mediante la Conducta" significa no ser vacilante ni reclinarse en la mente ni estar en
sus sombras, cambiando como una corriente. Dondequiera estés, serena tu pensamiento y no
busques nada. Que sea como la gran tierra, inconmovida incluso en medio de furiosa tormenta.
Renunciando en tu corazén a todos los pensamientos egoistas, salva a todos los seres para que
crucen a la otra orilla. No hay nacimientos, signos, apego ni abandono; en la mente de un
Bodbhisattva no hay salida ni entrada. Cuando esta mente gue no sale ni entra, ingresa en lo que
jamas se penetro, eso se llama ingreso. Este es el modo en el que el Bodhisattva entra en el
Dharma. EI Dharma no esta vacio de forma, y el Dharma del no-vacio no se desecha como no-
entidad. ¢Por qué? El Dharma que es no-entidad esta lleno de virtudes. No es mente ni sombras,
es puro en su talidad."

Al comparar estos dos textos el lector se impresionara ante el muy importante y asombroso
cambio efectuado por Bodhi-Dharma en su cita, que consiste en sustituir pi-kuan por chiieh-
kuan. Pi significa corrientemente "pared" o "precipicio”, y a menudo se encuentra combinado
con li "estar"”, en frases tales como pi li wan jen, para describir una pared inescalable, o para
representar figuradamente la actitud, por ejemplo de Acala-Vidyaraja que esta erecto. ;Cual fue
la raz6n de que Dharma cambiase chiieh, "despertar", o "estar iluminado™ por una palabra que
aparentemente carece de relacion organica con el siguiente kuan, "percibir" o "contemplar"? La
nueva combinacién es muy importante, pues altera el sentido de todo el contexto en el que se
presenta.

Tao-hslan, el autor de las Biografias, se refiere al tai ch'éng pi kuan (contemplacién
mahayanista de la pared) en sus notas comentando el Zen, como la obra meritisima que Dharma
llevé a cabo en la China. Por esta razon hablé del Brahman pi-kuan —vale decir, Brahman que-
contempla-la-pared— y en el Jap6n se supone que los monjes pertenecientes a la escuela Sot6
del Zen siguen el ejemplo del fundador de su religion cuando mantienen la préctica de sentarse
enfrentando la pared mientras meditan. Mas ésta es, evidentemente, una interpretacion superficial
de la frase pi-kuan; ¢pues como el mero contemplar una pared podria poner en marcha en el mundo
budista un movimiento revolucionario como el implicito en la vida de Dharma escrita por Tao-
hstian.? ; Una practica inocente cémo podria provocar una terrible oposicién entre los estudiosos de
aquellos dias? Segin mi opinion, pi-kuan tiene un sentido mucho mas profundo, y debe entenderse a
la luz del siguiente pasaje de los Registros, que es citado de una obra conocida como el Pieh-chi, que
significa un documento especial de existencia anterior:

"EI maestro estuvo primero en el monasterio Shorinji (Shao-lin-szé) durante nueve afios, y cuando
instruyé al segundo patriarca, lo hizo Unicamente de este modo: 'Mantente, externamente, fuera de

" Traducido al chino durante la dinastia nortefia Liang, que duré desde 397 hasta 439 d. C. Se perdi6 el nombre del
traductor.

8 Leemos en las Biograffas de Tao-hstian que dondequiera estuvo Bodhidharma, ensefié al pueblo su doctrina Zen,
mas como todo el pais estaba en esa época enfrascado en discusiones escolasticas, se suscitd mucha calumnia contra
la meditacidn, al conocerse el mensaje de Bodhidharma.
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toda relacion e, interiormente, no tengas palpitaciones (anhelos, ch'uan) en tu corazén;® cuando tu
mente se parezca a una pared que se alza erecta, puedes entrar en el Sendero.' Hui-k'é procurd
explicar variadamente (o discurrir sobre) la razén de la mente, mas no llegé a comprender la verdad
misma. EI maestro dijo simplemente: "jNo! jNo!" y nunca se propuso explicar a su discipulo qué era
la esencia mental en su estado" sin-pensamiento (vale decir, en su puro ser). (Después) dijo Hui-
k'é: "Ahora sé como mantenerme fuera de toda relacién." "La conviertes en una aniquilacion
total, ¢0 no?", interrogd el maestro. "No, maestro"”, replicé Hui-k'é: "No la convierto en
aniquilacion total." "¢ Como atestiguas tu afirmacion?" "Porque eso lo conozco siempre de
manera muy inteligible, pero expresarlo en palabras...eso es imposible.” Entonces el maestro
dijo: "Esa es la esencia mental misma transmitida por todos los Budas. No albergues dudas
sobre ello.”

De hecho, este pasaje resume el mensaje especial contenido en la doctrina de Dharma, y en él
podemos obtener una respuesta adecuada con respecto al significado exacto de pi-kuan. El
término debe haber sido novedoso en su época, Yy la originalidad de sus enfoques residen
realmente en el sentido creador de la palabra pi. Era tan concreta, tan gréfica, y en ella no habia
nada abstracto ni conceptual. De ahi la especial referencia de Tao-hsuan a la doctrina de
Dharma como el Tai-chéng pi-kuan (contemplacién mahayanista de la pared). Si bien no habia
nada especificamente Zen en la doctrina de los "Dos Ingresos y Cuatro Actos", la ensefianza del
pi-kuan, de la contemplacion de la pared, fue la que convirtié a Bodhidharma en el primer
patriarca del Budismo Zen en la China.

El autor de la Correcta Transmision de la Doctrina Sékya interpreta pi-kuan como
significando el estado mental en el que no "entra el polvo externo". Esto puede estar muy bien,
mas no se nos dice donde halla autoridad que respalde esta modalidad interpretativa. ; Tuvo en
cuenta la observacién formulada por Dharma a Hui-k'é, como se halla registrada en el
documento conocido como Pieh-chi? Cualquiera sea el caso, el sentido subyacente en
"contemplacion de la pared” debe hallarse en la condicion subjetiva de un maestro Zen, gque esté
altamente concentrado y rigurosamente excluyente respecto de todas las ideas e imagenes
sensuales. Entender la frase pi-kuan como significando simplemente "observacion de la pared"
seria puro absurdo. Si el mensaje especifico de Dharma como fundador del Zen en la China ha
de buscarse en alguna parte de sus escritos, que aun subsisten, esa debe corresponder a la
"contemplacién mahayanista de la pared".

Ademas de este escrito, que es el tnico dejado por Dharma, con el que contamos en la
actualidad, tenemos el Lankiavatara-sutra, el Vajrasamadhi-sutra y el Vajrac-chedika-sitra, a
través de los cuales también podemos vislumbrar la doctrina central de Bodhidharma. El Zen, a
diferencia de las demés escuelas del Budismo, carece de Sutras particulares que se denominen
"canon fundamental”, sobre el cual basen sus seguidores los principales dogmas de su escuela;
pero Dharma recomendé el Lankavatara a su primer discipulo, Hui-k'é (YYeka), como
conteniendo la doctrina mas intimamente relacionada con el Zen, y después de él este
documento escritural llegé a ser estudiado principalmente por los estudiosos del Zen.* En
cuanto a la importancia del Vajrasamadhi, como expositor de la filosofia del Zen, podemos
entenderla facilmente por la referencia al Sdtra que hizo Dharma en su escrito, como ya se
sefialé, con respecto al Vajracchedika-sdtra, la mayoria de las personas considera que nada
tiene que ver con el Zen antes del quinto patriarca, Hungjén (Gunin); pues éste fue quien, por
primera vez, lo introdujo entre sus propios discipulos, mientras el mismo Dharma no hizo
alusion de ninguna especie a aquél, que era uno de los mas populares textos budistas de la

® /Es posible que este pasaje tenga alguna referencia con el Vajrasamédhi en el que Bodhisattva Manabala
habla de una "mente flaccida" y de una "mente fuerte"? La primera, que es con la que cuenta la gente mas
corriente, "palpita” (o anhela o ansia) muchisimo, impidiendo alcanzar exitosamente el Tathagata-dhyana, mientras
la "mente fuerte" es caracteristica de quien ingresa en el reino de la realidad (bhdtakoti). Mientras en la mente haya
"palpitaciones” (o anhelos), no esta libre, no esta liberada, y no puede identificarse con la talidad de larazon. La
mente debe ser "fuerte” o firme y segura, duefia de si y concentrada, antes de estar lista para la realizacién del
Tathagata-dhyana que trasciende el alcance de los denominados cuatro dhyanas y ocho samadhis.

19 Este tema fue tratado en otro lugar, aunque mis bien como un esbozo, elabordndoselo méas en un Ensayo
independiente Posterior.
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China. Pero segun el Prefacio de Hui-néng al Vajracchedikd, que aun se conserva, "incluso
desde la llegada de Dharma desde el Oeste, éste quiso propagar el significado de este Sutra y
condujo al pueblo hacia la comprensién de la Razon y hacia la intuicién de la Naturaleza". Si en
realidad éste fuese el caso, Dharma para decir lo menos al respecto debe haber conocido algo de este
Sutra desde el inicié mismo de su carrera en la China, y en un sentido la conexion entre éste y el Zen
debe haber sido mas fundamental que la existente entre el Lankavatara y el Zen, Entonces, la nocién
prevaleciente de que el Vajracche-dika sélo se puso en boga después de Hung-jén y Hui-éng, debe
reverse. Sea lo que fuere, el Lankévatara es material demasiado dificil para consumo popular, y
resultd natural que este Satra llegase gradualmente a ser reemplazado por el Vajracchediké a medida
que el Zen cobré cada vez mas poder e influencia. Como uno de los Sitras pertenecientes a la clase
prajiidparamitica de la literatura budista, la doctrina del Vajracchedika era comparativamente
simple y tenia algo muy afin a las ideas laotzeanas de vacio e inaccion. No fue dificil para el chino
promedio seguir su filosofia del Stnyata; de hecho, esto concordd bien con cierto aspecto del pensa-
miento chino.™

Sin embargo, segun los seguidores del Zen toda la literatura era como un dedo apuntando a la
luna, y en si no tenia mucho que realmente llevase a la vision de la propia naturaleza interior; pues
esta vision era una que debe alcanzarse mediante el propio esfuerzo personal, aparte de la mera
comprension de la letra. Todos los Sutras budistas, incluyendo el Lankavatara, el Vajrasaméadhi
y el Vajracchedika no podian ser de mucha ayuda para los buscadores de la verdad, realmente
fervorosos, puesto que su idea consiste en asir los hechos desnudos con sus propias manos
desenguantadas. Esto s6lo era posible al abrirse, por si misma, la propia consciencia interior,
desde dentro a través de su magnanimo esfuerzo. La literatura es sélo de utilidad cuando indica
el camino, no es la cosa misma.

La primera parte de la vida de Bodhidharma mientras estuvo en la India, segin la narracion
de los Registros, puede que no sea muy digna de crédito por contener una gran dosis de ficcion,
pero la Gltima parte no puede desecharse tan facilmente. Aqui es donde se complementa la
historia de las Biografias escritas por Tao-hsuan, redactadas sin embargo por un buen
historiador, que nada sabia de la evolucion futura del Zen. Luego, segun los Registros, el primer
gran personaje que Dharma entrevisté al llegar a la China fue el rey de Liang, maximo patrono
budista de la época. Y la entrevista tuvo lugar de la siguiente manera:

El Emperador Wu de Liang pregunt6 a Dharma:

"Desde el inicio de mi reinado construi tantos templos, copié tantos libros sagrados, y sostuve
a tantos monjes y monjas... ¢ Cudl pensais que podria ser mi merito?"

"INo hay mérito de ninguna especie, sefior!", replico Bodhidarma claramente.

"¢ Por qué?", pregunto el Emperador, atonito.

"Todas éstas son acciones inferiores", asi comenzé la significativa respuesta de Dharma, "que
haran que su autor nazca en la tierra o en los cielos otra vez. Todavia muestran huellas de
mundanalidad, son como las sombras que siguen a los objetos. Aunque parezcan realmente
existentes, no son mas que meras no-entidades. En cuanto a una verdadera accién meritoria, esta
llena de pura sabiduria y es perfecta y misteriosa, y su naturaleza real estd mas alla de la captacion
de la inteligencia humana. Algo como esto no ha de buscarse mediante logro mundano alguno.

11 A este respecto deseo efectuar algunas observaciones contra ciertos eruditos que consideran a la filosofia del
Sanyat4 como fundamento real del Zen. Tales eruditos yerran cabalmente al no captar el verdadero significado del
Zen, que, por sobre todo, es experiencia y nada de filosofia ni dogma. El Zen jamas puede construirse sobre conjunto
alguno de criterios metafisicos o psicologicos; estos pueden plantearse después de tener lugar la experiencia Zen pero
nunca antes. La filosofia del Prajfiaparamita nunca puede preceder al Zen, sino que debe seguirlo siempre. Los
eruditos budistas, como los de la época de Dharma, tienen demasiada tendencia a identificar la doctrina y la vida, la
teoria y la experiencia, la descripcion y el hecho. Cuando se permite el desarrollo de esta confusion, el Budismo Zen
cesa de producir una interpretacion inteligente y satisfactoria. Sin el hecho de la lluminacién bajo el arbol bédhico
cerca del Nairafijand, ningun Négarjuna podria jamas esperar escribir un solo libro sobre la filosofia del Prajfia
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Entonces, el Emperador Wu interrogd nuevamente a Bodhidharma: "; Cuél es el primer principio
de la santa doctrina?"

"iEl vasto vacio, y en éste no hay nada que pueda Ilamarse santo, sefior!", respondié Dharma.

"¢ Quién es entonces quien ahora esta frente a mi?"

"iNo sé, sefior!"

La respuesta era bastante simple, y también bastante clara, mas el piadoso e ilustrado Emperador
budista no llegé a captar el espiritu que impregnaba toda la actitud de Dharma.

Viendo que no habia otra ayuda que prestar al Emperador, Dharma se marchd de sus dominios y
se recogid en un monasterio del estado de Wei, donde se sentd en silencio a practicar la
"contemplacion de la pared", segun se dice, durante nueve largos afios, hasta que se le conocié como
el Brahma Pi-kuan."

Un dia, un monje, Shén-kuang, le visit6 y le suplic6 fervorosamente que lo iluminase sobre la
verdad del Zen, pero Dharma no le prest6 atencion. Shén-kuang no iba a contrariarse, pues sabia que
todos los grandes lideres espirituales del pasado habian sufrido muchas descorazonadoras pruebas a
fin de alcanzar el objeto final de su aspiracion. Una tarde estuvo en medio de la nieve esperando que
Dharma notara su presencia hasta que, al final, la nieve que caia rapidamente lo hundié casi hasta las
rodillas.

Finalmente, el maestro se volvid y dijo: "¢ Qué deseas que haga por ti?" Kuang le dijo:
"Vengo a recibir tus invalorables instrucciones; te ruego abras tu puerta de misericordia, y
extiendas tu mano de salvacion a este pobre mortal sufriente.” "La incomparable doctrina del
Budismo", replicé Dharma, "s6lo puede comprenderse después de dura disciplina de soportar lo
que es muy dificil de soportar, y practicando lo que es muy dificil de practicar. A los hombres
de virtud y sabiduria inferiores no les es permitido entender nada acerca de esto. Todos sus
esfuerzos quedaran en la nada".

Por ultimd, Kuang se cort6 el brazo izquierdo con la espada®™ que portaba, y lo presentd ante
el maestro como prenda de su sinceridad, con el deseo de que le instruyese sobre la doctrina de
todos los Budas. Dharma dijo: "Esto no ha de buscarse a través de otro."

"Mi alma no esté aun pacificada. Te ruego, maestro, que la pacifiques."

"Trae aqui tu alma, y la pacificaré."

Kuang vacilé por un momento y finalmente dijo: "La busqué durante estos muchos afios jy
todavia soy incapaz de atraparla!"

"1Vayal jEsté pacificada de una vez por todas!" Esta fue la sentencia de Dharma.™

Entonces Dharma le dijo que cambiase su hombre por el de Hui-k'é.

Transcurrieron nueve afios, y Dharma desed regresar a su pais natal. Convocé a sus discipulos
y dijo: "Llegd el tiempo de mi partida y quiero ver cuales son vuestros logros."

"Segun mi parecer", dijo Tao-fu, "la verdad esta por encima de la afirmacion y la negacion,
pues éste es el sentido en el que se mueve."

Dharma dijo: "Obtuviste mi piel."

Seguidamente se acerc6 la monja Tsung-ch'ih y dijo: "Como yo lo entiendo, se parece a la
vision de Ananda respecto de la Tierra Budica de Akshobhya: se la ve una vez y jamas
nuevamente.”

12 Como afirmé antes, hay una confusion entre el habito mien-pi de Dharma en cuanto a sentarse, y su doctrina de la
meditacion pi-kuan. La confusién se remonta a muy antiguo, e incluso en la época del autor de los Registros debe
haberse perdido el significado original de pi-kuan, contemplacion de la pared.

13 A veces se dice que este hombre es un civil, y otras, un soldado que abrazé el Confucianismo.

1 Como puede apreciarse prontamente, este relato es mas o menos ficticio. Me refiero a como Kuan permanece de
pie, en la nieve, y como se corta el brazo para demostrar su fervor y sinceridad. Algunos piensan que el relato de la
nieve y el de la automutilacion no pertenecen al de Kuang, sino que estan tomados de otras fuentes, pues Tao-hstian
no los menciona en su libro. La pérdida del brazo se debio a una banda de asaltantes que atacaron a Kuang tras su
entrevista con Dharma. No hay manera de verificar estos relatos de modo alguno. Sin embargo, el conjunto es
altamente dramaético, y alguna vez, en la historia del Zen, debi6 existir la necesidad de entretejer en gran medida la
imaginacion con los hechos, cualesquiera fuesen.
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Dharma dijo: "Obtuviste mi carne."”

Tao-yi fue otro discipulo que expuso su opinién, diciendo: "Los cuatro elementos estan
vacios y los cinco skandhas son no-existentes. Segin mi criterio, no hay cosa alguna captable
como real.”

Dharma dijo: "Obtuviste mi hueso."

Por altimo, Hui-k'é —vale decir, Shén-kuang— inclinandose reverentemente ante el maestro,
se mantuvo de pie, en su sitio, sin decir nada.

Entonces Dharma anunci6: "Tienes mi tuétano.

El misterio envuelve el fin de la vida de Bodhidharma en la China; no sabemos cémo, cuando
ni donde desaparecio de esta tierra. Algunos dicen que fue envenenado por sus rivales, otros
dicen que volvié a la India, cruzando el desierto, y aun otros informan que pasé al Japon.
Concuerdan en una sola cosa; es ésta: era muy anciano, superando los ciento cincuenta afios de
edad cuando fallecio, segin Tao-hstan.

nlb

15 5eglin Hsieh-sung, autor de la Correcta Transmisién De la Ley, Bodhidharma siguié aqui a Nagarjuna en la
anatomia de la comprensién del Zen. Pues Nagarjuna dice en su famoso comentario sobre el Prajfidparamita-suatra:
"La conducta moral es la piel, la meditacion es la carne, la comprension superior es el hueso, y la mente sutil y buena
es el tuétano." "Esta mente sutil”, dice Hsieh-sung, es lo transmitido secretamente desde el Buda hasta sus sucesores
en la fe. Luego se refiere a Chih-1, de la dinastia Sui, quien considera a la mente como morada de todos los Budas y
como el camino medio en el que no hay unidad ni multiplicidad, y que no puede expresarse adecuadamente en
palabras.

Después de Bodhidharma, Hui-k'é (486-593) fue el principal exponente del Budismo Zen. Ya
era esclarecido erudito antes de Ilegar a ser maestro instructor, no sélo respecto de los clasicos
chinos sino también de la tradicion budista. Sin embargo, ninguna medida de erudicion le
satisfizo; en verdad, parece que tuvo una especie de iluminacién a su modo, y quiso que Dharma
la testificase. No inici6 su prédica tan pronto abandon6 al maestro, y se ocultd entre los estratos
inferiores de la sociedad. Evidentemente, rehusé ser considerado como alto sacerdote de gran
sabiduria y comprension. Sin embargo, no dej6 de predicar silenciosamente la Ley en cuanta
ocasion se le presentd. Fue simplemente callado y modesto, rehusando ponerse en evidencia.
Pero un dia en que discurria sobre la Ley ante la puerta de un templo, un sacerdote residente,
erudito y honrado, predicaba otro sermén en el interior del templo. Sin embargo, la audiencia
dejo al disertante en el interior y se congregd en torno del monje callejero, vestido
probablemente con harapos y sin signos externos de dignidad eclesiéstica. Este alto sacerdote se
enojé por la situacidn y acuso6 al monje mendicante, ante las autoridades, de promulgar una falsa
doctrina; entonces Hui-k'é fue arrestado y condenado a muerte. No se declard especialmente
inocente sino que, con compostura, se sometio diciendo que, de acuerdo con la ley de karma,
tenia una vieja deuda que pagar. Esto tuvo lugar el afio 593 d. C., y cuando lo mataron tenia
ciento siete afos.

Segln Tao-hstian, la elocuencia de Hui-k'é fluia directamente de su corazdn, sin cubrirse de
ilustracién ni discursos eruditos. Cuando predic6 en una importante ciudad sobre el significado
del Zen, quienes no pudieron elevarse por encima de "la letra que mata" tomaron su doctrina
como herejia, como palabras de un demonio, carentes de sensatez. En especial, entre aquellos
hubo un maestro de meditacion, llamado Tao-hiian, que contaba con unos mil adherentes, y de
inmediato asumié una actitud ofensiva para con Hui-k'é. Envid a uno de sus discipulos al
expositor del Zen, tal vez para averiguar qué clase de hombre era en realidad. Tan pronto el
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discipulo entendio cual era la doctrina del denominado hereje, se impresioné tan hondamente
con este hombre que se convirti6 en defensor del Zen. Tao-hiian envid a otro de sus seguidores
para que hiciese regresar al primero, mas siguié el mismo ejemplo de su predecesor. Fueron
enviados, uno tras otro, otros mensajeros, pero el resultado fue completamente descorazonador.
Mas tarde, cuando Tao-hlian se encontrd con su primer mensajero, le pregunté: "¢ Como fue que
tuve que enviar en tu busca tantas veces? ¢No abri tu ojo después de haberme esforzado tanto de
mi parte?" Sin embargo, aquel discipulo respondié misticamente: "Mi ojo estuvo bien desde el
principio, y fue a través de ti que me puse bizco." Esto desperto la ira del maestro y fue a través
de la maquinacion de éste, escribe Tao-hslan, que Hui-k'é tuvo que sufrir la persecucion oficial.

Este relato, tomado de las Biografias de Tao-hsuan, varia del correspondiente a los Registros
de Tao-yuan, pero ambos concuerdan en presentar a Hui-k'é como martir en manos de su
enemigo. No hay duda gue en la doctrina Zen de Bodhidharma y su primer discipulo chino, Hui-
k'é, hubo algo ininteligible para la mayoria de los budistas de la época, preparados en la
metafisica abstracta o en los ejercicios de tranquilizacion, o en la mera moralidad, del Budismo.
Los exponentes del Zen deben haber puesto énfasis entonces sobre la verdad que debia
despertarse en la propia consciencia, incluso a expensas de la doctrina candnica, segln la
esclarecen de modo diverso los Sutras y Sastras, muchos de los cuales ya circulaban en
traducciones. Esto debid excitar a conservadores y literalistas.

Igual que Bodhidharma, Hui-k'é no dejé ningln escrito literario, aunque sabemos por sus
biografias que ambos tenian reunidos sus sermones y, en el caso de Hui-k'é, "clasificados",'® sea
lo que fuere lo que esto signifique. Sin embargo, los siguientes extractos preservados pueden
arrojar luz sobre la doctrina de Hui-k'é. Un discipulo laico, llamado Hsiang, escribié una carta a
Hui-k'é: "La sombra sigue al cuerpo y el eco surge del sonido. Quien persigue la sombra cansa
su cuerpo, no sabe que el cuerpo produce la sombra; y quien intenta detener un eco alzando su
voz, no entiende que la voz es la causa del eco. (De modo parecido) quien busca el Nirvana
cortando los deseos y las pasiones, ha de compararse con quien busca una sombra aparte de su
cuerpo original; y quien aspira al Estado Budico pensando que éste es independiente de la
naturaleza de los seres sensibles, ha de compararse con quien trata de escuchar un eco
amortiguando su sonido original. Por tanto, el ignorante y el iluminado marchan por un solo
pasaje; el vulgar y el sabio no han de diferenciarse uno del otro. Donde no hay nombres,
creamos nombres, y debido a estos nombres se forman los juicios. Donde no hay teorizacion,
teorizamos, y debido a esta teorizacion, surge la controversia. Todas son creaciones fantasmales
y no realidades, ¢y quién sabe que esté en lo cierto y quién que esta equivocado? Todas son
vacio, carecen de sustancia, ¢y quién sabe qué es y qué no es? Asi comprendemos que nuestra
ganancia no es ganancia real y nuestra pérdida no es pérdida real. Este es mi criterio ¢y puedo
ser iluminado si estoy en falta?"

A esto respondi6 Hui-k'é: "Verdaderamente, comprendiste el Dharma como es; la verdad mas
profunda yace en el principio de la identidad. Esto se debe a la ignorancia de confundir la
gema-mani con un pedazo de ladrillo, pero observa que cuando despertamos repentinamente a la
iluminacién, comprendemos que estamos en posesion de la gema real. El ignorante y el
iluminado son de una sola esencia, en realidad no han de ser separados. Debemos conocer que
todas las cosas son como son. Quienes sostienen un punto de vista dualista del mundo han de ser
compadecidos, y para ellos escribo esta carta. Cuando sabemos que entre este cuerpo y el Buda
no hay nada que separe a uno del otro, ;de qué sirve buscar el Nirvana (como algo externo a
nosotros mismos)?"

A continuacion de Hui-k'é vino Séng-ts'an, quien lo sucedié como el tercer patriarca. La
entrevista entre el maestro y el discipulo tuvo lugar de esta manera: Un laico, de cuarenta afios,

1® Seguin esto, debe haber habido un tomo especial de canones y cartas de Hui-k'é, compilados evidentemente
por sus discipulos y admiradores antes de ser documentados por escrito V revisados completamente por el
mismo autor. También en el caso de Bodhidharma, seguin Tao-hstian, sus dichos estuvieron en circulacion en la
época de Tao-hstian, vale decir, a principios de w dinastia T'ang.
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que padecia féng-yang'’ segin los Registros acudié a Hui-k'é y le pidio:

"Sufro de féng-yang; te ruego me limpies de mis pecados."

"Trae aqui tus pecados", dijo Hui-k'é, y te limpiaré de ellos."

El discipulo laico quedd silencioso un rato y finalmente dijo: "Cuando busco mis pecados los
hallo inalcanzables."

"Entonces terminé de limpiarte por completo. De aqui en adelante reflgiate en el Buda, en el
Dharma, y en el Samgha (Hermandad), y mora alli."

"Estando frente a ti, oh maestro"”, preguntd Séng-ts'an, "sé que perteneces a la Hermandad,
pero te ruego me digas ¢qué son el Buda y el Dharma?"

El maestro repitio: "La Mente es el Buda, la Mente el Dharma; y el Buda y el Dharma no son dos.
Lo mismo ha de decirse de la Hermandad (samgha).”

Esto satisfizo al discipulo, que entonces dijo: "Hoy, por primera vez, comprendo que los pecados
no estan dentro, fuera ni en el medio; asi como es la Mente, asi es el Buda, asi es el Dharma; no son
dos:"*®  Luego fue ordenado por Hui-k'é como monje budista y después de esto huyé del mundo
por completo y nada mas se conoce de su vida. Esto se debi6 en parte a la persecucién sufrida por el
Budismo, que llevara adelante el Emperador de la dinastia Chou.

Fue en el duodécimo afio de K'ai-huan, de la dinastia Sui (592 d.C.), que hallé un discipulo digno
de ser su sucesor. Su nombre era Tao-hsin. Este pregunté al maestro:

"Te ruego me muestres el camino hacia la liberacion."

"¢ Quién te colocd jamas en la esclavitud?"

"Nadie.”

"Si es asi", dijo el maestro, "¢ por qué me pides la liberacion?"

Esto colocé al joven novicio en la ruta hacia la iluminacion final, alcanzandola después de
estudiar muchos afios con el maestro. Cuando Séng-ts'an juzgd que el tiempo estaba maduro para
consagrarlo como sucesor suyo en la fe, le entreg6, como prenda de correcta transmision de la Ley,
el manto que procedia de Bodhidharma, el quinto patriarca del Zen en la China. Muri6 en el afio 606
d. C. Si bien mucho es oscuro a su respecto, su pensamiento es espigado de una composicion métrica
conocida como Hsin-hsin-ming, o "Inscripto en la Mente Creyente", que es una de las mas
valiosas contribuciones efectuadas por el maestro para la interpretacion de la doctrina Zen.

Sigue aqui una traduccidn algo libre, del poema:

INSCRIPTO EN LA MENTE CREYENTE *°

El Método Perfecto no sabe de dificultades
excepto que rehusa efectuar preferencias:
s6lo cuando se libera de odio y amor

se revela plenamente y sin disfraz.

Basta la diferencia de una décima de pulgada

para que el cielo y la tierra queden separados:

si quieres verlo manifiesto,

no asumas pensamiento en su favor ni en su contra.

" Algunos entienden que se trata de lepra.

'8 En el Vimalakirti, capitulo 111, "Los Discipulos”, tenemos lo siguiente: "No os preocupéis por los pecados que
cometisteis, oh monjes”, dijo Vimalakirti, ";Por qué? Porque los pecados, en su esencia, no estan dentro, fuera ni en
el medio. Como nos ensefiara el Buda, todas las cosas estdn manchadas cuanto estd manchada la Mente; todas las
cosas son puras cuando « Mente es pura; y la Mente no estéa dentro, fuera ni en el medio. Asi como es la Mente, tales
son los pecados y manchas, tales son todas las cosas; jamas trascienden la talidad de la verdad."”
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Alzar lo que gustas contra lo que te disgusta...

Esta es la enfermedad de la mente:

cuando no se entiende el profundo significado (del Método)
se perturba la paz de la mente y nada se gana.

(El Método) es perfecto como el vasto espacio,
sin faltarle nada, sin nada superfluo:

en verdad, se debe a efectuar eleccion

gue su talidad se pierda de vista.

No persigas las complicaciones externas,

no mores en el vacio interior;

cuando la mente reposa serena en la unidad de las cosas,
el dualismo se desvanece de por si.

Y cuando no se entiende integralmente la unidad

de dos modos se sustenta la pérdida:

la negacion de la realidad puede conducir a su negacion absoluta,
mientras apoyar el vacio puede resultar en su contradiccion.

Verbalismo e inteleccidn...

Cuando mas nos acompafiamos de ellos, mas nos descarriamos;
por tanto, fuera el verbalismo y la inteleccion

y no habra lugar al que no puedas pasar libremente.?

Cuando retornamos a la raiz, ganamos el significado;
cuando perseguimos los objetos externos, perdemos la razon.
En el momento en que nos iluminamos por dentro,
trascendemos el vacio y el mundo que nos enfrenta.

Las transformaciones que se suceden en un mundo vacio
gue nos enfrenta,

parecen todas reales debido a la Ignorancia:

procura no buscar lo verdadero,

cesa tan solo de abrigar opiniones.

9 Hsin es una de aquellas palabras chinas dificiles de traducir. Cuando los estudiosos hindtes procuraron
traducir las obras sanscritas budistas al chino, descubrieron que habia cinco clases de términos sanscritos que
no podian traducirse satisfactoriamente al chino. Asi, en el Tripitaka chino encontramos palabras tales como
prajfid, bodhi, buddha, nirvana, dhyana, bodhi-sattva, etc., casi siempre sin traducir; y actualmente aparecen en
su forma original- en la terminologia budista técnica. Si pudiésemos dejar hsin en esta traduccion con todos sus
matices en cuanto a significado, nos ahorrariamos las multiples dificultades que enfrentamos en su version al
esparfiol. Pues hsin significa mente, corazén, alma, espiritu —cada cual unitariamente al igual que todos
inclusivamente. En esta composicion del tercer patriarca del Zen tiene a veces una connotacion intelectual, mas
en otras ocasiones puede traducirse apropiadamente como "corazén”. Pero como la nota predominante del
Budismo Zen es mas intelectual que todo lo demas, aunque no en el sentido que sea légica ni filosofica, aqui
decidi traducir "hsin" por "mente" mas bien que por "corazon".

2 Esto significa: Cuando no se entiende apropiadamente la unidad absoluta de las cosas, tanto la negacion
como la afirmacién tenderan a ser un criterio unilateral de la realidad. Cuando jos budistas niegan la realidad de
un mundo objetivo, no quieren decir que crean en el vacio incondicionado de las cosas; saben Que hay algo real
que no puede descartarse. Cuando sostienen w doctrina del vacio, esto no significa que todo es nada sino una
vacia oquedad, lo cual conduce a una autocontradiccion. La filosofia del Zen evita el error de la unilateralidad
implicita tanto en el realismo como en el idealismo.
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No te entretengas con el dualismo,

evita cuidadosamente perseguirlo;

tan pronto tengas lo correcto y lo erréneo,

lo que sigue es confusion, la mente se pierde.

Los dos existen debido al uno

pero ni siquiera te aferres a este uno;
cuando la mente Unica no esta perturbada,
las diez mil cosas no ofrecen ofensa.

Cuando ellas no ofrecen ofensa, es como si no existieran,
cuando la mente no es perturbada, es como si ho hubiese mente.
El sujeto se aquieta cuando el objeto cesa,

el objeto cesa cuando el sujeto se aquieta.

El objeto es un objeto del sujeto,

el sujeto es un sujeto de un objeto:
conoce gue la relatividad de los dos
reside unicamente en la unidad del vacio.

En la unidad del vacio los dos son uno,

Y cada uno de los dos contiene en si la totalidad de las diez mil cosas;
Cuando no se efectla discriminacion entre esto y aquello,

¢Como puede surgir un criterio unilateral y prejuicioso?

El Gran Método es calmo y de espiritu abierto,
nada es facil, nada es dificil:

los propdsitos pequefios son irresolutos,
cuando mas se apresuran mas se demoran.

El apego jaméas se mantiene dentro de los lazos,
s seguro gue marche en sentido equivocado:
déjalo ir flojo, que las cosas sean como fueren,
mientras la esencia ni parte ni mora.

Obedece a la naturaleza de las cosas, y estaras en concordia con el Método,
calmo y comodo y libre de molestia;

mas cuando tus pensamientos estan atados, te alejas de la verdad,

se tornan mas pesados y torpes, y de ningn modo son sensatos.

Cuando no son sensatos, el alma esta turbada;

¢De queé sirve, entonces, ser parcial y unilateral?

Si quieres recorrer el curso del Unico Vehiculo

no tengas prejuicios contra los objetos-de-los-seis-sentidos.

Cuando no tienes prejuicios contra los objetos-de-los-seis-sentidos,
a la vez te identificas con la lluminacion;

el sabio es no-activo, mientras el ignorante lo ata;

mientras en el mismo Dharma no hay individualizacion,
ignorantemente se apegan a objetos particulares.

Son sus propias mentes las que crean ilusiones:

¢No es esa la maxima de las contradicciones?

La Ignorancia engendra el dualismo del reposo y del desasosiego,
Los iluminados carecen de gustos y disgustos:
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todas las formas de dualismo

medran ignorantemente por la mente misma

son como visiones y flores en el aire:

¢Por qué debemos perturbarnos tratando de agarrarlas?
Ganancia y pérdida, correcto y erroneo...

jFuera con ellos de una vez por todas!

Si un 0jo nunca se duerme

todos los suefios cesan de por si:

si la mente retiene su unidad,

las diez mil cosas son de una sola talidad.

Cuando se sondea el hondo misterio de la talidad Gnica
de repente olvidamos las complicaciones externas:
cuando se ve a las diez mil cosas en su unidad,
retornamos al origen y seguimos siendo lo que somos.

Olvidamos el porqué de las cosas,

y alcanzamos un estado més alla de la analogia:

el movimiento detenido no es movimiento,

y el reposo puesto en movimiento no es reposo.
Cuando no se obtiene més el dualismo,

ni siquiera la unidad misma sigue siendo como tal.

El fin Gltimo de las cosas, donde no pueden ir mas alla,

no esta sujeto a reglas ni medidas:

la mente en armonia (con el Método) es el principio dela identidad,
en el que hallamos todas las acciones en un estado de quietud,

Las irresoluciones son descartadas por completo,

y la fe recta es restablecida en su rectitud genuina;

Ahora nada es retenido,

nada es memorizado,

todo es vacio, lucido, auto-iluminativo,

no hay mancha, ni ejercicio, ni derroche de energia:

he aqui donde jamas alcanza el pensamiento,

he aqui donde la imaginacion fracasa en sus mediciones.

En el reino superior de la Talidad Verdadera
no hay "otro" ni "yo";

cuando se pide una identificacién directa
s6lo podemos decir: "No dos.*

2L | e.: Tat tvam asi.

Al no ser dos todo es lo mismo,

todo lo que es, estd comprendido en ello:
los sabios de los diez sectores,

todos entran en esta fe absoluta.

Esta fe absoluta estd més alla de la prisa (tiempo) y de la extension (espacio).
Un instante es diez mil afios;

no interesa como estan condicionadas las cosas, ya sea con "ser" o "no ser",
eso se manifiesta por doquier ante ti.

Lo infinitamente pequefio es tan grande como grande puede ser,
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cuando se olvidan las condiciones externas;
lo infinitamente grande es tan pequefio como pequefio puede ser,
cuando se ponen fuera de la vista limites objetivos.

Lo que es lo mismo con lo que no lo es,

lo que no es lo mismo con lo que es:

donde no pueda obtenerse este estado de cosas,
asegUrate de no entretenerte.

Uno en todos,

todos en uno...

Si s6lo se comprende esto,

iNo te preocupes mas por no ser perfecto!

La mente creyente no esta dividida,

e indivisa es la mente creyente...

He aqui donde fallan las palabras,

pues esto no pertenece al pasado, al futuro ni al presente.

Bajo Ta-hsin (580-651), el cuarto patriarca, el Zen fue dividido en dos ramas. Una se conocia
como Cozusan (Niu-I'ou Shan), y no subsistié mucho después del fallecimiento de su fundador,
Fa-jung, quien vivio en el Monte Niu-t'ou, considerandoselo como no perteneciente a la linea
ortodoxa del Zen. La otra rama fue dirigida por Hung-jén, que es considerado por los historiadores
corno el quinto patriarca, y fue su escuela la que sobrevivié. Acudié al maestro cuando era todavia
meramente un nifio, y lo que complacio al maestro durante su entrevista fue el modo con que
respondia. Cuando Tao-hsin pregunt6 cuél era su nombre familiar (hsing}, le dijo:

"Tengo una naturaleza (hsing), y no es corriente."

"";Cual es?"

"Es la Naturaleza-Budica (fo-hsing)."

" No tienes nombre, entonces?"

"No, maestro”, dijo el nifio, "pues esta vacio en su naturaleza".

Aqui hay un juego de palabras; los caracteres que denotan "nombre familiar" y "naturaleza" se
pronuncian hsing. Cuando Tao-hsin se referia al "nombre familiar” el joven seguidor lo tomd,
deliberadamente, por "naturaleza", expresando su opinién mediante una figura del lenguaje.

La entrevista de Tao-hsin con Fa-jung, el fundador de la escuela Nuy-t'ou del Zen, fue
significativa, demostrando donde diferian sus opiniones y como uno llegé a convertirse en la
comprensién ortodoxa del Zen. Fue durante la era Chén-kuan, de la dinastia T'ang, que Tao-hsin, al
enterarse de la presencia de un santo extraordinario en las montafias Niu-t'ou, decidi6 ver de quién se
trataba. Cuando Tao-hsin lleg6 al templo budista en las montafias, preguntd por el hombre y se le
informo sobre un solitario anacoreta que nunca se levantaba de su asiento ni saludaba a la gente
siquiera cuando se le acercaba. Cuando Tao-hsin se interné mas en las montafias, lo vio tal como le
contaran, sentado en silencio y sin prestar atencion a la presencia de extrafios. Entonces le pregunt6
al ermitafio qué estaba haciendo alli. "Estoy contemplando la Mente", fue la respuesta. Entonces
Tao-hsin pregunto: ";Quién es el que contempla? ;Cual es la Mente que es contemplada?" Fa-jung
no estaba preparado como para responder tales preguntas. Juzgando que el visitante era un hombre
de profundo conocimiento, se levanto de su asiento y, saludandole, le pregunt6 quién era. Cuando
descubrié que el visitante no era otro personaje que el mismo Tao-hsin, cuya reputacion no
desconocia, le agradecio la visita. Fue entonces que se introdujeron en una pequefia choza cercana,
donde charlaron de religion, cuando Tao-hsin vio algunos animales salvajes, tales como tigres y
lobos que rondaban por el lugar, y alz6 sus manos como si estuviese grandemente atemorizado. Fa-
jung observo: "Veo que esto esta todavia contigo." El cuarto patriarca contesté de inmediato: "¢ Qué
ves todavia?" No hubo respuesta de parte del ermitafio. Después de un rato el patriarca dibujo el
ideograma "Buda" (fo), sobre la piedra en la que Fa-jung tenia el habito de sentarse a meditar. Al ver
esto, Fa-jung mir6é como si estuviese conmovido. Dijo el patriarca: "Veo que esto esta todavia
contigo." Mas Fa-jung no lleg6 a ver el significado de esta observacion y fervorosamente le imploré
que lo instruyera sobre la doctrina Gltima del Budismo. Esto se cumplié, y Fa-jung se convirtié en
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fundador de la escuela Niu-t'ou del Budismo Zen. Tao-hsin murid a la edad de setenta y dos afios,
651 d.C.

Hung-jén, 601-674, el quinto patriarca, lleg6 de la misma provincia que su predecesor, Ch'i-chou,
ahora en el distrito de Fupei. Su templo estaba situado en Wang-mei Shan (Montafia del Ciruelo
Amarillo), donde predicd y dio lecciones de Zen a sus quinientos alumnos. Algunos lo proclaman
como el primer maestro Zen que intentd interpretar el mensaje del Zen de acuerdo con la doctrina
del Vajracchedika-sutra. Aunque no puedo coincidir cabalmente con esta opinion, por la razén ya
referida en otra parte, podemos considerar al quinto patriarca como el inicio de un giro en la historia
del Zen, que se abri6 a una perspectiva plena bajo el sexto patriarca. Hui-néng. Hasta entonces los
seguidores del Zen se habian mantenido callados, aunque trabajando firmemente, sin despertar la
opinién del publico; los maestros se habian retirado a las montafias o en el ajetreo del mundo
donde nadie pudiera hablar nada de sus actos. Pero al fin llegé el tiempo de una proclamacion
plena del Zen, y Hung-jén fue el primero que aparecio en el campo, preparando el camino de su
sucesor, Hui-néng.

Ademas de esta linea ortodoxa de patriarcas, hubo algunos expositores esporadicos del Zen a
lo largo de los siglos vi 'y vii. Se mencionan algunos de ellos, pero debe haber habido muchos
mas, que fueron olvidados por completo o totalmente desconocidos por el mundo. Los dos que
mejor se conocen son Pao-chih (muerto en el afio 514) y Fu-hsi (muerto en el afio 569); y sus
vidas se hallan documentadas en los Registros como "adeptos del Zen, que no se mostraron al
mundo, aunque fueron bien conocidos en su época”. Esta es una fraseologia extrafia, y es dificil
de saber definidamente qué significa "no se mostraron al mundo". Por lo comun esto se aplica a
quien no ocupa puesto reconocido alguno en un monasterio oficialmente registrado. Mas entre
aquellos que se hallan clasificados bajo este titulo hay, al menos, uno a quien la designacién no
se aplica con propiedad; pues Chi-i fue un importante alto sacerdote que ocupé un puesto
eclesiastico influyente durante la dinastia Sui. Sea lo que fuere, los registrados aqui no
pertenecen a la escuela Zen ortodoxa. Los seguidores de Tendai (T'ien-tai) objetan el que dos de
sus Padres, Hui-szé y Chi-i, sean mencionados como "adeptos del Zen, que no se mostraron al
mundo, aunque eran bien conocidos en su época”. Piensan que estos dos son grandes nombres
de la historia de su escuela y no deben referirse indiferentemente en los registros de los maestros
Zen. Pero desde el punto de vista Zen esta clasificacion es justificable en razén de que la
Tendai, excepto en metafisica, es otra corriente del Zen, iniciada independientemente de la linea
de Bodhidharma, y si se hubiese permitido que esto tomase un curso evolutivo mas practico,
con seguridad el resultado seria el Zen con que ahora contamos. Mas su aspecto metafisico llegd
a ser subrayado a expensas del aspecto practico, y por esta razon los fildsofos Tendai estuvieron
siempre en guerra con el Zen, en especial con el ala ultra-izquierda, que fue inflexible en
denunciar una apelacion al raciocinio, el discurso literario y el aprendizaje de los Sdtras. Segun
mi criterio, el Tendai es una variacion del Zen y sus primeros promulgadores pueden ser
clasificados, con justicia, como maestros Zen, aunque no del linaje perteneciente a Shih-t'ou,
Yueh-shan, Ma-tsu, Lin-chi, etcétera.

De manera que si bien hubo en los siglos vi y vii algunas otras lineas del Zen a punto de
desarrollarse, la iniciada por Bodhidharma fue llevada adelante, sin interrupciones, por Hui-k'é,
Shéng-t'san, Tao-hsin y Hung-jen, quienes demostraron ser los mas fructiferos y exitosos. La
diferenciacion de las dos escuelas bajo el quinto patriarca, por Hui-néng y Shén-hsiu, ayud6 a
un progreso ulterior del Zen puro, mediante la eliminacion de elementos inesenciales 0 més bien
inasimilados. El que la escuela de Hui-néng sobreviviera a la otra demuestra que su Zen estaba
en perfecto acuerdo con la psicologia y modalidades de pensamiento chino. Los elementos que
se hallaron como agregados al Zen de Bodhidharma y sus sucesores hasta Hui-néng, fueron algo
injertado y no genuino del genio chino. Y por tanto, cuando el Zen lleg6 a establecerse
plenamente bajo Hui-néng y sus seguidores, no tuvo nada mas que obstruyese su libre desarrollo
hasta casi convertirse en el tnico poder rector en el mundo chino del Budismo. Debemos
observar con cuidado coémo Hui-néng llegd a ser el sucesor de Hung-jén y donde difirié de su
escuela rival, bajo Shén-hsiu.
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Hui-néng (638-713) lleg6 de Hsin-chou, en las regiones surefias de China. Su padre murid
cuando él era todavia joven. Sostuvo a su madre vendiendo lefia en la ciudad. Un dia en que salia
de una casa donde vendiera un poco de combustible, oyé que un hombre recitaba un Sdtra budista.
Las palabras tocaron hondamente su corazén. Al averiguar de qué Sdtra se trataba y donde era
posible conseguirlo, surgio en él el anhelo de estudiarlo con el maestro. El Sutra era el Sutra de
Diamante (Vajracchedika-sutra), y el maestro era el quinto patriarca que residia en Ciruelo
Amarillo, Chin-chou. Huinéng de algin modo se las arregl6 para obtener bastante dinero para
sostener a su anciana madre durante su partida.

Le llevéd cerca de un mes llegar a Ciruelo Amarillo, donde de inmediato procedié a ver a Hung-jén
al frente de quinientos monjes (a veces se dice que son setecientos o hasta mil). Durante la primera
entrevista el patriarca pregunto:

"¢ De dénde vienes? ;Y qué quieres aqui?"

"Soy un labrador de Hsin-chou y deseo convertirme en Buda."

"Asi que eres surefio", dijo el patriarca, "pero los surefios no tienen Naturaleza-Budica. (Cémo
podrias esperar alcanzar el Estado Budico?"

Sin embargo, esto no descorazoné al audaz buscador de la verdad, pues al punto respondid:

"Puede haber surefios y nortefios, mas en lo que atafie a la Naturaleza-Budica ¢cémo podrias
efectuar tal distincidén en ella?"

Esto agradd muchisimo al maestro. A Hui-néng se le asignd, en la Hermandad, el oficio de
desgranador de arroz. Se dice que durante mas de ocho meses estuvo empleado en esta labor servil,
cuando el quinto patriarca desed elegir su sucesor espiritual entre sus muchos discipulos. Un dia
anuncio que a quien demostrase cabal comprension de la religion le daria el manto patriarcal,
proclamandolo su legitimo heredero. Shén-hsiu (muerto en el afio 706), el mas erudito de todos los
discipulos y plenamente versado en la tradicion de su religién, y por tanto considerado por sus
hermanos en la fe duefio de incalificado derecho al honor, compuso una estrofa expresando su
opinion, y la fijé en la pared exterior de la sala de meditacién; rezaba asi:

Este cuerpo es el arbol bdédhico,

ten cuidado de mantenerlo siempre limpio,
el alma es como un brillante espejo;

y no dejes que en €l se amontone el polvo."

Todos los que leyeron estas lineas quedaron grandemente impresionados y en secreto
abrigaron la idea de que el autor de este gatha seria, con seguridad, recompensado con el
premio. Mas al despertar a la mafiana siguiente les sorprendi6 ver otro escrito al lado de éste,
gue decia asi:

"El Bodhi no es como el arbol,

el brillante espejo en ningln lado brilla;
como desde el inicio no hay nada,
¢ddénde puede amontonarse el polvo?"

Quien escribiera estas lineas era un laico insignificante de la servidumbre del monasterio,
quien paso la mayor parte de su tiempo desgranando arroz y cortando lefia para la Hermandad.
Tenia un aire tan modesto que nadie pensé jamas mucho en él, y por tanto la comunidad integra
se agito al ver este desafio a su autoridad reconocida. Mas el quinto patriarca vio en este
modesto monje un futuro lider de la humanidad, y decidi6 transferirle el manto de su oficio. Sin
embargo, tenia algunos temores sobre el particular; pues la mayoria de sus discipulos no estaban
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lo bastante iluminados como para apreciar algo de la profunda intuicién religiosa existente en
las lineas del desgranador de arroz, Hui-néng: y si éste fuese recompensado publicamente,
honrandosele, aquellos podrian perjudicarlo. De manera que el quinto patriarca hizo a Hui-néng
ocultamente una sefia, para que fuese a su cuarto a medianoche, cuando el resto de la
Hermandad ya estuviese dormida. Entonces le dio su manto como insignia de su autoridad y en
reconocimiento de su insuperado logro espiritual, y con la seguridad de que el futuro de su fe seria
mas brillante que nunca. Entonces el patriarca le aconsejd que seria prudente que escondiese su luz
bajo un celemin hasta que llegase el tiempo apropiado de su aparicion pablica y propaganda activa, y
asimismo que el manto transmitido desde Bodhidharma como signo de la fe no deberia ser entregado
mas a los sucesores de Hui-néng, puesto que el Zen era ahora plenamente reconocido por el mundo
externo en general y no habia mas necesidad de simbolizar la fe mediante la transferencia del manto.

Esa noche Hui-néng abandond el monasterio.

Este relato esta tomado de la literatura dejada por los seguidores del sexto patriarca y,
naturalmente, es parcial en su favor. Si tuviésemos otro registro dejado por Shén-hsiu y su escuela,
el relato aqui reproducido podria diferir materialmente. De hecho, al menos tenemos un documento
que refiere la relacion de Shén-hsiu con Hung-jen. Es la inscripcion recordatoria sobre su lapida
sepulcral, escrita por Chang-shuo, uno de sus discipulos laicos. En esta inscripcion, se menciona a
Shén-hsiu como al Unico a quien el Dharma fuera transmitido por su maestro, Hung-jén. A juzgar
por esto, la autoridad patriarcal de Hui-néng no era indiscutida en la época, o el orden ortodoxo de la
sucesion no se establecio hasta algin tiempo después, cuando la escuela de Hui-néng afianzé su
autoridad sobre todas las demas escuelas del Zen que podrian existir entonces. Lamentablemente,
esta inscripcion recordatoria no da otra informacion concerniente a la relacion de Hui-néng con
Hung-jén, pero incluso de la narracién anterior podemos reunir ciertos hechos de importancia que
arrojaran luz sobre la historia del Zen.

En primer lugar, ¢qué necesidad habia de presentar a Hui-néng como un rustico sin instruccidn, en
contraste con la erudicién y amplia informacidn atribuida a Shén-hsiu? ¢O Hui-néng era realmente
un ignorante tal, incapaz de leer nada escrito? Pero el Fa-pao-t'an-ching, coleccion de sus
sermones, contiene pasajes citados de Sutras tales como el Nirvana, el Vajracchedika, el Lanka-
catara, el Saddharma-pundarika, el Vimalakirti, el Ami-tébha, y el Bodhisattvastia-sutra. ¢Esto
no evidencia el hecho de que el autor no estaba completamente desfamiliarizado con la literatura
mahayanica? Es probable que no fuera un esclarecido erudito en comparacién con Shén-hsiu,
pero en los relatos de su vida podemos determinar algun esfuerzo sistematico enderezado a
convertirlo en mas iletrado de lo que realmente era. Permitaseme preguntar: ;qué leemos en este
intento que es obra de varios editores? Seglin mi opinién, este énfasis sobre el contraste entre
los dos discipulos mas eminentes del quinto patriarca fue, al mismo tiempo, el énfasis sobre el
caracter real del Zen, como independiente de la erudicion y la intelectualidad. Si el Zen es,
como lo proclaman sus seguidores, "una transmision especial fuera de la doctrina escritural™, su
comprension debe ser posible hasta para los iletrados y sin filosofia. La grandeza de Hui-néng
como maestro Zen es exaltada al méximo. Esta, con toda probabilidad, es la razon, por la que el
sexto patriarca fue presentado como iliterato, irrazonablemente y, a veces, hasta
dramaticamente.

En segundo lugar, ¢por qué el manto patriarcal no fue transferido mas alla de Hui-néng? Si
Hung-jén le aconsejo que lo conservase consigo, ¢qué implica en realidad el consejo? El que la
vida del posesor del manto estuviese amenazada, sefiala el hecho de que habia una disputa entre
los discipulos de Hung-jén. ¢ Consideraban el manto como simbolo de autoridad patriarcal? Pero
¢qué ventajas, materiales o espirituales, resultaban de su propiedad? ¢ Llegaria ahora la doctrina
de Bodhidharma a creerse como la transmision genuina del Buda? Y por esa razon, ;el manto
ceso en realidad de significar algo relativo a la verdad del Zen? De ser asi, cuando Bodhidharma
declar6 por primera vez su mision especial como maestro del Zen, ;fue considerado hereje y
perseguido en consecuencia? La leyenda de que fue envenenado por sus maestros rivales de la
India parece corroborar esto. En todo caso, la cuestion del manto estd profundamente conectada con
el status de las diversas escuelas budistas de la época, y asimismo con su influencia méas firme que
antes sobre las mentes populares.

En tercer lugar, concita naturalmente nuestra atencion el secreto observado en todas sus
transacciones por Hung-jén y Hui-néng, concerniente a la transmision del Dharma. Elevar un
desgranador de arroz, que ni siquiera es monje ordenado, al rango de patriarca, aunque sélo de
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nombre, para suceder a un gran maestro que esta a la cabeza de varios cientos de discipulos, parece
ser causa real de envidia, celo y hasta odio. Pero si se estuviese en realidad lo bastante iluminado
como para hacerse cargo del importante puesto de liderazgo espiritual, ¢un esfuerzo combinado de
maestro y discipulo no resistiria toda la oposicién? Tal vez ni siquiera la iluminacién podria
oponerse a las pasiones humanas, tan irracionales y elementales. Sin embargo, no puedo dejar de
imaginar un intento de parte de los biografos de Hui-néng al dramatizar toda la situacion. Es muy
probable que me equivoque, y debieron haber existido algunas condiciones historicas que ahora
ignoramos debido a la falta de documentos.

Tres dias después de la huida de Hui-néng de la Montafia del Ciruelo Amarillo, las nuevas de lo
ocurrido en secreto corrieron por todo el monasterio, y un grupo de monjes indignados, encabezados
por uno llamado Ming, persiguieron al fugitivo Hui-néng quien, de acuerdo con las instrucciones de
su maestro, abandonara silenciosamente la Hermandad. Cuando sus seguidores lo alcanzaron al
cruzar un paso montafioso lejos del monasterio, dej6 caer su manto sobre una roca cercana y dijo al
monje Ming: "Este manto simboliza nuestra fe patriarcal y no ha de ser quitado por la fuerza. Sin
embargo, si asi lo deseas, Ilévatelo contigo."

Ming procuré levantarlo, pero era tan pesado como una montafia. Se detuvo, vacil6 y tembld de
terror. Al fin dijo: "Vengo aqui a obtener la fe y no el manto. jOh monje, hermano mio, te ruego
disipes mi ignorancia!"

Dijo el sexto patriarca: "Si bienes por la fe, detén todos tus anhelos. No pienses en el bien, no
pienses en el mal, y ve a qué se parece en este momento tu propia cara original, que tienes incluso
antes de tu propio nacimiento."

Al ser asi requerido, Ming percibié de inmediato la verdad fundamental de las cosas, que hasta
entonces buscara en lo externo. Ahora entendi6 todo, como si hubiese tomado una copa llena de
agua fria, degustandola a satisfaccion. Por la inmensidad de su emocion estaba literalmente bafiado
en lagrimas y transpiracion, y acercdndose muy reverentemente al patriarca le saludd, preguntandole:
"Ademas de este sentido oculto que corporizan estas significativas palabras, ;hay algo que sea
secreto?”

El patriarca respondio: "En lo que te mostré no hay nada escondido. Si reflexionas dentro de ti
mismo Y reconoces tu propia cara, que existio antes del mundo, el secreto esta en ti mismo."

Cualesquiera sean las circunstancias histéricas que rodearan a Hui-néng en aquellos tiempos
remotos, es cierto que en esta afirmacién de "ver la propia cara, incluso antes de haber nacido",
encontramos la primera proclamacion del nuevo mensaje, que fue destinado a desarrollar una larga
historia del Zen y a convertir a Hui-néng en realmente digno del manto patriarcal. Aqui podemos ver
gué nueva perspectiva habria logrado Hui-néng en la apertura del tradicional Zen hindd. En él no
reconocemos nada de Budismo en cuanto a fraseologia, lo cual significa que abrié su propio curso al
presentar la verdad del Zen segun su experiencia original y creadora. Antes que él la experiencia Zen
tuvo algunas cosas prestadas, tanto en expresién como en método, para expresarse. Decir "TU eres el
Buda", o0 "Ta y el Buda son uno", o "El Buda esta viviendo en ti", es algo demasiado sabido,
demasiado chato, porque es demasiado abstracto, demasiado conceptual. Esos conceptos contienen
una verdad profunda pero no son concretos ni lo bastante vivificantes como para despertar de la
insensibilidad a nuestras almas dormidas. Estan llenos, en demasia, de abstracciones y
fraseologia erudita. La simplicidad mental de Hui-néng, inmaculada en cuanto a erudicién y
filosofia, podia captar la verdad de primera mano. De ahi su inusual frescura en el modo con
que manejaba el problema. Podemos volver a esto nuevamente, mas tarde.
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Hung-jén murié, 675 a. C., cuatro afios % después que el Dharma fuera transmitido a Hui-
néng. Tenia setenta y cuatro afios. Pero Hui-néng no inicié su labor misionera hasta algunos
afios después, pues de acuerdo con el consejo de su maestro vivio recluido en las montafias. Un
dia juzgd que ya era tiempo de salir al mundo. Entonces contaba treinta y nueve afos, y era el
primer afio de I-féng (676 d. C.) durante la dihastia T'ang. Acudid al templo Fa-hsing, en la
provincia de Kuang, donde un sacerdote erudito, Yin-tsung, hablaba sobre el Nirvana Sitra. Vio
a algunos monjes que discutian sobre el gallardete que flamea. Uno de ellos dijo: "El gallardete
es un objeto inanimado, y es el viento el que lo hace flamear." Contra esto observo otro monje
que: "El viento y el gallardete son cosas inanimadas, y el flamear es un imposible." Un tercero
protesto: "El flamear se debe a cierta condicion de causa y condicion™; mientras un cuarto
propuso una teoria, diciendo: "Después de todo, no hay gallardete flameando sino que es el
viento el que se mueve por si." La discusion se torné muy animada cuando Hui-néng
interrumpio con esta observacion: "No es el viento ni el gallardete sino vuestra mente que
flamea." Esto hizo detener de inmediato la acalorada discusion. El sacerdote-erudito Yin-tsung
fue conmovido grandemente por la afirmacidn de Hui-néng, tan concluyante y autorizada. Al
averiguar muy prestamente quién era este Hui-néng, Yin-tsun le pidi6 que lo iluminase sobre la
doctrina del maestro de la Montafia del Ciruelo Amarillo. La esencia de la réplica de Hui-néng
fue la siguiente:

"Mi maestro no tuvo especial instruccion que dar, simplemente insistié sobre la necesidad de
ver dentro de nuestra Naturaleza a través de nuestros propios esfuerzos; él nada tuvo que ver
con la meditacién ni con la liberacién, pues cuanto puede ser denominado conduce al dualismo,
y el Budismo no es dualista. Dominar esta no-dualidad de la verdad es el objetivo del Zen. La
Naturaleza-Budica que todos poseemos, y la visién dentro de lo que constituye el Zen, es
indivisible en opuestos como bien y mal, eterno y temporal, material y espiritual. E1 dualismo
se ve en la vida debido a la confusion del pensamiento; los sabios, los iluminados, ven dentro de
la realidad, sin el obstaculo de las ideas erréneas."

Este fue el inicio de la carrera de Hui-néng como maestro Zen. Su influencia parece haber
sido inmediata y de largo alcance. Tuvo muchos discipulos, que sumaron miles. Sin embargo no
anduvo predicando y buscando prosélitos. Sus actividades se limitaron a su propia provincia del
Sud, y su cuartel general fue el monasterio Pao-lin, en T'sao-ch'i. Cuando el Emperador Kao-
tsung se enterd que Hui-néng sucedi6 a Hung-jén como uno de los descendientes espirituales de
Dharma en la fe Zen, le envié un funcionario de la Corte con un mensaje imperial, pero Hui-
néng rehuso concurrir a la capital, prefiriendo quedarse en las montafias. Sin embargo, el
mensajero se mostrd deseoso de instruirse en la doctrina Zen, para transmitirsela a su augusto
amo en la Corte. En lo principal, Hui-néng dijo lo siguiente:

"Es un error pensar que sentarse silenciosamente, en contemplacion, sea esencial para la
liberacion. La verdad del Zen se abre por si desde dentro y nada tiene que ver con la practica del
dhyana. Pues en el Vajracchedika leemos que quienes procuran ver al Tathagata en una de sus
actitudes especiales, como estar sentado o acostado, no entienden su espiritu, y que el Tathagata es
designado Tathagata porque no viene de ninguna parte ni se marcha hacia parte alguna, y por esa
razon es el Tathagata. Su aparicion no tiene origen y su desaparicion no tiene destino, y esto es Zen.

Por tanto, en el Zen no hay nada que ganar, no hay nada que entender; ;qué haremos entonces con
estar con las piernas cruzadas y practicar el dhyana? Algunos tal vez piensen que es menester
comprensién para iluminar la oscuridad de la ignorancia, pero la verdad del Zen es absoluta: en
cuanto no existe dualismo, no existe condicionalidad. Hablar de ignorancia o iluminacién, o de
Bodhi y Klesa (sabiduria y pasiones), como si fuesen dos objetos separados que no pueden fundirse
en uno solo, no es mahayanistico. En el Mahayana toda forma posible de dualismo es condenada
pues no expresa la verdad Gltima. Todo ello es manifestacion de la Naturaleza-Budica, que no esta

22 5in embargo, hay una variacién de cinco a quince afios, segiin diferentes autoridades
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manchada por pasiones, ni purificada con la iluminacién. Esta por encima de todas las categorias. Si
quieres ver qué es la naturaleza de tu ser, libera tu mente del pensamiento de relatividad y veras, por
ti mismo, cuan serena es y, con todo, cuan plena de vida."

Mientras Hui-néng trabajaba por la causa del Zen en el Sud, Shén-hsiu, que representaba otra
escuela, estaba activo en el Norte. Antes de convertirse al Budismo, era un ilustrado confuciano y
destinado, de esa manera, desde el principio, a perfilarse como una figura diferente, en comparacion
con su condiscipulo Hui-néng. EI Emperador Wu, de la dinastia T'ang, fue uno de los devotos
seguidores de Shen-hsiu, y naturalmente se congregd en su derredor una gran cantidad de cortesanos
y funcionarios del Gobierno. Guando llegé al trono el Emperador Chung-tsung, 685 d. C., fue el mas
reverenciado, y Chang-shuo, uno de los ministros de Estado, fue quien inscribié un esbozo
biografico y laudatorio en la piedra recordatoria erigida sobre su tumba al morir. Uno de sus
sermones documentados dice:

"La ensefianza de todos los Budas

existe originalmente en la propia Mente:
buscar la Mente sin el propio Yo,

es como escapar del padre.”

Murid en el afio 706 d. C., siete afios antes de Hui-néng. Su escuela, conocida como Nortefia,
en contraste con la escuela Surefia de Hui-néng prosperé mucho mejor en el Norte que aquélla
en el Sud. Pero cuando Ma-tsu (muerto en el afio 788) y Shih-t'ou (700-790) iniciaron su
propaganda activa en el Sud y finalmente echaron los cimientos de la doctrina Zen, la escuela de
Shén-hsiu no encontré sucesores capaces y finalmente desaparecié por completo, de modo que
todos los registros que tenemos de sus movimientos provienen de la escuela rival. De manera
gue ocurrio que Hui-néng, y no Shén-hsiu, fue reconocido como el sexto patriarca del Budismo
Zen en la China.

La diferencia entre la escuela Surefia y la Nortefia del Zen, es la inherente a la mente
humana; si a una la llamamos intelectual o intuitiva, la otra ha de considerarse pragmatica. La
razén de porqué la escuela Surefia se conoce como "abrupta” o "instantanea” (yugapad) frente a
la escuela "gradual" kramavrittya del Norte, se debe a que aquélla sostiene que la llegada de la
iluminacidn es instantanea, y no admite gradacion alguna, pues en ella no hay etapas
progresivas; mientras la escuela Surefia enfatiza el proceso de arribar a la iluminacion que es
naturalmente gradual, requiriendo mucho tiempo y concentracion. Hui-néng abogé
grandemente por el idealismo absoluto, mientras Shén-hsiu fue un realista y rehus6 ignorar un
mundo de particularidades donde el Tiempo rige sobre todas nuestras acciones. Un idealista no
ignora necesariamente el aspecto objetivo de la realidad, pero sus ojos siempre estan fijos en un
punto que se sostiene por si, y efectlia sus estudios desde este punto absoluto. De manera que la
doctrina de lo abrupto es el resultado de contemplar la multitudinariedad de las cosas en la
unidad absoluta. Todos los misticos verdaderos son seguidores de la escuela "abrupta"”. El vuelo
de lo exclusivo a lo exclusivo no es, ni puede ser, un proceso gradual. La doctrina de Shén-hsiu
ha de considerarse como la advertencia practica a aquellos que estan realmente enfrascados en
el estudio del Zen, pero no llega, a describir el caracter de la experiencia conocida como "la
vision dentro de la propia Naturaleza", que fue el especial mensaje de Hui-néng, a diferencia de
los de otras escuelas budistas. Fue por demas natural que la escuela de Shén-hsiu no
sobreviviese como rama del Zen, pues éste no podria ser otra cosa que un acto instantaneo de
intuicién. Puesto que frangquea de repente un mundo hasta alli insofiado, es un salto abrupto y
separado de un plano del pensamiento a otro. Hsiu perdi6 de vista el Gltimo objeto del Zen
cuanto subrayo el proceso de alcanzar el fin. Como consejero préactico fue excelente y
plenamente meritorio.

Las ideas de instantaneidad y graduacion en la captacion de la verdad del Zen derivan
originalmente del Lankavatara (edicion de Nanjo, pag. 55), donde se efectla esta distincion con
respecto a limpiar la propia mente de su corriente de ideas e imagenes. Segun el Sutra, esta
limpieza es, en un sentido, gradual, pero en otro, abrupta o instantdnea. Cuando se considera
esto como la maduracidn de una fruta, el modelado de una vasija, el crecimiento de una planta,
0 el dominio de un arte, que tiene lugar gradualmente y en el tiempo, es un acto de proceso
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gradual; mas cuando es comparable a un espejo que refleja objetos, o al Alaya que reproduce
todas las imagenes mentales, la limpieza de la mente tiene lugar instantaneamente. Asi el Sutra
reconoce los dos tipos de mentes: en algunos la limpieza hasta un estado de iluminacién puede
ser obtenida gradualmente después de prolongada practica de la meditacidn, quizas a través de
muchas vidas sucesivas; pero en otros puede llegar totalmente de repente, hasta sin esfuerzos
previamente conscientes. La division de las dos escuelas, con respecto a la concrecion abrupta
de la iluminacién, se basa no sélo en las afirmaciones del Sutra sino también, en Gltima
instancia, en los hechos de la psicologia. Sin embargo, el punto en cuestion no fue un asunto de
tiempo; ya sea que la iluminacion tuviera lugar como un acto de un instante o no, dejé de
preocuparnos; pues la diferencia ahora evolucion6 en orden a la de su actitud y perspectiva
filoséficas generales para con el hecho de la iluminacion misma. De manera que la cuestion del
tiempo fisico se volco en la de la psicologia en su aspecto méas profundo.

Cuando se pone énfasis sobre el proceso, se olvida el fin, y el proceso mismo llega a identificarse con
el fin. Cuando un discipulo de Shén-hsiu acudié ante Hui-néng para que lo instruyera sobre el
Zen, le pregunt6 cuél era la doctrina de Shén-hsiu, y el discipulo informoéle asi: "Mi maestro por
lo comin nos ensefia a detener la actividad de nuestras mentes y a sentarnos en silencio, en
meditacion, por largo tiempo, de un tirdn, sin acostarnos." A esto respondié Hui-néng: "Detener
la actividad de la mente y sentarse en silencio, en meditacion, es una enfermedad y no es Zen, y nada
provechoso se gana estando sentado largo tiempo.”  Entonces le dio el siguiente gatha:

"Cuando se vive, uno se sienta y no yace,
cuando se muere, Uno yace y no se sienta;
jun conjunto de maloliente esqueleto!
¢De qué sirve el trabajar y afanarse asi?"

Esto demuestra exactamente donde se halla Hui-néng en relacién con su rival Shén-hsiu, que
se preocupa asi de los detalles précticos del proceso del Zen. Aquellos dos gathas inscriptos en
la pared del monasterio, en la Montafa del Ciruelo Amarillo, mientras todavia estaban bajo la
tutela de Hung-jén, son demasiado elocuentes como para poner en evidencia los rasgos
caracteristicos de las dos escuelas.”®

Después, cuando Hui-néng interrogd al monje nortefio sobre la doctrina de su maestro
respecto de la moralidad (sila), meditacion (dhyana), y sabiduria (prajfid), el monje dijo: "Segun
mi maestro Hsiu, la moralidad consiste en no hacer nada que sea malo; la sabiduria, en practicar
reverentemente todo lo que sea bueno; y la meditacion, en purificar el corazén." Hui-néng
replico: "Mi criterio es absolutamente diferente. Toda mi doctrina resulta del concepto de la Naturaleza-
del-Yo, y quienes afirman la existencia de algo fuera de esto, delatan su ignorancia sobre la naturaleza
de aquello. La Moralidad, la Meditacion y la Sabiduria... todas éstas son formas de la Naturaleza-del-Yo.
Cuando en ésta no hay nada equivocado, tenemos moralidad; cuando esta libre de ignorancia, es
sabiduria; y cuando no esta perturbada, es meditacién. Ten una cabal comprension, de una vez por
todas, en cuanto a la esencia de la Naturaleza-del-Yo, y comprende que nada dualista se obtiene en ella;
pues aqui nada tienes que particularmente se distinga como iluminacién, o ignorancia, o liberacion, o
conocimiento, y, con todo, de esta nada resulta un mundo de particularidades como objetos del
pensamiento. Para quien una vez tuvo una intuicion de su propia Naturaleza, no ha de recomendarse
ninguna postura especial como forma de meditacidn; todo y cualquier cosa son buenos para él, sentado,
0 acostado, o de pie. Disfruta perfecta libertad de espiritu, se desplaza como lo siente, y con todo no hace
nada equivocado, estd actuando siempre de acuerdo con su Naturaleza-del-Yo; su obra es su juego. Esto
es lo que llamo 'visidn dentro de la propia Naturaleza'; y esta vision es instantanea en igual medida que
la actividad lo es, pues no hay proceso de graduacion de una etapa a la otra.”

% Estos relatos, ya sean Verdaderamente histéricos o no, concernientes a la controversia existente entre los dos
lideres del Zen a principios de la dinastia T'ang, prueban cuan caldeada era la rivalidad entre el Norte y el Sud.
Los mismos Sermones del Sexto Patriarca (Fa-pao-t'anching) parecen escritos con el Gnico objeto de refutar a
los opositores de la escuela "abrupta".
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Vi

Algunos sermones del sexto patriarca se conservan en el libro conocido como el Satra de la
Plataforma sobre el Tesoro de la Ley (Fapao-t'an-ching). Por lo general se dio titulo de "Sutra"
a los escritos atribuidos al Buda o a los de algin modo conectados con éste, y el que se honrase
tanto esa coleccion de los sermones de Hui-néng, demuestra qué puesto significativo ocupa en
la historia del Budismo chino. "El Sdtra de la Plataforma" se relaciona con la famosa plataforma
de ordenacion erigida por Gunabhadra, primer traductor del Lankavatara, de la dinastia Liu-
sung, 420-470 d. C. En la época de la ereccion, durante la dinastia Liang, al igual que después,
Chih-yleh profetiz6 (segun otra autoridad, Paramartha) que unos afios después un Bodhisattva
encarnado seria ordenado sobre esta plataforma, pronunciando sermones sobre el "sello
espiritual” del Buda. De manera que el "Sutra de la Plataforma" significa la doctrina ortodoxa
del Zen predicada desde esta plataforma.

Los sermones aqui preservados son meros fragmentos de los pronunciados durante los treinta
y siete afios de la activa vida misionera de Hui-néng. Incluso de estos fragmentos, cuanto ha de
considerarse genuino y autorizado es una cuestion que por ahora no podemos responder
definitivamente, pues el libro parece haber sufrido las vicisitudes del destino, demostrando en
parte el hecho de que el mensaje Zen del sexto patriarca fue extraordinario en muchos aspectos
como para despertar antagonismo y mala interpretacion entre los budistas. Después, cuando este
antagonismo alcanzo su climax, se informa que el libro fue quemado por contrariar la doctrina
genuina del Budismo. Sin embargo, salvo unas pocas frases y pasajes, que de inmediato pueden
ser rechazados como espurios, podemos tomar al Sutra de la Plataforma como expresando en
conjunto el espiritu y la doctrina del sexto patriarca del Zen.

Las principales ideas de Hui-néng, que lo convierten en el real fundador chino del Budismo
Zen, pueden resumirse asi:

1. Podemos decir que el Zen arribd a su propia consciencia por Hui-néng. Si bien
Bodhidharma lo trajo de la India y lo trasplant6 exitosamente en la China, en su tiempo no
comprendi6 plenamente su especial mensaje. Fueron necesarios mas de dos siglos antes de que
tomase conciencia de si y supiese como expresarse en el modo genuino de la mente china; la
modalidad hind( en que fuera expresada su doctrina original, como ocurrié con Bodhidharma y
sus discipulos inmediatos, debi6 ceder, por asi decirlo, para convertirse en verdaderamente
china. Tan pronto se cumplié esta transformacion o trasplante en manos de Hui-néng, sus
discipulos procedieron de inmediato a elaborar todas sus implicancias. El resultado fue lo que
tenemos como escuela Zen del Budismo. ;Cémo entendi6 entonces Hui-néng el Zen?

Segun él, el Zen era la "vision dentro de la propia Naturaleza". Esta es la frase mas
significativa, jamas acufiada en el desarrollo del Budismo Zen. En torno a ella ahora se cristaliza
el Zen, y sabemos dénde dirigir nuestros esfuerzos y como representarlo en nuestra consciencia.
Después de esto el progreso del Budismo Zen fue rapido. Es verdad que esta frase se presenta en
la vida de Bodhidharma en los Registros de la Transmisién de la LAmpara, pero es en la parte
de su vida en la que no podemos depositar mucha confianza. Aunque la frase la usara realmente
Dharma, no es necesario que éste la considerara la esencia del Zen, para distinguirse de las otras
escuelas del Budismo. Sin embargo, Hui-néng fue plenamente consciente de su significado, e
inculco inequivocamente la idea en las mentes de quienes le escuchaban.

Cuando efectu6 su primera declaracion del Zen para beneficio de Yi-tsung, la afirmacion fue
cabalmente inconfundible: "Hablamos de ver dentro de nuestra propia Naturaleza, y no de
practicar el dhyéana ni de obtener la liberacion." Aqui tenemos la esencia del Zen, y todos sus
sermones posteriores son ampliaciones de esta idea.

Por "Naturaleza" entendié Naturaleza-Budica, 0, més particularmente desde el punto de vista
intelectual, Prajiid. Dice que este Prajfia lo poseemos todos, mas debido a la confusion del
pensamiento no llegamos a concretarlo en nosotros. Por lo tanto, debemos ser instruidos y
guiados apropiadamente por un adepto del Budismo Zen, cuando abramos un ojo espiritual y
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veamos, por nosotros mismos, dentro de la Naturaleza. Esta Naturaleza no conoce multiplicidad,
es unidad absoluta, al ser la misma en el ignorante al igual que en el sabio. La diferencia deriva
de la confusion y la ignorancia. Las personas hablan tanto, piensan tanto del Prajfia, pero
fracasan por completo en concretarlo en sus propias mentes. Es como hablar de comida todo el
dia; por mas que hablemos quedamos siempre con hambre. Se explicard la filosofia del Sunyaté
durante diez mil afios, pero mientras no se vea aun dentro de la propia Naturaleza, eso carece
absolutamente de valor. Ademas, hay algunas personas que consideran que el Zen consiste en
sentarse en silencio, con la mente vacia, exenta de pensamientos y sentimientos. Aquéllas no
saben qué es Prajiia, qué es Mente. Eso llena el universo y jamas cesa de trabajar. Es libre,
creador, y al mismo tiempo se conoce. Conoce todo en uno y uno en todo. Este misterioso
accionar de Prajfid surge de su propia Naturaleza. No se dependa de la letra y que el propio
Prajfia ilumine dentro de uno mismo.

2. El resultado inevitable de esto fue la ensefianza abrupta™ de la escuela Surefia. La vision es
un acto instantaneo hasta donde el ojo mental se adentré en la verdad total de un vistazo: la
verdad que trasciende el dualismo de toda forma; es abrupta por cuanto no sabe de gradaciones,
ni de desarrollo continuo. Léase el pasaje siguiente del Sutra de la Plataforma, donde se da la
esencia de la doctrina abrupta:

"Cuando se entiende la doctrina abrupta no hay necesidad de disciplinarse en las cosas
externas. Permitase tan sélo que un hombre tenga siempre una vision correcta dentro de su
propia mente, y jamas le mancharan los deseos ni los objetos externos. Esto es la visién dentro
de su Naturaleza. Oh mis amigos, no tengais morada fija dentro ni fuera,* y vuestra conducta
sera perfectamente libre y desencadenada. Quitad vuestro apego y vuestra marcha no sabra de
obstrucciones de ninguna indole... Los ignorantes se haran sabios si logran abruptamente una
comprension y abren sus corazones a la verdad. Oh mis amigos, hasta los Budas se pareceran a
nosotros, comunes mortales, si carecen de iluminacion, y hasta los mortales seran Budas si estan
iluminados. Por tanto sabemos que todas las cosas estan en nuestras propias mentes. ¢Por qué
no vemos entonces, instantdneamente, dentro de nuestras mentes, y descubrimos alli la verdad
de la Talidad? En el Sdtra sobre la Conducta Moral del Bodhisattva leemos que todos somos
puros en nuestra Naturaleza-del-Yo, y que cuando conocemos nuestras mentes, vemos dentro de
esta Naturaleza y todos alcanzamos el Estado Budico. Dice el Vimalakirti Sttra: 'Una apertura
instantanea nos conduce dentro de la Mente Original.' Oh mis buenos amigos, mientras estuve
con mi maestro Jen comprendi la verdad en el momento en que le oi hablar y tuve una
vislumbre instantanea (i. e. abrupta) dentro de la verdadera esencia de la Talidad. Esta es la
razén por la que ahora me esfuerzo, por medio de esta doctrina, en conducir a los buscadores de
la verdad hacia una realizacion instantanea (i. e. abrupta) del Bodhi. Cuando por vosotros
mismos miréis dentro de vuestras mentes, percibiréis de inmediato qué es la Naturaleza
Original...

"Quienes conocen por si mismos no buscan nada externo. Si adhieren al criterio de que la
liberacion llega a través de ayuda externa, a través de los oficios de un amigo bueno y sabio,
estan enteramente en falta. ;Por qué? En vuestra propia mente hay un conocedor, y esto es lo
gue hace que comprendais la verdad por vosotros mismos. Cuando la confusion reina en
VOsotros y se apoyan falsos criterios, ninguna cuota doctrinal de otros amigos vuestros, buenos y
sabios, os sera de utilidad para vuestra salvacion. Cuando, por el otro lado, vuestro Prajfia

*Esta es una cantilena constante en la doctrina de los Sttras del Prajfiaparamtta: despertar el propio
pensamiento donde no hay morada de ninguna indole (no kvacit. pratishtitam cittam utpadayitavyam) .Cuando
Joshu acudié a Ungo, este pregunt6: "|Oh, viejo vagabundo! ;Cémo es que no buscas una morada para ti?"
";Donde estd mi morada?" "Hay un viejo templo, en ruinas, al pie de esta montafia." "Ese es un sitio apto para
tu viejo yo", respondi6 Joshu. Después, acudio a Shiyusan, quien le formulé la misma pregunta, diciendo:
"iOh, viejo vagabundo! ¢Por qué no te estableces?" ";Donde esta el lugar para que yo me establezca?"
"IComo! Este viejo vagabundo ni siquiera sabe cdmo establecerse por si mismo." Joshu dijo: "Durante estos
treinta afios me dediqué a entrenar caballos, y hoy fui pateado por un burro!"

109



genuino refulge, todos vuestros pensamientos confusos se desvanecen en un instante. Sabiendo
asi queé es vuestra Naruraleza-del-Yo, alcanzais el Estado Budico, mediante esta sola
comprension, este Gnico conocimiento."

3. Cuando se pone énfasis sobre la vision dentro de la Naturaleza-del-Yo y se sostiene la
comprension intuitiva contra la erudicion y la filosofia, sabemos que, como una de sus
conclusiones logicas, el viejo criterio de la meditacion empieza a ser desdefiado como mera
disciplina de tranquilizacion mental. Y esto fue exactamente lo que ocurri6 con el sexto
patriarca. Desde el principio del Budismo hubo dos corrientes de pensamiento concernientes al
significado de la meditacion: uno consistid, como Arada y Udraka, los dos maestros del Buda,
en considerarlo como la suspension de todas las actividades psiquicas o la limpieza de la
consciencia de todas sus modalidades; y el otro, en considerar a la meditacion simplemente
como el medio més eficaz para entrar en contacto con la realidad Gltima. Esta diferencia
fundamental de criterios con respecto a la meditacidn, fue una causa de impopularidad, al
principio, de Bodhidharma entre los budistas, estudiosos y maestros de dhyéna chinos, de la
época, Asimismo fue un factor de divergencia entre la escuela Niu-t'ou del Zen y la doctrina
ortodoxa del cuarto patriarca, al igual que entre las escuelas Nortefia y Surefia del Budismo Zen,
después del quinto patriarca. Hui-néng, el sexto patriarca, surgié como un vigoroso defensor del
intuitivismo y rehusd interpretar el significado del dhyana estaticamente, por asi decirlo. Pues la
Mente, segun él, en el estado supremo de meditacién no era un mero ser, una mera abstraccién
exenta de contenido y trabajo. Quiso captar algo que se hallaba en el cimiento de todas sus
actividades mentales y fisicas, y este algo no podria ser un mero punto geométrico, debia ser la
fuente de energia y conocimiento. Hui-néng no olvidé que la voluntad, después de todo, era la
realidad ultima, y que la iluminacién debia entenderse como méas que inteleccion, mas que
silenciosa contemplacion de la verdad. La Mente o Naturaleza-del-Yo debia captarse en medio
de su elaboracion o funcionamiento. El objeto del dhyéana era no detener el accionar de la
Naturaleza-del-Yo sino hacernos hundir en su corriente y atraparlo en su misma accion. Su
intuitivismo era dinamico. En los siguientes dialogos, Hui-néng y sus discipulos emplean aun la
vieja terminologia, pero lo importante de esta discusion ilustra el punto que queremos
especificar. Hsllan-chiao primero estudio la filosofia de Tien-tai y después al leer el Vimalakirti
descubrié su Naturaleza-del-Yo. Al aconsejarsele que viese al sexto patriarca a fin de que su
experiencia fuese certificada o testificada, acudid a Tsao-ch'i. Dio tres vueltas alrededor del
maestro, y alzando su cayado se planté ante él. EI maestro dijo: "Se supone que los monjes
observan trescientas reglas de conducta y ochenta mil reglas menores; ¢de donde vienes, tan
lleno de orgullo?"

"El nacimiento-y-la-muerte es un asunto de grave preocupacion, jy el tiempo a nadie
espera!”, dijo el filésofo de T'ien-tai.

"¢ Por qué no captas aquello que es innacido y ves dentro de lo que es intemporal?", pregunto
el maestro.

"Lo innacido es lo que capta, y lo intemporal es lo que ve dentro."”

"ESso es asi, eso es asi", coincidio el maestro.

Concluido esto, Hstian-chiao acudié nuevamente a Hui-néng con su atuendo completo de
monje budista, e inclinAndose reverentemente ante el maestro dese6 despedirse de él.

El maestro le dijo: "¢ Por qué te marchas tan pronto?"

"¢ No es que desde el principio mismo existe una cosa tal como el movimiento? ;Y entonces
por qué hablas de ser tan pronto?"

";Quién sabe que no hay movimiento?", replico el maestro.

"Alli", exclamé Hslian-chiao, "jtd mismo formulas un juicio!"

"Verdaderamente, comprendes el propdésito de lo que es innacido."

";Como podria jamas lo innacido tener un propdsito?”, preguntd Hstian-chiao.

"Si no hubiese proposito, ¢quién podria juzgar jamas?"

"Los juicios se formulan sin propésito alguno." Esta fue la conclusion de Chiao.

Entonces el maestro expreso su profundo aprecio hacia el criterio de Hslian-chiao sobre el
tema, diciendo: "jHas dicho bien!"

Chi-huang era adepto de la meditacién, habiéndola estudiado con el quinto patriarca. Después
de veinte afios de disciplina juzgd que entendia bien el significado de la meditacion o saméadhi.
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Hsuan-t-sé, sabedor de su logro, le visit6 y dijo: "¢ Qué estas haciendo alli?"" "Estoy entrando en
samadhi." "Hablas de entrar, pero ¢cémo entras en samadhi? ... ;Con una mente llena de pensa-
mientos 0 con una mente carente de pensamientos? Si dices con una mente carente de
pensamientos, todos los seres no-sensibles, como las plantas o los ladrillos podrian alcanzar el
samadhi. Si dices con una mente llena de pensamientos, todos los seres sensibles podrian
alcanzarlo." "Cuando entro en samadhi", dijo Chih-huang, "no soy consciente de estar lleno de
pensamientos ni carente de pensamientos.” "Si no eres consciente de una ni otra cosa, estas
perfectamente en samadhi todo el tiempo; ¢por qué hablas entonces de entrar en él o salir de éI? Sin
embargo, si realmente hay que entrar o salir, no es el Gran Samadhi." Chih-huang no supo cémo
responder. Después de un rato pregunt6 quién era el maestro de Hsiian-t-sé y cual era su
comprension del saméadhi. Hsilan-t-sé le dijo: "Mi maestro es Hui-néng, y segln él (la verdad ultima)
yace misticamente serena y perfectamente silenciosa; no han de separarse sustancia y funcién; son
de una sola Talidad. Los cinco skandhas son vacios en su naturaleza, y los seis objetos sensorios no
tienen realidad. (La verdad no sabe) de entrar ni de salir, ni de estar tranquilo ni perturbado. EI
dhyéana, en esencia, no tiene morada fija. Sin apegarte a una morada, permanece sereno en el dhyana.
El dhyana, en esencia, es innacido; sin apegarte al pensamiento del nacimiento (y-la-muerte), piensa
en el dhyana. Ten tu mente como si fuese el espacio y, con todo, no tengas pensamiento del espacio.
Al aprender asi el criterio del sexto patriarca sobre el samédhi o el dhyana, Chih-huang acudid al
maestro mismo y le pidi6 que lo iluminase mas. El patriarca le dijo: "Lo que te dijo Hslian-t'sé es
verdad. Ten tu mente como si fuese el espacio y, con todo, no sostengas pensamiento alguno de
vacio. Entonces la verdad tendréa su actividad plena sin impedimentos. Todo movimiento de tu
voluntad surge de un corazén inocente, y los ignorantes y los sabios tendran igual trato en tus manos.
Sujeto y objeto perderan su distincion, y la esencia y la apariencia seran de una sola talidad. (Una
vez captado asi un mundo de unidad absoluta) has alcanzado el samadhi eterno."

Para tornar todavia mas clara y mas definida la posicién del sexto patriarca sobre el tema de
la meditacion, permitaseme citar otro incidente de su Sutra de la Plataforma’ En una
oportunidad, un monje se refiri6 a un gatha compuesto por Wo-luan, que dice asi:

Yo, Wo-luan, conozco un recurso

por el que borro todos mis pensamientos:

el mundo objetivo no agita mas la mente y mi
iluminacién madura diariamente."

Al oir esto, el sexto patriarca observo: "Eso no es iluminacién, sino que conduce a uno a un
estado de esclavitud. Escucha mi gatha:

"Yo, Hui-néng, no conozco recurso,

mis pensamientos no son suprimidos:

el mundo objetivo siempre agita la mente ,
¢y de qué sirve la lluminacion que madura?"

Esto bastara para demostrar que Hui-néng, el sexto patriarca, por un lado no era quietista, ni
nihilista que abogara por la doctrina del vacio absoluto, mientras que, por el otro lado, tampoco
era idealista, en el sentido de negar un mundo objetivo. Su dhyana estaba lleno de accion, mas
por encima de un mundo de particularidades, en la medida en que no era llevado por éste ni en
éste.

4. El método con que Hui-néng demostraba la verdad del Zen era puramente chino y no
hindd. No recurrio a la terminologia abstracta ni al misticismo romantico. EI método era directo,
claro y elevadamente préctico. Cuando el monje Ming acudio a €l y le pidid instruccion, dijo:
"Muéstrame tu rostro original antes de que nacieras." ;La afirmacion no es absolutamente
ajustada? Nada de discurso filosofico, nada de razonamiento elaborado, nada de imagineria
mistica, sino un dicho directo e inequivoco. En esto, el sexto patriarca desbrozo6 el camino y sus
discipulos siguieron sus pasos con rapidez y eficiencia. Adviértase con qué brillantez Lin-chi
utiliz6 este método en su sermdn sobre "un verdadero hombre sin titulo". (Ver la Introduccién.)

Para dar otro ejemplo. Cuando Hui-néng vio a Huai-jang, de Nanyteh, dijo: "¢De dénde
vienes?", a lo que siguio: "¢Como es que vienes asi?" Le llevd ocho largos afios a Huai-jang
contestar la pregunta satisfactoriamente. Después esta modalidad de pregunta se convirti6 en
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una forma casi establecida de saludo entre los maestros Zen. Nanytian preguntd a un monje
recién llegado: "¢ De donde vienes?" "Soy de Han-shang" EI maestro dijo: "Estas en falta, tanto
como yo." Hsiang-yén pregunto a San-shéng: "¢ De donde vienes?" "De Lin-chi." "¢ Traes su
espada?" San-shéng levanto el cobertor de su asiento (tso-chu), golped a Hsiang-yén en la boca
y se marcho. El Venerable Ch'en preguntd a un monje: ";De donde vienes?" "De Yang-shan."
"iEres un mentiroso!", fue el veredicto del maestro. Otra vez preguntd a otro monje: "¢ De dénde
vienes?" "Del Oeste del Rio, sefior." "¢ Cuéntas sandalias gastaste?" Es evidente que este monje
tuvo un tratamiento mas gentil.

Esta diferencia de método entre los hindues y los chinos a menudo suscité la cuestién en
cuanto a la diferencia, si la hubiera, entre el "Tathagata Dhyana" y el "Dhyéna Patriarcal”. Por
ejemplo, cuando Hsiang-yén mostrd a Yang-shan su cancion sobre la pobreza, éste dijo:
"Entiendes el Tathagata Dhyana pero todavia no el Dhyana Patriarcal." Cuando se le pregunto
sobre la diferencia, Mu-chou replico: "Las montafias verdes son montafias verdes, y las nubes
blancas son nubes blancas."

VII

Hui-néng muri6 a la edad de setenta y seis afios, en el afio 713 d. C., cuando la dinastia Tang
disfrutaba tiempos apacibles y la cultura china alcanzaba el punto més excelso de su historia.
Unos cien afios después del fallecimiento del sexto patriarca, Liu Tsung-yuan, uno de los mas
brillantes literatos en la historia de la literatura china redact6 una inscripcion recordatoria en su
lapida sepulcral en ocasion de ser honrado por el Emperador Hsien-tsung con el titulo péstumo
de Gran Espejo (tai-chien), y alli leemos: "En sexta transmision después de Dharma, existié Tai-
chien. Primero se le ocup6 en labores domésticas y trabajo servil. S6lo unas pocas palabras del
maestro fueron suficientes y de inmediato entendié el profundisimo significado que aquéllas
transmitian. El maestro se impresion6 grandemente, y al fin le confirié las insignias de la fe.
Tras eso se escondio en el distrito Surefio; nadie tuvo noticias de él durante dieciséis afos, basta
que juzgo que el tiempo estaba maduro para que él saliese de su reclusion. Se estableci6 en
Tsao-ch'i”® y empez6 a ensefiar. Una vez se dijo que el nimero de sus discipulos alcanzo a
varios miles.

"Segun su doctrina, la inaccion es realidad, el vacio es verdad, y el significado ultimo de las
cosas es vasto e inmovil. Ensefié que la naturaleza humana, tanto en su inicio como en su
término, es cabalmente buena y no requiere desbrozo artificial de ninguna indole, pues tiene su
raiz en lo que es sereno. EI Emperador Chung-tsung tuvo noticias de él y en dos ocasiones le
envio su cortesano pidiéndole que se presentase en la Corte, mas no logré hacerle salir. De
modo que el Emperador contd, en reemplazo, con sus palabras, y las tom6 como guia espiritual.
La doctrina (del sexto patriarca) en detalle es generalmente accesible hoy en dia; todos quienes
hablan sobre el Zen descubren su fuente de informacion en T sao-ch'i."

Después, de Hui-néng el Zen se dividi6 en diversas escuelas, dos de las cuales sobrevivieron
hasta esta época, tanto en la China como en el Japon. Una, representada por Hsing-szé, de
Ch'ing-yliang (muerto en el afio 740), continda actualmente como la escuela Sot6 (E'sao-tung)

% Este es el nombre del lugar donde Hui-néng tuvo su cuartel general Zen.
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del Zen, y la otra, que siguio la linea de Huai-jang, de Nan-yueh (677-744), es ahora
representada por la escuela Rinzai (Lin-chi). Aunque muy modificado en diversos aspectos, el
principio y espiritu del Budismo Zen vive todavia como en los tiempos del sexto patriarca, y
como una de las grandes herencias espirituales de Oriente aln ejerce su influencia Unica, en
especial entre el pueblo culto del Japén.
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SOBRE EL SATORI: LA REVELACION
DE UNA NUEVA VERDAD
EN EL BUDISMO ZEN

La esencia del Budismo Zen consiste en adquirir un nuevo punto de vista para contemplar la
vida y las cosas en general. Con esto quiero decir que si deseamos introducirnos en la mas
recondita vida del Zen, debemos abandonar todos nuestros habitos corrientes de pensamiento,
gue controlan nuestra vida cotidiana; debemos tratar de ver si existe algn otro método de
juzgar las cosas, 0 mas bien, si nuestro método corriente es siempre suficiente como para darnos
la satisfaccion ultima de nuestras necesidades espirituales. Si en algo nos sentimos insatisfechos
con esta vida, si en nuestro modo corriente de vivir hay algo que nos priva de libertad en su
sentido mas santificado, debemos esforzarnos por hallar, en alguna parte, un método que nos dé
un sentido de finalidad y contento. EI Zen nos propone que hagamos esto y nos asegura la
adquisicion de un punto de vista nuevo, en el que la vida asume un aspecto mas fresco, mas
hondo y mas satisfactorio. Sin embargo, esta adquisicion es, real y naturalmente, el maximo
cataclismo mental que puede experimentarse en la vida. No es tarea facil, es una especie de
bautismo de fuego, y hay que atravesar la tormenta, el terremoto, la demolicion de montafias y
la fragmentacién de rocas.

A esta adquisicion de un nuevo punto de vista en nuestro enfoque de la vida y el mundo, los
estudiantes japoneses del Zen lo llaman popularmente "satori" (Wu en chino). En realidad es
otro nombre de la lluminacion (annutiara-samyak-sambodhi), que es la palabra usada por el
Buda y sus seguidores hindudes ya desde su realizacién bajo el arbol bodhico, junto al Rio
Nairafijana. En chino hay otras frases diversas que designan esta experiencia espiritual, cada una
de las cuales tiene una connotacion especial, intentando demostrar cdémo se interpreta este
fenémeno. En todos los casos no hay Zen sin satori, el cual es, en verdad, el Alfay el Omega
del Budismo Zen. El Zen exento de satori es como sol sin luz ni calor. El Zen puede perder toda
su literatura, todos sus monasterios, y todas sus galas; mas mientras en él haya satori,
sobrevivira hasta la eternidad. Quiero poner énfasis en este hecho fundamentalisimo,
concerniente a la vida misma del Zen; pues hay algunos —incluso entre los mismos estudiantes
del Zen— que, ciegos ante este hecho central, tienden a pensar, cuando el Zen fue explicado
légica o psicoldgicamente, 0 como una de las filosofias budistas que puede resumirse utilizando
frases budistas elevadamente técnicas y conceptuales, que el Zen esta agotado, y que en él nada
gueda que lo convierta en lo que es. Pero mi planteo es: la vida del Zen empieza con la apertura del
satori (kai wu en chino).

El satori puede definirse como contemplacion intuitiva dentro de la naturaleza de las cosas, en
contradistincion con la comprensién analitica o 16gica de él. En la practica, significa el desenvolvimiento
de un nuevo mundo hasta alli no percibido en la confusion de una mente adiestrada dualistamente. O
podemos decir que con el satori nuestro medio circundante integro es contemplado desde un angulo de
percepcion cabalmente inesperado. Sea lo que fuere, el mundo, para quienes lograron un satori, no es
mas el viejo mundo que acostumbraba ser, incluso con todas sus fluyentes corrientes y ardientes fuegos,
nunca es nuevamente el mismo. Dicho légicamente, todos sus opuestos y contradicciones se unen y
armonizan en un conjunto organico y coherente. Esto es misterio y milagro, pero segun los maestros Zen
eso se cumple todos los dias. De manera que el satori puede tenerse solamente a través de nuestra Unica
experiencia personal de él.

Su semejanza o analogia se logra de un modo mas o menos débil y fragmentario cuando se
resuelve un dificil problema matematico, o cuando se realiza un gran descubrimiento, o cuando
se logra un repentino medio de escape en medio de muy desesperadas complicaciones; en pocas
palabras, cuando se exclama: jEureka! jEureka! Pero esto solo se refiere al aspecto intelectual
del satori, que, por tanto, es necesariamente parcial e incompleto, y no entra en contacto con los
cimientos mismos de la vida considerada como un conjunto indivisible. El satori, como
experiencia Zen, debe referirse a la vida integra. Pues lo que el Zen propone realizar es la
revolucion, y la revolucion también de uno mismo como unidad espiritual. Resolver un
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problema matematico concluye con la solucidn; eso no afecta la vida total de uno mismo. Lo
mismo ocurre con las demas cuestiones particulares, practicas o cientificas; no entran en el tono
vital basico del individuo en cuestion. Mas la apertura del satori es la reestructuracion de la vida
misma. Cuando es genuino —pues hay mucho simulacros de él— sus efectos sobre la propia
vida moral y espiritual son revolucionarios, y son tan enaltecedores y purificadores como
exigentes. Cuando se le preguntd a un maestro qué constituia el Estado Budico, respondio: "El
fondo del balde esté& agujereado.” Por eso podemos apreciar qué revolucion completa se produce
mediante esta experiencia espiritual. El nacimiento de un hombre nuevo es realmente
cataclismico.

Segun la sicologia de la religion este enaltecimiento de la propia vida total se llama
"conversion". Pero como el término por lo general lo emplean los conversos cristianos, no
puede aplicarse en su sentido estricto a la experiencia budista, en especial a la de los seguidores
del Zen; el término tiene un matiz demasiado afectivo o emocional como para ocupar el lugar
del satori, que estd por encima de lo meramente intelectual. Como sabemos, latendencia general
del Budismo es mas intelectual que emocional, y su doctrina de la Hluminacién lo distingue
agudamente del punto de vista cristiano respecto de la salvacién; el Zen, como una de las
escuelas mahayanicas, comparte naturalmente gran cantidad de lo que podemos llamar
intelectualismo trascendental, el cual no desemboca en dualismo l6gico. Cuando se lo expresa
poética o figuradamente, el satori es "la apertura de la flor mental"”, 0 "la remocion del obstaculo”, 0
"el abrillantamiento de los trabajos mentales".

Todo esto tiende a significar el despeje de un pasaje de algin modo bloqueado, que impide la
actividad libre y franca de una maquina o un pleno despliegue de los trabajos interiores. Con la
remocion de la obstruccion, ante uno se abre un nuevo panorama, irrestricto en extension, y que
alcanza hasta el fin del tiempo. Como de esa manera la vida se siente cabalmente libre en su
actividad, lo cual no ocurria antes del despertar, ahora se complace hasta el mas pleno alcance
de sus posibilidades, y alcanzar esto es el objeto de la disciplina Zen. A menudo esto se toma
como equivalente de "vacio de interés y pobreza de propésito”. Mas segln los maestros Zen, la
doctrina del no-logro se preocupa de la actitud subjetiva de la mente que va mas alla de las
limitaciones del pensamiento. No niega los ideales éticos, ni los trasciende; simplemente, es un estado
interior de la conciencia sin referencia a sus consecuencias objetivas.

La llegada de Bodhidharma (Bodai-daruma en japonés, Pu-ti Ta-mo en chino) a la China, a
principios del siglo vi, consistié simplemente en introducir este elemento del satori en el cuerpo
del Budismo, cuyos defensores se hallaban a la sazén enfrascados en sutilezas de discusion
filosofica o en la mera observancia literal del ritual y las normas disciplinarias. Con la
"transmision absoluta del sello espiritual”, proclamada por el primer patriarca, se significa la
apertura del satori, obteniendo un ojo para ver dentro del espiritu de la doctrina budista.

El sexto patriarca, Yend (Hui-néng), se distingui6 porque sostuvo el aspecto de satori del
dhyéna contra la mera tranquilizacion mental de la escuela nortefia del Zen bajo el liderazgo de
Jinshu (shén-hsiu). Baso (Ma-tsu), Obaku (Huang-po), Rinzai (Lin-chi) y todas las otras
estrellas que iluminaban los primeros tiempos del Zen, en la dinastia T'ang, abogaron por el
satori. Sus actividades vitales estaban incesantemente dirigidas al avance de éste; y como
prestamente podemos reconocerlo, diferian de los meramente absortos en la contemplacion o en
la practica del denominado dhyéna. Estuvieron vigorosamente en contra del quietismo,
declarando que sus adherentes eran ciegos mentales y que vivian en la cueva de la oscuridad.
Por lo tanto, antes de seguir es aconsejable entender claramente este punto, de modo que no
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guede duda sobre el significado ultimo del Zen, que de ninguna manera consiste en desperdiciar la
propia vida en una practica inductora del trance, sino en ver dentro de la vida del propio ser o en abrir
un ojo del satori.

En Japdn hay un libro que lleva por titulo Seis Ensayos de Shoshitsu (vale decir, de
Bodhidharma, el primer patriarca del Zen); el libro contiene, sin duda, algunos dichos de
Dharma, pero la mayoria de los ensayos no son suyos; probablemente fueron compuestos
durante la dinastia T'ang, cuando el Budismo Zen empezé a hacer que su influencia se sintiese
de modo mas general entre los budistas chinos. Sin embargo, el espiritu que impregna el libro
concuerda perfectamente con el principio del Zen. Uno de los Ensayos titulado
"Kechimyakuron", o Tratado sobre el Linaje de la Fe", discute la cuestion del Chien-hsing, o
satori, que, segun el autor, constituye la esencia del Budismo Zen. Los pasajes siguientes son
extractos.

"Si deseas buscar al Buda, debes ver dentro de tu propia Naturaleza (hsing) pues esta
Naturaleza es el mismo Buda. Si no has visto dentro de tu propia Naturaleza, ¢de qué sirve
pensar en el Buda, recitar los Sdtras, observar el ayuno o mantener los preceptos? Al pensar en
el Buda, tu causa (i. e. acto meritorio) puede rendir fruto; al recitar los Satras tu inteligencia
puede tornarse mas brillante; al mantener los preceptos puedes nacer en los cielos; al practicar la
caridad puedes ser abundantemente recompensado; pero en cuanto a buscar al Buda, estas muy
lejos de éste. Si no comprendieras todavia claramente tu Yo, deberias ver a un maestro sabio y
obtener una cabal comprension en cuanto a la raiz del nacimiento-y-la-muerte. Quien no ha
visto dentro de la propia Naturaleza, no ha de Ilamarse maestro sabio.

"Cuando no se alcanzo ésto (ver dentro de la propia Naturaleza), uno no puede escapar de la
trasmigracion del nacimiento-y-la-muerte, por mas versado que se esté en el estudio de las
sagradas escrituras en las doce divisiones. Jamas llegara a uno el tiempo de salir de los
sufrimientos del mundo triple. Antiguamente hubo un Bhikshu Zenshé (Shan-hsing?) quien era
capaz de recitar la totalidad de las doce divisiones de las escrituras, pero no pudo salvarse de la
trasmigracion, pues no tuvo la intuicion de su propia Naturaleza. Si esto ocurrié con Zensho,
¢qué ha de suceder con los modernistas que, al ser capaces de discurrir sélo sobre unos pocos
Sltras y Sastras, se consideran exponentes del Budismo? Ellos son, verdaderamente,
mentecatos. Cuando no se entiende la Mente, resulta absolutamente carente de valor recitar la
vana literatura y discurrir sobre ella. Si quieres buscar al Buda, debes ver dentro de tu propia
Naturaleza, que es el mismo Buda. El Buda es un hombre libre, un hombre gque no trabaja ni
acumula. Si en vez de ver dentro de tu propia Naturaleza, te alejas y buscas al Buda en las cosas
externas, jamas le alcanzaras.

"El Buda es tu propia Mente; no cometas el error de inclinarte (hacia los objetos externos).
Buda es una palabra occidental, y en este pais significa "naturaleza iluminada"; e "iluminado"
quiere decir "espiritualmente iluminado". Es la propia Naturaleza espiritual de la iluminacion la
gue responde al mundo externo, entra en contacto con los objetos, alza las cejas, provoca el
parpadeo, y mueve las manos y las piernas. Esta Naturaleza es la Mente, y la Mente es el Buda,

! Hsing significa naturaleza, caracter, esencia, alma, o lo que es innato a uno. "Ver dentro de la propia
Naturaleza™ es una de las frases fijas usadas por los maestros Zen, y de hecho es el objeto declarado de toda la
disciplina Zen. El satori es su expresion mas popular. Cuando se ingresa en la intimidad de las cosas, hay
satori. Sin embargo, al ser éste un término amplio, puede usarse para designar cualquier clase de comprension
integral, y s6lo en el Zen tiene significado restringido. En este articulo empleé el término como lo mas esencia!
en el estudio del Zen; pues "ver dentro de la propia Naturaleza" sugiere la idea de que el Zen tiene algo
concreto y sustancial que nosotros debemos ver interiormente. Esto es engafioso, aunque admito también que
satori es una palabra vaga y naturalmente ambigua. A los fines corrientes, no demasiado estrictamente
filosoficos, el satori responderda a la apertura del ojo mental, y todas las veces que chen-shing se refiere a esto,
significa lo mismo. En cuanto al criterio del sexto patriarca sobre "ver dentro de la propia Naturaleza", véase el
texto titulado Historia del Budismo Zen.

? Seglin el Mahaparinirvana-sutra, traducido al chino por Dharmaraksha, 423 d.C., Tomo XXXI11, fue uno de
los tres hijos del Buda cuando adn era Bodhisattva. Era muy ilustrado en toda la tradicion budista, pero sus
puntos de vista tendian a ser nihilistas y finalmente cay6 en el infierno.
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y el Buda es el Camino, y el Camino es el Zen. Esta simple palabra, Zen, estd mas alla de la
comprension de los sabios y de los ignorantes. Ver directamente dentro de la propia Naturaleza
original: esto es Zen. Aunque seas bien ilustrado en cientos de Sdtras y Sastras, aun sigues
siendo ignorante en Budismo si aun no has visto dentro de tu Naturaleza original. EI Budismo no
esta alli (en la mera erudicién) La verdad suprema es insondablemente profunda, no es objeto de
charla ni discusion, y ni siquiera los textos candnicos tienen el modo de ponerla a nuestro alcance
Veamos de una vez dentro de nuestra propia Naturaleza original y tendremos la verdad, aunque
seamos cabalmente iletrados y no sepamos una palabra ...

"Quienes no han visto dentro de su propia Naturaleza, pueden alcanzar los Sutras, pensar en el
Buda, estudiar prolongadamente, trabajar arduamente, practicar la religién durante los seis periodos
del dia, sentarse largo tiempo y nunca echarse a dormir, y ser de vasta erudicion y bien informados
sobre las cosas; y pueden creer que todo esto es Budismo. Todos los Budas de sucesivas épocas sélo
hablan de ver dentro de la propia Naturaleza. Todas las cosas son impermanentes; hasta que logres
intuicion de tu Naturaleza, no digas: ‘Tengo el conocimiento perfecto.' Quien obra asi comete
realmente una falta muy grave. Ananda, uno de los diez grandes discipulos del Buda, fue conocido
por su amplia informacion, pero no tuvo intuicién alguna del Estado Budico, porque se inclind
demasiado a lograr informacion solamente ..."

El sexto patriarca, Hui-néng (Yend), insiste en esto de modo muy inequivoco cuando responde a
la pregunta: "En cuanto a lo que te comisiond el quinto patriarca de Huang-mei, ;,como diriges e
instruyes a los demas en ello?" La contestacion fue: "No hay direccion ni instruccion; sélo hablamos
de ver dentro de la propia Naturaleza y no de practicar dhyana ni de buscar, en consecuencia, la
liberacién." En otro lugar se los designa como los "confusos" e "indignos de ser consultados"; son
los de mente huera, que se sientan en silencio, sin tener pensamiento alguno; mientras los "incluso
ignorantes, si de repente comprenden la verdad y abren sus 0jos mentales, son, después de todo,
sabios, y pueden alcanzar incluso el Estado Budico". Ademas, cuando se informo al patriarca sobre
el método de instruccién adoptado por los maestros de la escuela nortefia del Zen, que consistia
en detener toda actividad mental, estar absorto, silenciosamente, en la contemplacion, y sentado
con las piernas cruzadas durante el lapso més prolongado, de un tiron, declaré que tales
practicas eran anormales y desajustadas, distando de la verdad del Zen, y afiadio esta estrofa ya
citada en otra parte:

“Cuando se vive, uno se sienta y no yace;
cuando se muere, uno yace y no se sienta;
iMonton de huesos malolientes!

¢;De qué vale trabajar y afanarse asi?"

Durante su estada en Demboin, Baso acostumbraba estar sentado con las piernas cruzadas,
todo el dia, meditando. Su maestro, Nangaku Yejo (Nan-yleh Huai-jang, 677-744), al verle le
pregunto:

"¢ Qué buscas aqui, sentado asi, con las piernas cruzadas?"

"Mi deseo es convertirme en un Buda."

Luego el maestro tomé un pedazo de ladrillo y empez6 a pulirlo vigorosamente sobre una
piedra que estaba cerca.

"¢ Por qué trabajas asi, maestro mio?", pregunté Baso.

"Trato de convertir esto en un espejo."

"Ninguna cuota de arduo trabajo convertira al ladrillo en espejo, sefior."

"De ser asi, ninguna dosis de postura sedentaria con las piernas cruzadas, como tu lo haces, te
convertird en un Buda", dijo el maestro.

";Qué haré entonces?"

"Esto se parece a conducir una carreta; cuando no se mueve, ;azotaras a la carreta o al buey?"

Baso no respondio.

El maestro continud: " Practicas esta postura sedentaria, de piernas cruzadas, a fin de
alcanzar el dhyana o de alcanzar el Estado Budico? Si se trata del dhyana, el dhyana no consiste
en sentarse ni acostarse; si se trata del Estado Budico, el Buda no tiene formas fijas. Corno no tiene
morada en parte alguna, nadie puede cogerlo ni dejarle ir. Si buscas al Buda sentdndote asi, de
piernas cruzadas, lo asesinas. Mientras no te liberes de sentarte asi,’ jamas llegaras a la verdad."
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Todas estas son afirmaciones claras, y no dejan dudas en cuanto al fin dltimo del Zen, que no
consiste en hundirse en un estado de torpor sentandose en silencio segun la modalidad de un santo
hindu ni en tratar de excluir todas las agitaciones que parecen surgir de ninguna parte, y después de
un lapso desaparecer ... adonde nadie sabe.

Estas observaciones preliminares ayudaran al lector a considerar cuidadosamente las siguiente
"Preguntas y Respuestas" (conocidas como Mond6 en japonés); pues éstas ilustraran mi tesis de que
el Zen aspira a la apertura del satori, 0 a la adquisicion de un nuevo punto de vista con respecto a la
vida y al universo. Los maestros Zen, como ahora veremos, siempre se hallan tratando de aprovechar
todo incidente de la vida, aparentemente trivial, a fin de hacer que las mentes de los discipulos
fluyan dentro de un cauce hasta entonces completamente inadvertido. Es como romper una cerradura
oculta, y la marea de las nuevas experiencias mana por la abertura. Ademas, es como el reloj que
marca las horas; cuando llega la hora sefialada, suena, y se libera la cabal percusion del sonido. La
mente pareceria tener algo de este mecanismo; cuando se alcanza cierto instante, se levanta una
pantalla hasta entonces cerrada, se abre una perspectiva enteramente nueva, y de alli en mas cambia
el tono de toda la vida personal. Esta resonancia o apertura mental es llamada satori por los maestros
Zen y sobre ello insisten como objeto principal de su disciplina.

A este respecto, el lector encontrard muy esclarecedoras las siguientes palabras de Meister
Eckhart; "Sobre este asunto un sabio pagano tiene una delicada expresién concordante con la de otro
sabio: "Soy consciente de que destella en mi algo sobre mi razén. Percibo que eso es algo, mas no
puedo percibir qué es. Sélo me parece que, si pudiera concebirlo, comprenderia toda la verdad." *

; 3VaIe decir, mientras no te liberes de la idea de que estar asi sentado, de piernas cruzadas, conduce al Estado
Budico. Ue.<,de los tiempos primitivos del Zen, en la China, la tendencia quictista recorri6 toda la historia junto con
la tendencia intelectual que pone énfasis sobre el elemento satori. Incluso hoy en dia estas corrientes se hallan
representadas, hasta cierto punto, por el Sot6 por un lado,, y el Rinzai, por el otro, si bien cada cual tiene sus rasgos
caracteristicos de excelencia. Mi punto de vista corresponde a la tendencia intuitivista y no al de la quie-tista; pues la
esencia del Zen radica en el logro del satori.

* W.Lehmann, Meister Eckhart. Géttingen, 1917, jidg. 243. Citado por el profesor Rudolf Otto en The Idea of the
Holy, P&g. 201.

Las constancias que ahora citaremos no brindan siempre la historia total de la evolucién mental
gue conduce a un satori; vale decir, desde el primer momento en que el discipulo acudié al maestro
hasta el Gltimo instante de la realizacion, con todas las intermitentes vicisitudes psicolégicas que ha
de experimentar. Los ejemplos son sélo para demostrar que toda la disciplina Zen cobra significado
cuando tiene lugar este giro del gozne mental hacia un mundo mas amplio y profundo. Pues cuando
se abre este mundo sabio y mas hondo, la vida cotidiana, hasta su cosa mas trivial, se carga con las
verdades del Zen. Por lo tanto, por un lado, el satori es una cosa muy prosaica y practica, pero, por el
otro lado, cuando no se lo entiende, es algo misterioso. Pero después de todo, ¢la vida misma no esta
llena de prodigios, misterios e insondabilidades, que mucho exceden nuestra comprension
discursiva?

Un monje pidi6 a Jéshu (Chao-chou Tsung-shén, 778-897) ser instruido en el Zen. EI maestro le
dijo: "'; Tomaste o no tu desayuno?" "'Si, maestro, lo tomé", respondi6 el monje. "Si es asi, lava tus
platos"”, fue la réplica inmediata que, segun se dice, al punto abrié la mente del monje a la verdad del
Zen.

Esto basta para demostrar qué cosa trivial es el satori; mas para apreciar qué papel importante
desempefia en el Zen este trivialisimo incidente de la vida, sera necesario afiadir algunas
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observaciones efectuadas por los maestros, y a través de ellas el lector podré vislumbrar el contenido
del satori.

Ummon (YU-mén Wén-yen, muerto en el afio 949), que vivié poco después de Jéshu, comentd:
"¢ Hubo o no alguna instruccidn especial en la observacion de Jéshu? ¢Si la hubo, cual fue? ¢Sino la
hubo, cudl fue el satori que el monje alcanz6?" Tiempo después, Umpd Monyetsu (Y lin-feng Wén-
yueh, 997-1062) replic6 mordazmente, diciendo: "EI gran maestro Ummon no sabe cual es cual, y de
ahi su comentario. Fue completamente innecesario; se parecio a pintar piernas a una vibora y hacer
crecer barba a un eunuco. Mi criterio difiere del suyo: jese monje que parece haber alcanzado satori
va al infierno tan directamente como una flecha!"

Ahora bien, ¢qué significa todo esto: la observacion de Jéshu acerca del lavado de platos, el logro
del satori por parte del monje, las alternativas de Ummon, y la certidumbre de Monyetsu? ¢Hablan
oponiéndose reciprocamente? ¢No se trata de mucho ruido y pocas nueces? Es aqui donde el Zen es
dificil de captar y, al mismo tiempo, dificil de explicar. Agreguemos algunas preguntas mas. ;Cémo
hizo Jéshu que se abriera el ojo del monje con tan prosaica observaciéon? ¢ Tuvo entonces la
observacion algun significado oculto que lleg6 a coincidir con el tono mental del monje? Cémo
estuvo el monje tan mentalmente preparado para el golpe final del maestro, cuyo servicio consistid
tan sélo en apretar el botén, por asi decirlo? Por lo que se ve nada se obtiene de satori con un lavado
de platos; tendremos que buscar por otra parte la verdad del Zen. En cualquier caso, no decir que
Jéshu nada tuvo que ver con la realizacion del monje. De ahi la observacion de Ummon, que es
algo enigmatica, pero ajustada. En cuanto al comentario de Monyetsu, es lo que técnicamente se
conoce como Nenro, "manipuleo y juego" o "criticismo jugueton”. Aquél parece efectuar una
desdorosa observacion sobre Ummon, mas en verdad estd uniendo sus manos a las de sus
predecesores.

Tokusan (Teh-shan Hstian-chien, 779-865) era muy erudito en el Sutra de Diamante
(Vajracchedikd). Sabedor que existia algo como el Zen, que ignoraba todas las escrituras
documentadas, echando mano directamente de la propia alma, acudi6 ante Ryutan (Lung-t'an)
para ser instruido en la doctrina. Un dia Tokusan estaba sentado en el exterior, tratando de ver
dentro del misterio del Zen. Ryutan dijo: "¢Por qué no entras?" Tokusan replicé: "Esta oscuro
como boca de lobo." Se encendid una vela, que fue alcanzada a Tokusan. Cuando éste estaba a
punto de tomarla, Ryutan apag6 la llama stbitamente, y entonces se abri6 la mente de Tokusan.”

Hyakujo (Pai-chang Huai-hai, 724-814) sali6 un dia a asistir a su maestro Baso (Ma-tsu).
Vieron volar una bandada de gansos salvajes y Baso pregunto:

";Qué son?"

"Son gansos salvajes, sefior."

":De donde vuelan?"

"Se volaron, sefior."

Baso, tomando abruptamente la nariz de Hyakujo, se la retorcid. Abrumado por el dolor,
Hyakujo se quejé en voz alta: "jOh! jOh!"

"Dices que se volaron", comentd Baso, "mas todos ellos estuvieron aqui desde el principio
mismo."

Esto hizo que la espalda de Hyakujo se humedeciese con fria transpiracion. Tuvo el satori.
¢Hay alguna conexién, de algin modo posible, entre lavar los platos, apagar una vela y retorcer
la nariz? Debemos decir con Ummon: Si no hay ninguna, ;c6mo pudieron todos llegar a la
comprension de la verdad del Zen? Si la hay, ¢qué relacion interior existe? ¢ Qué es ese satori?
¢Qué nuevo punto de vision de las cosas es éste? Mientras nuestra observacion se limite a
aquellas condiciones que precedieron a la apertura del ojo de un discipulo, tal vez no podamos
comprender plenamente dénde reside la solucién Gltima. Se trata de asuntos de ocurrencia

® En Misticos y Santos del Islam, péag. 25, de Claud Field, leemos sobre Hasan Basri: "Otra vez vi a un nifio que
venia hacia mi sosteniendo en la mano una antorcha encendida.”" "¢ De dénde trajiste la luz?", le pregunté. De
inmediato la apago y me dijo: "Oh Hasan, dime dénde se fue, y te diré de donde la traje.” Por supuesto, aqui el
paralelismo es s6lo aparente, pues Tokusan obtuvo su iluminacién de una fuente cabalmente diferente de la del mero
apagarse de la vela. Con todo, el paralelismo es, en si mismo, lo bastante interesante como para citarse aqui
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cotidiana, y si el Zen se halla objetivamente entre ellas, cada uno de nosotros es un maestro
antes que se nos hable de ello. Esto es, en parte, verdad, en cuanto en el Zen no hay nada
construido artificialmente, pero si la nariz ha de ser retorcida o la vela apagada realmente a fin
de quitar la escama del 0jo, nuestra intencion debe dirigirse interiormente al accionar de
nuestras mentes, y es alli donde podremos captar la relacion oculta existente entre los gansos
voladores, los platos lavados y la vela apagada, y cualesquiera otros sucesos que entretejen los
infinitamente variados patrones de la vida humana.

Con Daiye (Tai-hui, 1089-1163), el gran maestro Zen de la dinastia Sung, hubo un monje
llamado D6ken (Tao-chien) que pasé muchos afios estudiando Zen, sin bucear aun sus secretos,
si es que los tiene. Estaba desanimado cuando se lo envi6 con un recado a una ciudad lejana. Un
viaje que requiriese medio afio para concluirlo seria con seguridad méas bien un obstaculo que
una ayuda para su estudio. Sogen (Tsung-yian), uno de sus cofrades, se apiadd de él y le dijo:
"Te acompafiaré en este viaje y haré todo lo que pueda por ti. No hay razén que no puedas seguir
con tu meditacion incluso mientras viajas.” Partieron juntos.

Una tarde Doken imploré desesperadamente a un amigo que le ayudase a resolver el misterio
de la vida. El amigo dijo: "Quiero ayudarte en todo sentido, pero hay cinco cosas en las que no puedo
ayudarte para nada. Estas debes buscarlas por ti mismo." Ddken expreso el deseo de saber cuales eran.
"Por ejemplo”, dijo el amigo, "cuando tienes hambre o sed, el que yo coma o beba no llena tu estdmago.
Debes beber y comer por ti mismo. Cuando necesitas responder a los reclamos de la naturaleza, debes
encargarte de ellos por ti mismo, pues no puedo serte de utilidad alguna. Y luego no habra nadie mas,
salvo t0, que lleve este cadaver tuyo (i. e. cuerpo) por este camino." Esta observacion abri6 al punto la
mente del monje buscador de la verdad, quien, transportado por su descubrimiento, no supo
coémo expresar su jubilo. Entonces Sogen le dijo que ya habia cumplido su labor y que su
compaifiia ulterior carecia de significado después de esto. De modo que se despidieron y Déken
guedo so6lo para proseguir el viaje. Seis meses después, Doken regreso a su monasterio. Sucedi6
que su maestro, Daiye, le encontr6 cuando descendia de la montafia, y efectu6 la siguiente
observacion: "Esta vez lo sabe todo." Podriamos puntualizar: ¢;qué fue lo que destell6 en la
mente de Déken cuando su amigo le dio aquel consejo practico?

Kyogen (Hsian-yen) fue discipulo de Hyakujo. Al morir el maestro se dirigié a Yisan (Wei-
shan, 771-853), discipulo principal de Hyakujo. Yisan le expresd: "Me dijeron que estuviste con
mi difunto maestro Hyakujo, y asimismo que tienes notable inteligencia; pero la comprension
del Zen por este medio concluye necesariamente en comprension intelectual y analitica, lo cual
no es de mucha utilidad. Empero, puede que hayas tenido una intuicion de la verdad del Zen.
Permiteme conocer tu opinion sobre la razén del nacimiento-y-la-muerte; vale decir, de tu
propio ser antes que tus padres te hicieran nacer."

Interrogado de tal suerte, Kyodgen no supo como responder. Se retird a su cuarto y busco
asiduamente entre las notas que tomara de los sermones pronunciados por su difunto maestro.
Al fracasar en su bisqueda de un pasaje apropiado que pudiese presentar como su propio
criterio, regresé ante Yisan y le implord que le instruyese en la fe del Zen. Pero Yisan le dijo:
"En realidad, nada tengo para impartirte, y si tratase de hacerlo, después tendrias ocasién de hacerme
objeto del ridiculo. Ademas, cualquier cosa en que te instruya es mia y jamas sera tuya." Kyogen quedd
contrariado y consideré que su principal discipulo fue descortés. Finalmente se decidio a
guemar todas sus notas y recordatorios que no eran de ayuda para su bienestar espiritual, y,
retirindose por completo del mundo, paso el resto de su vida en soledad y simplicidad de
acuerdo con las normas budistas. Razonaba asi: ";De qué vale estudiar Budismo, tan dificil de
comprender y tan sutil como para recibir instrucciones de otro? Seré un simple monje paria, sin
perturbarme el deseo de dominar cosas tan profundas para el pensamiento.”" Abandoné a Yisan y
construy6 una choza cerca de la tumba de Chu (Hui-chung), el Maestro Nacional, en Nan-yang.
Un dia estaba escardando y barriendo el suelo, y al caer un trozo de roca, choc6 con un bambd,
y el sonido producido por la percusion elevé inesperadamente su mente a un estado de satori. La
pregunta propuesta por Yisan se torné transparente; su jabilo no tuvo limites, sintié6 como si
encontrase nuevamente a su padre perdido. Ademas, llegé a comprender la gentileza de su
abandonado cofrade principal que rehuso instruirle. Pues entonces supo que esto no le hubiese
ocurrido si Yisan hubiese sido lo bastante descortés explicandole las cosas.
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He aqui el verso que compuso poco después de su logro, del que podemos obtener una idea
de su satori:

"Un choque me hizo olvidar todo mi conocimiento anterior;
para nada se necesita la disciplina artificial;

en todo movimiento sostengo el antiguo método,

y nunca caigo en la rutina del mero quietismo;

dondequiera camino no dejo rastros,

y mis sentidos no estan engrillados por reglas de conducta;
todos quienes alcanzaron la verdad

declaran por doquier que éste es el orden supremo."

Debemos admitir que en el Zen hay algo que desafia la explicacidn, y que ningn maestro,
por mas ingenioso que sea, puede conducir a sus discipulos a través del analisis intelectual.
Kyébgen o Tokusan contaron con bastante conocimiento acerca de las doctrinas canonicas o de
los discursos expositivos del maestro; mas cuando se les requiri6 lo real, fracasaron en
expresarlo significativamente ya fuera para satisfaccion intima o para la aprobacion del maestro.
Después de todo, el satori no es algo que haya de lograrse mediante la comprension. Pero una
vez que nos apoderamos de la clave, todo parece desnudarse ante nosotros; entonces el mundo
entero asume un aspecto diferente. Quienes saben, reconocen este cambio interior. EI Doken
anterior a la iniciacion de su mision y el Doken posterior a la realizacion eran aparentemente la
misma persona; pero tan pronto Daiye le vio supo lo que habia tenido lugar en él, aunque no
pronuncid palabra. Baso retorcio la nariz de Hyakujo, y éste se convirtio en un alma tan salvaje
como para tener la audacia de arrollar la estera antes que el discurso del maestro apenas
comenzase (ver mas adelante). La experiencia por la que atravesaron interiormente no es una
cosa muy elaborada, complicada e intelectualmente demostrable; pues ninguno de ellos trat6
ademas de exponerla mediante una serie de discursos eruditos; simplemente hicieron esto o
aquello, o pronunciaron una simple frase ininteligible para los extrafios, y el asunto en total fue
comprobado muy satisfactoriamente por el maestro y el discipulo. El satori no puede ser un
fantasma, vacio, sin contenido y carente de valor real, si bien debe ser la experiencia mas simple
posible, quizas porque es el fundamento mismo de todas las experiencias.

En cuanto a la apertura del satori, todo lo que el Zen puede hacer es indicar el camino y dejar
el resto, en su totalidad, librado a la propia experiencia; vale decir, siguiendo la indicacién y
llegando a la meta; esto ha de hacerlo uno mismo, sin ayuda ajena. Con todo lo que el maestro
puede hacer, es indtil tratar que el discipulo capte la cosa a menos que se halle plenamente
preparado en su interior para ello. Asi como no podemos hacer que un caballo beba contra su
voluntad, la captacion de la realidad ultima debe ser realizada por uno mismo. Asi como la flor
brota por propia necesidad interior, la contemplacion dentro de la propia naturaleza debe ser
resultado del propio florecimiento. Es aqui donde el Zen es tan personal y subjetivo, en el
sentido de ser interior y creativo. En la literatura agamica o nikayica encontramos con mucha
frecuencia, frases tales como: "Atta-dipa viharatha atta sarané anafifid-sa-rand", o "sayam
abhiffid", o "Ditha-dhammo pattadham-mo vidita-dhammo pariyogéalha-dhammo aparappaccayo
satthu sasane"; éstas demuestran que la Illuminacién es el despertar, dentro de uno mismo y sin
depender de los demas, de un sentido interior en la propia conciencia capacitandonos para crear
un mundo de eterna armonia y belleza: el hogar del Nirvana.
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Dije que el Zen no nos brinda auxilio intelectual alguno, ni que malgasta el tiempo en discutir
la cuestion con nosotros; sino que meramente sugiere o indica, no porque quiera ser indefinido,
sino porque es realmente lo Gnico que puede hacer por nosotros. Si pudiese, haria algo para
ayudarnos a llegar a la comprension. De hecho, el Zen est& agotando todos los medios posibles
para hacer eso, como podemos apreciarlo en todas las latitudes de los grandes maestros para con
sus discipulos. ® Cuando realmente los derriban, nunca ha de dudarse de su afectuosidad. Se
limitan a esperar el tiempo en que las mentes de sus discipulos maduren totalmente para el
momento final. Cuando éste llega, la oportunidad de abrir un ojo a la verdad del Zen se halla por
doquier. Puede captarse esto al oir un sonido inarticulado, o escuchar una observacién
ininteligible, o al observar el brotar de una flor, o al encontrar cualquier incidente trivial de
todos los dias, tal como tropezar, arrollar una estera, usar una pantalla, etc. Todas éstas son
condiciones suficientes que despertaran el propio sentido interior. Evidentemente, es un suceso
insignificante, pero su efecto sobre la mente sobrepasa infinitamente todo lo que podria
esperarse de €él. Basta el leve toque de un alambre en ignicidn, y tiene lugar una explosion que
sacude los cimientos mismos de la tierra. De hecho, todas las causas del satori estan en la mente.
He aqui por qué cuando suena el reloj, todo cuanto alli yacia surge como una erupcién volcanica
o refulge como un rayo.” El Zen llama a esto "retorno al propio hogar"; pues sus seguidores
declararan: "Ahora te encontraste; desde el mismo inicio nada se mantuvo alejado de ti. Fuiste
tl mismo quien cerr6 el ojo al hecho. En el Zen no hay nada que explicar, nada que ensefiar, que
se sume a tu conocimiento. A no ser que eso crezca de ti mismo, ningln conocimiento es
realmente de valor para ti; es un plumaje prestado que nunca crece."

Ko6zankoku (Huang San-ku), estadista poeta confuciano, acudié a Kwaido (Hui-t'ang, 1024-
1100) para ser iniciado en el Zen. EI maestro Zen le dijo: "En el texto hay un pasaje con el que
estas tan cabalmente familiarizado que describe apropiadamente la doctrina del Zen. ¢No
declaré Confucio: "Pensais que os estoy restringiendo algo, oh discipulos mios. En verdad, nada
0s restringi"? Sankoku trat6 de contestar, mas de inmediato Kwaido le hizo guardar silencio
diciendo: "iNo, no!" El discipulo confuciano sintié turbada la mente, y no supo cémo
expresarse. Un tiempo después efectuaron una caminata por las montafas. El laurel silvestre
estaba en plena floracidn y el aire era fragante. EI maestro Zen pregunté: "¢ Lo hueles?" Cuando
el confuciano respondié afirmativamente, Kwaido dijo: "jVaya, no restringi nada!" Esta
sugerencia del maestro condujo al punto a la apertura de la mente de K6zankoku. ¢No es ahora
evidente gue el satori no es algo que haya de imponerse a otro, sino que es auto-crecimiento
desde dentro? Aungue nada se nos quita, es a través del satori que logramos la cognicién del
hecho, al convencernos que todos somos suficientes para con nosotros mismos. Por tanto, todo
lo que el Zen procura es afirmar que hay algo como auto-revelacion, o apertura del satori.

® Véase el Ensayo titulado "Métodos Practicos de Instruccion Zen".

" El simil del rayo en el Kena-Upanishad (1V-30), como suponen algunos eruditos, no es describir el sentimiento de
terror inexpresivo con respecto a la naturaleza de Brahman, sino que ilustra la irrupcién del rayo sobre la consciencia.
"A—a—ah" es aqui muy significativo.
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Como el satori acomete hacia el hecho primario de la existencia, su logro sefiala un giro en la
propia vida. Sin embargo, el logro debe ser amplio y bien definido a fin de producir un resultado
satisfactorio. Para que merezca el nombre de "satori", la revolucion mental debe ser tan
completa como para hacer que sintamos real y sinceramente que tuvo lugar un bautismo de
fuego espiritual. La intensidad de este sentimiento es proporcional a la cantidad de esfuerzo que
puso en ejecucion quien procedié a la apertura del satori. Pues en el satori hay una gradacién,
tanto en su intensidad, como en toda nuestra actividad mental. Quien posee un tibio satori no
puede sufrir una revolucion espiritual como la de Hinzai, o Bukkd (Fo-kuang), cuyo caso es citado
luego. E1 Ze"es asunto del caracter y no del intelecto, lo cual significa que el Zen nace de la
voluntad como primer principio de la vida. Un intelecto brillante puede que fracase en revelar todos
los misterios del Zen, mas un alma vigorosa abrevara hondamente en la fuente inagotable. No sé si el
intelecto es superficial y sélo toca el linde de la propia personalidad, pero el hecho es que la
voluntad es el hombre mismo, y el Zen apela a ella. Cuando nos tornamos penetrantemente
conscientes del accionar de este medio, existe la apertura del satori y la comprension del Zen. Como
dicen, la vibora no crecid dentro del dragén; o, mas graficamente, un perro comdn —misérrima
criatura que menea la cola en procura de comida y simpatia, y que es pateada tan cruelmente por los
nifios de la calle— se convirtié ahora en ledn de dorada cabellera cuyo rugido aterroriza a muerte a
todos los seres de débil mentalidad.

Por tanto, cuando Rinzai se sometié mansamente a los "treinta golpes" de Obaku, fue digno de
lastima; tan pronto alcanzd el satori fue un personaje muy diferente, y su primera exclamacion
consistid en esto: "Después de todo, no hay mucho en el Budismo de Obaku". Y cuando vio
nuevamente al regafién Obaku, le devolvié el favor dandole una bofetada en el rostro. "jQué
arrogancia, qué desvergiienza!", exclamé Obaku; mas habia razon en la rudeza de Rinzai, y el viejo
maestro no pudo sino complacerse con este trato de su Rinzai anteriormente lloroso.

Cuando Tokusan logré intuir la verdad del Zen, tomo todos sus comentarios sobre el Sutra de
Diamante, que otrora valorara tanto y considerara indispensables, de tal suerte que tenia que
llevarlos consigo dondequiera fuese; y les prendié fuego, reduciendo a la nada todos los manuscritos.
Entonces exclamd: "Por méas profundo que sea tu conocimiento sobre filosofia abstrusa, es como un
trozo de cabello ubicado en la vastedad del espacio; y por mas importante que sea tu experiencia en
cosas mundanas, es como una gota de agua lanzada dentro de un abismo insondable."

Al dia siguiente del incidente de los gansos voladores, al que hicimos referencia en otra parte,
Baso aparecid en la sala de predicacion, y estaba a punto de hablar ante la congregacion, cuando se
adelanté Hyakujo y empez6 a enrollar la estera.® Sin protestar, Baso descendié de su asiento y
regreso a su cuarto. Luego llamé a Hyakujo y le pregunt6 por qué habia arrollado la estera antes de
gue él pronunciase una palabra.

"Ayer me retorciste la nariz", replicéd Hyakujo, "y eso fue muy doloroso".

"¢ Do6nde estuvo entonces vagando tu pensamiento?" dijo Baso,

"Hoy ya no me duele, maestro."

iDe qué diferente manera se conduce ahora! Cuando fue retorcida su nariz era un cabal ignorante
de los secretos del Zen. Ahora es un ledn de dorada cabellera, es amo de si mismo, y actla tan
libremente como si fuese duefio del mundo, empujando incluso a su propio maestro hasta derribarlo.

No hay duda que el Satori se ahonda en la raiz misma de la individualidad. EI cambio que con él
se logra es muy destacable, como vemos por los ejemplos antes citados.

8 Esta se extiende ante el Buda y sobre ella el maestro cumple su ceremonia de reverencia, y el arrollarla significa,
naturalmente, la terminacion de un sermon.
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Algunos maestros dejaron bajo la forma poética conocida como "Ge" (gathd) lo que percibieron o
sintieron en el instante en que se produjo la apertura de su ojo mental. El verso tiene el nombre
especial de "Toki-no-ge",° y por las traducciones siguientes el lector puede extraer sus propias
conclusiones sobre la naturaleza y contenido del satori, tan altamente estimado por los seguidores
del Zen. Pero hay algo sobre lo que me agradaria llamar la atencidn, y es que el contenido de estos
gathas es tan variado y distinto en lo que atafie a su sentido literal e inteligible que podemos quedar
perplejos en cuanto a como efectuar una comparacion de estas exclamaciones diversas. Al ser a
veces versos meramente descriptivos de los sentimientos del autor en el momento del satori, el
analisis es imposible a no ser que el critico mismo los haya experimentado una vez en su propia vida
interior. No obstante, estos versos seran de interés para los estudiosos de la psicologia del misticismo
budista, incluso como expresiones meramente emocionales del momento supremo.

El verso siguiente es de Chdkei (Chang-ching, muerto en 932), cuyos ojos se abrieron cuando
arrollada la estera:

"iCuan engafiado estuve! jEn verdad, cuan engafiado!
jLevanta la estera y ven a ver el mundo!

“¢En qué religion crees?”, ti preguntas.

Alzo mi hossu *° y golpeo tu boca."

Hoyen (Fa-yen) de Gosozan (Wu-tso-shan), que muri6 en el afio 1104, sucedié a Shutan (Shou-
tuan), de Haku-un (Pai-yiin), y fue el maestro de Yengo (Y ian-wu); compuso el verso siguiente
cuando se abrié su ojo mental por primera vez:

"Un lote de tierra labrantia yace en silencio, junto a la colina,

cruzando mis manos sobre el pecho, pregunto al viejo labriego gentilmente:
'¢Con cuénta asiduidad lo vendiste y lo volviste a comprar?"

Me placen los pinos y bambues que convidan con refrescante brisa."

Yengo (Yuan-wu, 1063-1135) fue uno de los maximos maestros de la dinastia Sung y el autor de
un libro de texto Zen conocido como el Hekiganshu. Su verso contrasta notablemente con el de su
maestro, Hoyen, y el lector encontrara dificil exhumar algo de Zen del siguiente romanticismo:

"El pato dorado no exhala mas humo oloroso detras de las cortinas de brocado;

en medio de cantos y toques de flauta, €él se retira, totalmente ebrio y sostenido por otros:
feliz acontecimiento en la vida de un joven romantico,

so6lo a su novia le esta permitido conocerlo."

Yenju, de Yomeiji (Yung-ming Yen-shou, 904-975), que perteneci6 a la escuela Hogen de
Budismo Zen, fue el autor de un libro llamado Shukydroku ("Registro del Espejo de la Verdad™) en
cien opusculos, y florecié a principios de la dinastia Sung. Su realizacion tuvo lugar cuando oy¢ la
caida de un atado de lefia contra el suelo.

"jAlgo cayd! No es otra cosa;

a derecha e izquierda, nada terreno existe:

rios y montafias y la gran tierra...

En todos ellos se revela el Cuerpo del Dharmaraja.”

® Tou chi chia, que significa "el verso de la comprensién mutua”, que tiene lugar cuando la mente del maestro y la
mente del discipulo se funden reciprocamente.

¥ Originariamente, era un espantador de mosquitos, pero ahora es simbolo de autoridad religiosa. Tiene mango
corto, de poco mas de un pie de largo, y un penacho mas largo de pelo, por lo comln de cola de caballo o yak.
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El primero de los dos versos siguientes es de Ydédai-nen (Yang Tainien, 973-1020), estadista de la
dinastia Sung, y el segundo, de Iku, de Tory6 (Tu-ling Y1) que fue discipulo de Y6gi (Yang-ch'i,
1024-1072), fundador de la Rama Yégi de la escuela Rinzai:

"Una rueda de molino, octogonal, corre por el aire;

un leén dorado se convirtié en perro:

si quieres esconderte en la Estrella Norte,

gira en redondo y enlaza tus manos detras de la Estrella Sud."

"Tengo una gema que refulge coruscantemente,

estuvo sepultada largo tiempo bajo preocupaciones mundanas;
esta mafiana desapareci6 el velo polvoriento y se restaurd su lustre,
iluminando rios y montafias y diez mil cosas."

Presenté aqui una cantidad suficiente de versos para demostrar como varian uno del otro y como
es imposible sugerir cualquier explicacion inteligible sobre el contenido del satori, por mera
comparacién o andlisis de aquéllos. Algunos se entienden facilmente, supongo como expresién del
sentimiento de una nueva revelacion; mas en cuanto a lo que esa revelacion es en si misma, eso
requerira cierto monto de conocimiento personal para poder describirla mas inteligentemente.
Cualquiera sea el caso, todos estos maestros dan testimonio de que, en el Zen, existe algo a través de
lo cual es admitido en un nuevo mundo evaluativo. El viejo modo de ver las cosas es abandonado y
el mundo adquiere nueva significacion. Algunos de esos maestros declararian que estaban
"engafiados" o que su "conocimiento anterior" fue arrojado al olvido, mientras otros confesarian que,
hasta ese instante, no tenian conciencia de la nueva belleza que existe en la "refrescante brisa" y en
la "brillante gema".

VIl

Cuando nuestra consideracion se limita al aspecto objetivo del satori como se lo ilustra hasta aqui,
no parece tratarse de algo muy extraordinario esta apertura del ojo a la verdad del Zen. EI maestro
efectla algunas observaciones, y si éstas llegan a ser lo bastante oportunas, el discipulo arribara al
punto a la realizacion y vera dentro de un misterio hasta entonces insofiado. Pareceria que todo
depende de qué clase de disposicidn animica o que estado de preparacion mental se tiene en el
momento. Después de todo, puede sentirse la tentacién de pensar que el Zen es un asunto
casual; mas cuando sabemos que a Nangaku (Nan-yteh) le llevd ocho largos afios contestar la
pregunta: ";Quién es el que de esa manera llega hacia mi?", comprenderemos el hecho de que hubo
en él muchisima angustia y tribulacion mentales que debi6 sufrir antes de poder llegar a la
solucion final y declarar: "Aunque se afirme que es algo, se yerra por completo." Debemos procurar
observar dentro del aspecto psicoldgico del satori, donde se revela el mecanismo interior de la
apertura de la puerta hacia los secretos eternos del alma humana. Esto se efectia mejor citando a
algunos de los maestros cuyas afirmaciones introspectivas estan documentadas.

Kohd (Kao-féng, 1238-1285) fue uno de los grandes maestros de la Gltima parte de la dinastia
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Sung. Cuando el maestro le permitid.por primera vez dedicarse al "Mu de Yéshu","* se esforzé

arduamente en el problema. Un dia su maestro Set-sugan (Hstieh-yen), le preguntd
repentinamente: "¢ Qué es lo que transporta por ti este tu cuerpo sin vida?" El pobre no supo qué
hacer con lapregunta, pues el maestro era cruel, y a esto seguia por lo comun un golpe
tremendo. Tiempo después, una noche, en medio del suefio, record6 el hecho de que, una vez,
con otro maestro, se le dijo que averiguase el significado ultimo de la afirmacion: "Todas las
cosas retornan al Uno"," y esto le mantuvo levantado toda esa noche y eso sucedié durante
varios dias y noches. Hallandose en este estado de extrema tension mental, se sorprendié un dia

observando el verso de Coso Hoyen en su propio retrato, que en parte decia:

"Cien afios: treinta y seis mil mafianas;
iEsto misino, viejo amigo, sigue adelante por siempre!"

Esto hizo que, al punto, se disolviese su duda eterna sobre: ";Qué es lo que transporta por ti
este tu cuerpo sin vida?" Fue bautizado y se convirtié en un hombre completamente nuevo.
En su Koroku ("Dichos Registrados™) nos deja un relato de aquellos tiempos de esfuerzo mental
en la siguiente narracion: "En los viejos tiempos, cuando yo estaba en Sokei (Shuang-ching), y
antes de que transcurriese un mes tras mi regreso a la Sala de Meditacién de alli, una noche,
hallandome profundamente dormido, me encontré de repente fijando mi atencion en la pregunta:
"; Todas las cosas retornan al Uno, pero ¢addnde retorna este Uno?" Mi atencién estaba tan
rigurosamente fija en esto, que descuidé el suefio, olvidé la comida, y no distingui el Este del
Oeste, ni la mafiana de la noche. Ya fuese que extendiese al mantel, colocase las escudillas,
atendiese mis necesidades naturales, me moviese o descansase, o0 hablase o guardase silencio,
mi existencia integra estaba envuelta por la pregunta: "¢ Adénde retorna este Uno?" Ningln otro
pensamiento perturbd jamas mi conciencia; no, aunque quisiese agitar la minima porcién de
pensamiento irrelevante hacia el pensamiento central, no podria hacerlo asi. Era como estar
atornillado o pegado por mas que procuré librarme, el pensamiento rehusé moverse. Estando en
medio de una multitud o congregacion tenia la sensacién de que yo mismo era todos. Desde la
marfiana hasta la noche, y desde la noche hasta la mafiana, tan transparentes, tan tranquilos, tan
majestuosamente por encima de todas las cosas eran mis sentimientos. jAbsolutamente puros, sin
una particula de polvo! Mi Unico pensamiento cubria la eternidad; tan calmo era el mundo exterior,
me hallaba tan olvidado de la existencia de los deméas. Como idiota, como imbécil, transcurrieron asi
seis dias y noches cuando entré al Templo con el resto, recitando los Sutras, y sucedio que alcé la
cabeza y miré el verso de Goso. Esto me hizo despertar repentinamente del hechizo, y broté en mi el
significado de "¢ Quién transporta este tu cuerpo sin vida?", la pregunta que una vez me formulara mi
viejo maestro. Senti como si este espacio ilimitado se rompiese en pedazos, y la gran tierra se
aplanase por completo. Me olvidé de mi mismo, olvidé el mundo; era como un espejo que refleja a
otro espejo. jEnsayé mentalmente diversos koans y los encontré tan transparentemente claros. Ya no
estaba engafiado en cuanto al maravilloso accionar del Prajfia (la sabiduria trascendental).” Después,
cuando K6ho vio a su viejo maestro, éste se apresuré a preguntarle: ";Qué es lo que transporta este
tu cuerpo sin vida?" K6ho barbotd: "jKwatz!" Entonces el maestro tomé una vara, listo para darle un
golpe, mas el discipulo la detuvo, diciendo: "Hoy no puedes darme un golpe." ";Por qué no puedo?",
fue la pregunta del maestro. Sin embargo, en lugar de replicarle, K6hé abandoné la habitacion
rapidamente.

Al dia siguiente, el maestro le preguntd:

1 Este es uno de los més célebres koans y por lo general se le da al iniciado como “iluminador". Cuando un monje
pregunt6 a Jéshu si en un perro habia Naturaleza Budica, el maestro respondio: "jMu!" (wu en chino), que significa
literalmente: "no". Pero como hoy en dia lo entienden los seguidores de Rinzai, eso no significa nada negativo como
puede sugerirnoslo corrientemente el término; se refiere a algo muy afirmativamente positivo, y se le dice al novicio
que lo averigiie por si mismo, sin depender de los demas (aparapaccaya), pues no se le dara explicacion alguna, ya
que no hay ninguna posible. Este koan se conoce vulgarmente como "Mu o Muji de Jéshu". El koan es un tema,
afirmacion o pregunta formulados al estudiante del Zen en pro de una solucidn, lo cual lo conducira hacia la intuicion
espiritual. El topico sera encarado integralmente en la Segunda Serie de los Ensayos sobre Budismo Zen.

12 0tro koan para principiantes. Una vez un monje pregunté a Joshu: "Todas las cosas retornan al Uno, pero ;dénde
retorna el Uno?" A lo cual, el maestro contest6: "Cuando yo estaba en la provincia de Seiju (Ts'ingchou) tuve una
vestimenta monacal Que pesaba siete kin (chin).
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"Todas las cosas retornan al Uno, pero ¢addnde retorna el Uno?"

"El perro esta lamiendo el agua hirviente del caldero."

"¢ De dénde sacaste esta insensatez?", le reproch6 el maestro.

"Mejor que lo averigiies tu mismo", fue la pronta respuesta. El maestro quedé bien satisfecho.

Hakuin (1683-1768 )** es otro de aquellos maestros que documentaron por escrito su primera
experiencia Zen, y leemos, en su libro titulado Orategama, el siguiente relato: "A los veinticuatro
afios de edad estuve en el Monasterio Yegan de Echigo. (Como en aquella época mi tema era el "Mu
de Joshu™) me contraje asiduamente a €él. Durante dias y noches no dormi, olvidé comer y acostarme,
cuando tuvo lugar muy abruptamente una gran fijacién mental™ (tai-i). Tuve la sensacion de
congelarme en un campo helado que se extendia por miles de millas, y dentro de mi habia una
sensacion de suma transparencia. No existia el ir hacia adelante ni el reshalar hacia atras; yo parecia
un idiota, un imbécil, y no habia nada, salvo el "Mu de Jéshu". Aunque asisti a las disertaciones de
mi maestro, me sonaban a una discusion que se sucedia en una sala lejana, a muchas yardas de
distancia. Algunas veces mi sensacion era la de volar por el aire. Pasé varios dias en este estado,
cuando una noche sono la campana del templo, que alter6 todo en conjunto. Fue como si se rompiese
una jofaina de hielo o se abatiese una casa hecha de jade. De repente, al despertar de nuevo descubri
gue yo mismo era Ganté *° (Yen-t'ou), el viejo maestro, y que a través de todos los méviles
cambios del tiempo no se habia perdido ni una porcién (de mi personalidad). Cualquiera fuera la
duda e indecisidn que yo tuviese artes, estaba completamente disuelta como un pedazo de hielo
derretido. Grité con fuerza: "jQué maravilloso! jQué maravilloso! No hay nacimiento-y-muerte
del que haya gue escapar, ni hay conocimiento supremo alguno (Bodhi) por el que haya que
pugnar. Todas las complicaciones *° pasadas y presentes, que suman mil setecientas, no son
dignas siquiera de la molestia de describirlas."

El caso de Bukké (Fo-kuang), el Maestro Nacional,'’ fue més extraordinario que el de
Kakuin, y afortunadamente también en este caso tenemos su propia documentacion detallada.
"A los catorce afnos", escribo Bukko, "subi a Kinzan. A los diecisiete me decidi a estudiar
Budismo y empecé a desentrafar los misterios del "Mu de Joshu". Yo esperaba concluir el
asunto en un afio, pero después de todo no llegué a comprension alguna. Pasé otro afio sin
mucho provecho, y tres afios mas, sin descubrir tampoco mi progreso. En el afio quinto o sexto,
si bien no se produjo en mi cambio especial alguno, el "Mu" se adhiri6é a mi tan

13 Se tratadel fundador de la moderna escuela japonesa Rinzai del Zen. Todos los maestros pertenecientes
actualmente a esta escuela en el Japdn remontan a Hakuin su linaje de transmision.

1 Literalmente, "una gran duda", pero no significa eso, pues el término "duda" no se entiende aqui en su
sentido corriente. Significa un estado de concentracion llevada a su cima suprema.

15 Ganté (Yen-t'ou, 828-887) fue uno de los grandes maestros Zen de la dinastia T'ang. Fue asesinado por un
forajido y se dice que su grito de muerte llegd a muchas millas a la redonda. Cuando Hakuin estudié por primera vez
el Zen, este tragico incidente en la vida de un eminente maestro Zen que se supone se halla por encima de todas las
dolencias humanas, le perturbd muchisimo, y se preguntd si el Zen era realmente el evangelio de la salvacién. De ahi
esta alusion a Gantd, Notese asimismo que lo que Hakuin descubrié fue una persona viva y no una razon abstracta ni
algo conceptual. El Zen nos conduce, en Gltima instancia, a algo vivo, funcional, y esto se conoce como "ver dentro
de la propia Naturaleza" (chien-hsing).

18 |_os koans (kung-an) a veces se llaman "complicaciones”, (ké-t'éng); literalmente significan "enredaderas y
wistarias" que se enroscan y enmarafian, pues segin los maestros no deberia existir algo como el koan en la
naturaleza misma del Zen, siendo una invencion innecesaria que enmarafia y complica las cosas méas que antes. La
verdad del Zen no tiene necesidad de koans. Se supone que hay mil setecientos koans que ponen a prueba lo genuino
del satori.

17 Tsu-yiian (1226-1286) llegé al Japén cuando la familia Moj6 estaba en el poder, en Kamakura. Fundé el
monasterio Engakuji, que es uno de los principales monasterios Zen del japén. Hallandose todavia en la China, sn
templo fue invadido por soldados de la dinastia Yiian, que amenazaron con matarlo, pero Bukké quedd impertérrito y
pronunci6 sosegadamente el verso siguiente:

"En todo el cielo y la tierra no hay una porcion de suelo en la que pueda insertarse un solo palo;

me complace que todas las cosas sean vacias, yo mismo y el mundo;

honrada sea la espada, de tres pies de largo, blandida por los grandes espadachines Yian;

pues esto se parece a cortar una brisa primaveral con el resplandor de un relampago.”
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inseparablemente que no pude librarme de él ni siquiera mientras dormia. Todo este universo
me parecio que no era otra cosa que el "Mu™ mismo. Mientras tanto, un viejo monje me dijo que
lo dejase de lado por un tiempo y viese como marchaban las cosas a mi respecto. De acuerdo
con este consejo, descarté por completo todo el asunto y me senté en silencio. Pero debido a que
el "Mu" me habia acompafiado tan largo tiempo, de ningin modo me pude librar de él por méas
que lo intenté. Cuando estaba sentado, yo olvidaba que estaba sentado; tampoco tenia
conciencia de mi propio cuerpo. No prevalecia nada, salvo una sensacion de cabal vacio mental.
Asi pasé medio afio. Como pajaro escapado de su jaula, mi mente, mi conciencia, se desplazé en
derredor (sin restricciones) a veces hacia el Este, otras, hacia el Oeste, y otras hacia el Norte o el
Sud. Sentado® durante dos dias sucesivos, o durante un dia y una noche, no senti fatiga alguna.

"En esa época habia en el monasterio unos novecientos monjes residentes, entre los cuales se
hallaban muchos devotos estudiosos del Zen. Un dia, estando sentado, senti como si mi mente y
mi cuerpo se separasen una del otro y perdiesen la oportunidad de volverse a unir. Todos los
monjes que me rodeaban pensaron que yo habia muerto, pero un monje anciano que se hallaba
alli, dijo que yo estaba yerto en un estado de inmovilidad al quedar absorto en profunda
meditacion, y que si se me cubria con mantas calientes, por mi mismo recobraria el sentido. Esto
demostrd ser cierto, pues al fin me desperté saliendo de ese estado; y cuando pregunté a los monjes
gue estaban cerca de mi asiento cuanto tiempo habia estado en esa condicion, me dijeron que un dia
y una noche.

Después de esto, me mantuve todavia en mi practica de postura sedentaria. Entonces pude dormir
un poco. Al cerrar los ojos, se presentd ante éstos una vasta extension de vacio, que entonces asumio
la forma de un corral. Caminé y caminé por este pedazo de tierra hasta familiarizarme cabalmente
con el terreno. Pero tan pronto abriéronse mis ojos, la visién desapareci6é por completo. En otra
ocasion, bien avanzada la noche, estaba yo sentado y mantuve abiertos los 0jos, y tuve conciencia de
estar sentado en mi asiento. De repente, llegé a mi oido el sonido de un golpe sobre la tabla, frente al
cuarto del monje principal, y eso me revelé de inmediato y plenamente al "hombre original". Luego
no se produjo mas aquella vision que se presentaba cuando yo cerraba los 0jos. Bajé prestamente de
mi asiento, corri hacia afuera, bajo la luz de la luna, y subi a la casa-jardin llamada Ganki, donde,
contemplando el cielo, rei estrepitosamente: "jOh, cuan grande es el Dharmakaya! jOh, cuan grande
e inmenso por siempre jamas!"

"Desde entonces mi jubilo no conocio limites. No pude sentarme en silencio en la Sala de
Meditacién; vagué sin proposito definido por las montafias, caminando en una y otra direccion.

Pensé en el sol y la luna atravesando en un dia el espacio de 4.000.000.000 de millas de anchura.
'Mi morada actual esta en la China', reflexioné entonces, 'y dicen que el distrito de Yang es el centro
de la tierra'. Si es asi, este lugar debe estar a 2.000.000.000 de millas de distancia de donde sale el
sol; ¢y como es que tan pronto sale, sus rayos no se "demoran en golpear mi cara?" Reflexioné
nuevamente: "Los rayos de mi propio ojo deben deshacerse tan instantdneamente como los del sol
cuando alcanza a aquellos; mis ojos, mi mente, ¢no son el Dharmakaya mismo?" Al pensar asi,
tuve la sensacion de que todos los lazos se rompian y quebraban en pedazos, habiéndome atado
durante tantas edades. jCuantos afios innumerables habia estado yo sentado en el hormiguero!
jHoy en dia en todos los poros de mi piel estan todas las tierras budicas de los diez sectores!
Pensé para mi coleto: 'Aungue no tenga un satori mayor, ahora soy auto-suficiente para conmigo
mismo."

He aqui el verso compuesto por Bukkd en el momento del satori, describiendo sus
sentimientos intimos:

""De un s6lo golpe destrui por completo la cueva de los fantasmas;
iMira, alli huye el férreo rostro del monstruo Nata!

Mis oidos estan sordos y mi lengua, atada;

isi la tocas vanamente, la estrella ardiente brota!"*°

18 Vale decir, sentado, con las piernas cruzadas, en meditacion.
9 Esta vivida expresion nos recuerda el simil del relampago en el Kena-Upanishad (IV, 30):
"Este es el modo en que Eso (vale decir, Brahman) ha de ilustrarse:
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Cuando los relampagos se aflojan,

a... a.. [ah!
Cuando eso hizo que los ojos se cerrasen,
a.. a... jah!

El resplandor del relampago es también la analogia favorita de los maestros Zen; la inesperada eclosién de satori
dentro del campo corriente de la consciencia tiene algo de la naturaleza del relampago. Llega de modo tan repentino,
y cuando se produce, el mundo al punto se ilumina y se revela en su integridad y en su unidad armonica; mas cuando
se desvanece, todo se retrotrae a su vieja oscuridad y confusion.

Vil

Estos casos bastaran para demostrar aqui qué proceso mental ha de experimentarse antes de
que tenga lugar la apertura del satori. Por supuesto, éstos son ejemplos destacados y altamente
acentuados, y todo satori no es precedido por tal grado extraordinaria de concentracién Mas una
experiencia mas 0 menos similar a éstas debe ser el antecedente necesario de todo satori, en
especial del que ha de experimentarse al iniciarse el estudio. Entonces el espejo de la mente o el
campo de la conciencia parece estar purificado tan integralmente como para no dejar en €l ni
una particula de polvo.

De manera que cuando se suspende temporalmente toda la accién mental, incluso desaparece
la consciencia del esfuerzo de mantener concentrada una idea en el centro de la atencidn; vale
decir, cuando, como dicen los seguidores del Zen, la mente esta tan completamente poseida o
identificada con su objeto del pensamiento que se pierde hacia la consciencia de la identidad
como cuando un espejo refleja a otro espejo, el sujeto tiene la sensacion de vivir en un palacio
de cristal, totalmente transparente, refrescante, vivaz y real. Pero aun no se llegé al final, y éste
es meramente el estado preliminar que conduce a la consumacién llamada satori. Si la mente
permanece en este estado de fijacion, no habra ocasion de que se despierte a la verdad del Zen.
E1 estado de la "Gran Duda" (tai-gi), como se lo conoce técnicamente, es el antecedente. Esto
debe interrumpirse y explotarse en la etapa siguiente, la cual consiste en la contemplacién
dentro de la propia naturaleza o la apertura del satori.

La explosion, pues no se trata de otra cosa, tiene lugar generalmente cuando este equilibrio
delicadamente balanceado se inclina por una razén u otra. Es lanzada una piedra en una
extension de agua en perfecta quietud, y de inmediato la perturbacion se expande por toda la
superficie. Es algo parecido a esto. Repica un sonido en la puerta de la consciencia tan
herméticamente cerrada, y de inmediato se refleja en todo el ser del individuo. Este despertd en
el sentido mas vivido de la palabra. Sale bautizado en el fuego de la creacion. Vio la obra de
Dios en su propio taller. Puede que la ocasién no surja necesariamente al oir la campana de un
templo, puede ser leyendo un verso, o viendo algo que se mueve, o la irritacién del sentido del
tacto, y entonces eclosiona en satori un estado de concentracion muy elevadamente acentuado.
Sin embargo, puede ser que la concentracién no se sostenga hasta un grado casi anormal como
en el caso de Bukkd. Puede que dure tan s6lo un segundo o dos, y si se trata del género correcto
de concentracion, y el maestro la maneja bien, seguira la inevitable apertura de la mente.
Cuando el monje J6 (Ting) preguntd a Rin-zai: "¢ Cudl es el principio Gltimo del Budismo?", el
maestro descendi6 de inmediato de su asiento, aferr6 al monje, le abofeted y lo apartd de si a
empellones. El monje qued6 estupefacto. Un circunstante sugirio: ¢ Por qué no haces una
reverencia?" Obedeciendo la orden, J6 estaba a punto de inclinarse, cuando abruptamente
despert6 a la verdad del Zen.
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En este caso, la autoabsorcidn o concentracién de J6 aparentemente no duré mucho; la
inclinacién fue el punto de giro, quebré el hechizo y no le hizo recobrar el sentido, el sentido
corriente de la conciencia, sino la consciencia interior de su propio ser. Por lo general
carecemos de documentos relativos a la actividad interior previa al satori, y puede pasarse a la
ligera el suceso como un incidente meramente feliz o alguna treta intelectual carente de
trasfondo més hondo. Cuando leemos esos documentos, tenemos que proveernos por nuestra
propia experiencia, cualquiera sea ésta, todas las necesarias condiciones antecedentes para
forzar el satori.

IX

Hasta aqui el fenémeno llamado satori en el Budismo Zen ha sido encarado como constitutivo
de la esencia del Zen, como punto de giro de la propia vida, que abre la mente a un mundo mas
vasto y hondo, como algo que se recoge incluso de un incidente muy trivial de la vida cotidiana;
y luego expliqué como el satori ha de surgir de la propia vida interior, y no con ayuda externa
alguna sino sélo indicando el camino hacia él. Luego procedi a describir qué cambio introduce
el satori en la propia idea de las cosas, vale decir, como altera totalmente la anterior valoracion
de las cosas en general, haciendo que entonces nos apoyemos sobre una base enteramente
diferente. A titulo ilustrativo fueron citados algunos versos compuestos por los maestros en el
momento de lograr el satori. En su mayoria describen los sentimientos que experimentaran,
como los de Bukkd, Ydédainen, Yengo y otros, tipicos de su clase, pues casi carecen de
elementos intelectuales. Si se procura extraer algo de estos versos mediante un mero proceso
analitico, el resultado serd una gran contrariedad. El aspecto psicoldgico del satori, que Hakuin
y otros narran minuciosamente, sera de gran interés para agquellos que estan ansiosos de efectuar
una indagacion psicoldgica del Zen. Por supuesto, no lo harén sélo estas narraciones, pues hay
muchas otras cosas que considerar a fin de estudiar esto integralmente, entre las cuales puedo
mencionar la actitud budista general hacia la vida y el mundo, y la atmdsfera historica en la que
se hallan los estudiantes del Zen.

Deseo cerrar este Ensayo efectuando unas pocas observaciones generales, a modo de
recapitulacion, sobre la experiencia budista conocida como satori.

1) Las personas imaginan con frecuencia que la disciplina del Zen consiste en inducir un
estado de autosugestion a través de la meditacion. Como podemos apreciarlo por los diversos
ejemplos antes citados, el satori no consiste en la produccién de cierto estado premeditado
mediante un pensamiento intenso acerca de €él. Es tomar conciencia de un nuevo poder de la
mente, que la capacit6 para juzgar las cosas desde un nuevo punto de vista. Ya desde el
desenvolvimiento de la consciencia fuimos conducidos a responder a las condiciones internas y
externas de cierta manera conceptual y analitica. La disciplina del Zen consiste en volcar de una vez
por todas esta estructura construida artificialmente y en remodelarla sobre una nueva base. La
estructura anterior se llama "Ignorancia” (avidya) y la nueva estructura se llama "lluminacion”
(sambodhi). Por tanto, es evidente que meditar sobre una afirmacion metafisica o simbélica, que es
producto de nuestra consciencia relativa, no desempefia papel alguno en el Zen, como me referi a
esto en la Introduccion.
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2) Sin el logro del satori nadie puede entrar en el misterio del Zen. Es el fulgor repentino de una
nueva Verdad que hasta entonces no se sofié jamas. Es una especie de catastrofe mental que tiene
lugar totalmente de repente después de tanto amontonar material intelectual y demostrativo. El
amontonamiento alcanzo su limite y todo el edificio ha de derrumbarse ahora, cuando he aqui se
abre un nuevo cielo ante su examen pleno. El agua se congela stbitamente cuando alcanza cierto
punto, el liquido se convirtid en solido, y ya no fluye mas. El satori cae sobre nosotros,
desprevenidos, cuando pensamos haber agotado todo nuestro ser. En lo religioso, éste es un nuevo
nacimiento, y en lo moral, la revalorizacion de la propia relacion para con el mundo. Este ahora se
presenta vestido con diferente ropaje que cubre toda la fealdad del dualismo, que segun la
fraseologia budista se llama engafio (maya) nacido del razonamiento (tarka) y del error (vikalpa).

3) El satori es la raz6n de ser del Zen, y sin el cual el Zen no es Zen. Por tanto, todo arbitrio
(upaya), disciplinado o doctrinal, se dirige al logro del satori. Los maestros Zen no tuvieron
paciencia como para que el satori llegase por si; vale decir, para que llegase esporadicamente y como
a su antojo. Buscaron con fervor algin medio para hacer que las personas comprendiese
deliberada y sistematicamente la verdad del Zen. Sus presentaciones manifiestamente
enigmaticas respecto de éste tendieron, en su mayor parte, a crear un estado mental en sus
discipulos, que pavimentaria el camino hacia la iluminacion del Zen. Todas las demostraciones
intelectuales y persuasiones exhortativas, hasta entonces llevadas adelante por la mayoria de los
lideres religiosos y filosoficos, no pudieron producir el efecto deseado. Los discipulos se
desviaban cada vez mas. En especial cuando el Budismo fue introducido en la China con todos
sus bagajes hindues, con sus abstracciones altamente metafisicas, y en un complicadisimo
sistema de disciplina moral, los chinos no llegaron a captar el punto central de la doctrina del
Budismo. Daruma, Yeno, Baso y otros maestros advirtieron el hecho. El resultado natural fue la
proclamacioén del Zen; el satori fue ubicado por encima de la lectura de los Sutras y de la
discusion erudita de los Sastras, y lleg6 a identificarse con el Zen. Por lo tanto, el Zen sin satori
es como el pimiento sin su picor. Pero al mismo tiempo no debemos olvidar que hay algo como
el demasiado satori, que en verdad ha de ser detestado.

4); Este énfasis sobre el Zen del satori, por sobre todo lo demés, torna muy significativo el
hecho de que el Zen no es un sistema dhyanico como lo practican en la India y en otras escuelas
budistas diferentes al Zen. Por dhyana se entiende popularmente una clase de meditacién o
contemplacion; vale decir, la fijacion del pensamiento, en especial en el Budismo mahayanico,
sobre la doctrina del vacio (sunyata). Cuando la mente esta tan preparada como para realizar el
estado del vacio perfecto, en el que no queda rastro alguno de consciencia, habiendo
desaparecido incluso la sensacion de estar inconsciente —en otras palabras, cuando todas las
formas de la actividad mental son barridas del campo de la conciencia, que ahora se parece a un
cielo exento de toda mota de nubes, a una mera extension amplia de azul— se dice que el
dhyana alcanzo su perfeccion. Esto puede Ilamarse éxtasis o trance, pero no es Zen. En el Zen
debe haber satori; debe haber un cataclismo mental general que destruya las viejas
acumulaciones de la intelectualidad y eche los cimientos de una nueva fe; debe existir el
despertar de un nuevo sentido que revera todas las viejas cosas desde un angulo perceptivo
enteramente renovado. En el dhyana no existe ninguna de estas cosas, pues es meramente un
gjercicio aquietador de la mente. Como tal tiene, sin duda, sus propios méritos, mas el Zen no ha
de identificarse con tales dhyénas. Por ello el Buda no se mostro satisfecho con sus dos
maestros Sankhyas, en cuya doctrina las meditaciones eran tantas etapas de auto-abstraccion o
aniquilacion del pensamiento.

5) El satori no es ver a Dios tal cual es, como pueden afirmarlo algunos misticos cristianos.
Desde sus mismos inicios el Zen aclar6 su tesis principal, que consiste en ver dentro de la obra de la
creacion y no en entrevistar al creador mismo. Este puede que se halle muy ocupado moldeando su
universo, pero el Zen puede continuar su propia obra aunque aquél no se halle alli, pues no
depende de su apoyo. Cuando capta la razon de vivir la vida, se queda satisfecho. Hoyen, de
Goso-zan, acostumbraba extender su mano y preguntar a sus discipulos por qué se llamaba
mano. Cuando se conoce la razon, hay satori y tenemos Zen. Mientras que con respecto al Dios del
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misticismo existe la captacion de un objeto definido, y cuando se tiene a Dios, se excluye lo que no es
Dios. Esto es auto-limitacion. El Zen quiere libertad absoluta, incluso de Dios. "Sin morada”,
significa eso; "Limpia tu boca hasta cuando pronuncies la palabra '‘Buda', implica la misma cosa.
No es que el Zen quiera ser morbosamente profano y ateo, sino que conoce lo incompleto de un
nombre. Por eso cuando a Yakusan (Yieh-shan) se le pidi6 que disertase, no profirié palabra 'y
en vez de ello descendio del pulpito y se alejé hacia su habitacion. Hyakujo (Pai-chang) se
limito a dar unos pocos pasos adelante, permanecid en silencio y abrid sus brazos: esta fue su
exposicion sobre un gran principio del Budismo.

6) El satori es la experiencia individual mas intima y por tanto no puede expresarse con
palabras ni describirse de manera alguna. Todo cuanto podemos hacer a modo de comunicacion
de la experiencia a los demas, es sugerir o indicar, y esto sélo a modo de tentativa. Quien lo
tuvo entiende prestamente cuando se le dan tales indicaciones, mas cuando procuramos
vislumbrarlo a través de indicaciones dadas, fracasamos cabalmente. Entonces nos parecemos
al hombre que dice que ama a la mujer mas bella del mundo y que sin embargo nada sabe de su
prosapia o posicion social, de su nombre personal o familiar, nada sabe de su individualidad
tanto fisica como moral. Ademas, nos parecemos al hombre que levanta una escalera en un sitio
de confluencia de cuatro caminos, para ascender con ella hasta el piso superior de una mansion,
y que con todo no sabe con precision donde esta la mansidn, si en el Este o el Oeste, en el Norte
0 el Sud. El Buda fue muy preciso cuando ridiculizé a todos aquellos filésofos y vanos
charlatanes de su tiempo, que meramente se ocuparon de abstracciones, rumores vacuos e
indicaciones infructiferas. Por tanto el Zen quiere que alcemos la escalera precisamente en el
frente del palacio mismo a cuyo piso superior hemos de ascender. Cuando podemos decir:
"Esta es la personalidad, esta es la casa", entrevistamos cara a cara al satori y lo realizamos por
nosotros mismos. (Ditthe va dhamme sayam abhififia sacchikatva.)

7) El satori no es un estado morboso de la mente, ni un tema propio de la psicologia
anormal. Si se trata de algo, es un estado mental perfectamente normal. Cuando hablamos
de cataclismo mental, podemos ser inducidos a considerar al Zen como algo separado del
comun de la gente. Esta es una opinién equivocada acerca del Zen, sostenida lamentablemente
por criticos prejuiciosos. Como lo declaré Nansen (Nanch'lian) es nuestro "pensamiento
cotidiano”. Mas tarde, cuando un monje pregunté al maestro® qué habia querido decir con
"pensamiento cotidiano”, le dijo:

"Bebiendo te, comiendo arroz,

paso mi tiempo tal como viene;

observando el rio, contemplando las montafias,

iCuén sereno y descansado verdaderamente me siento!"

Todo depende del ajuste del gozne ya sea que la puerta se abra hacia adentro o hacia afuera.
Hasta en el guifiar de un ojo, cambia toda la cuestidn, y tenemos Zen, somos tan perfectos y
normales como siempre. Mas que eso, mientras tanto hemos adquirido algo enteramente nuevo.
Todas las actividades mentales funcionan ahora segln una clave diferente, que es mas
satisfactoria, mas pacifica, y mas plena de goce que algo tenido jamas. Se altera el tono de la
vida. Hay en ella algo rejuvenecedor. Las flores primaverales lucen mas bellas, y el rio de la
montafa corre mas fresco y transparente. La revolucion subjetiva que produce este estado de
cosas no puede llamarse anormal. Cuando la vida se torna mas disfrutable y su extension es tan
vasta como el universo mismo, debe haber en el satori algo cabalmente saludable y digno para
que se pugne por su logro.

8) Se supone que vivimos en el mismo mundo, pero ¢quién puede decir que lo que

vulgarmente llamamos una piedra caida ante esta ventana sea la misma cosa para todos

20 pao-tz'u Wen-ch'in, discipulo de Pao-fu Ts'ung-chan, que murié en el afio 928 d'.C.

132



nosotros? Segun el modo con que la miremos, para algunos la piedra cesa de ser piedra,
mientras que para otros sigue siendo por siempre un indigno espécimen del producto geoldgico.
Y esta divergencia inicial de criterios concita una serie interminable de divergencias posteriores
en nuestras vidas moral y espiritual. jBasta retorcer apenas, por asi decirlo, nuestra modalidad
de pensamiento, y qué mundo de diferencias surgird eventualmente entre uno y otro! Lo mismo
ocurre con el Zen; el satori es este retorcer, 0 méas bien este atornillar, no en el sentido
equivocado, sino en un sentido mas profundo y pleno, y el resultado es la revelacion de un
mundo de valores enteramente nuevos.

Ademas, usted y yo tomamos una taza de te. El acto es similar en apariencia, ¢;pero quién
puede decir qué vasta brecha hay subjetivamente entre usted y yo? En su acto de beber puede no
haber Zen, mientras el mio esta lleno hasta el borde de Zen. La razén es que uno se desplaza en
el circulo l6gico y el otro esta fuera de €l; vale decir, en un caso se afirman las denominadas
rigurosas normas intelectivas, y el actor, hasta cuando actUa, es incapaz de liberarse de estas
ataduras intelectuales; mientras en el otro caso, el sujeto descubrié un nuevo sendero y no es del
todo consciente de la dualidad de su acto; en él la vida no esta partida entre objeto y sujeto, ni
entre quien actda y lo actuado. En ese instante beber significa para él el hecho en conjunto, el
mundo en conjunto. El Zen vive y, por tanto, es libre, mientras nuestra vida "corriente™ esta en
la esclavitud; el satori es el primer paso hacia la libertad.

9) El satori es la lluminacion (sambodhi). En la medida en que el Budismo es la doctrina de la
[luminacién, como sabemos que lo es, desde su literatura mas primitiva hasta la Gltima, y en la
medida en que el Zen asegura que el satori es su culminacion, el satori debe decirse que
representa el espiritu mismo de la doctrina budista. Cuando se anuncia como la transmision del
citta badico (fo-hsin), sin depender de la exposicidn I6gica ni discursiva de los escritos
canonicos, ya sea el Hinayana o el Mahayana, de ningln modo exagera su caracteristica
fundamental que lo distingue de las demas escuelas budistas surgidas en Japon y China. Sea esto
lo que fuere, no hay duda que el Zen es uno de los bienes méas preciosos y en muchos aspectos
mas destacables, legados al pueblo oriental. Aunque se lo considere la forma budista del
misticismo especulativo, desconocido para Occidente en la filosofia de Plotino, Eckhart, y sus
seguidores, su literatura completa solamente, a partir del sexto patriarca, Yen6 (Hui-néng, 638-
713), tan bien conservada, es digna del estudio serio de eruditos y buscadores de la verdad. Y
entonces todo el cuerpo de koans, que sistematicamente graddan el progreso del despertar
espiritual, es en la actualidad el tesoro maravilloso en manos de los monjes Zen del Japon.

METODOS PRACTICOS DE INSTRUCCION ZEN

"¢ Qué es el Zen?" Esta es una de las preguntas mas dificiles de responder. Me refiero a la
satisfaccion del que interroga, pues el Zen rehisa, hasta a modo de tentativa, ser definido o descripto
de manera alguna. El mejor modo de entenderlo sera, por supuesto, estudiarlo y practicarlo al menos
unos afios en la Sala de Meditacidn. Por tanto, incluso después que el lector haya leido totalmente
este Ensayo, aln estara desconcertado en cuanto al significado real del Zen. De hecho, es la
naturaleza misma del Zen la que elude toda definicion y explicacién; vale decir, el Zen no puede ser
convertido en ideas, jamas puede ser descripto en términos légicos. Por esta razdn los maestros Zen
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declaran que es 'independiente de la letra’, siendo 'una transmisién especial fuera de las ensefianzas
ortodoxas'. Pero la finalidad de este Ensayo no es precisamente demostrar que el Zen sea algo
ininteligible y que de nada sirva intentar discurrir a su respecto. Mi objeto, por el contrario, sera
aclararlo hasta el maximo de mi capacidad, por mas imperfecta e inadecuada que ésta sea. Y hay
diversos modos de hacer esto. El Zen puede ser encarado psicolégicamente, ontolégicamente,
epistemoldgicamente, o histéricamente, como lo hice en la primera parte de este libro hasta cierto
punto. Todos esos aspectos son extremadamente interesantes, cada cual en su curso, pero se trata de
una gran empresa que requiere afios de preparacion. Por lo tanto, lo que propongo hacer aqui sera
una exposicién préactica del tdpico central, brindando algunos aspectos ¢ el modus operandi de la
instruccién Zen como la desarrollan los maestros para la iluminacién de los discipulos. La lectura de
estos relatos nos ayudara a introducirnos en el espiritu del Zen hasta los limites de su inteligibilidad.

Tal como lo concibo, el Zen es el hecho Gltimo de toda filosofia y religion. Todo esfuerzo
intelectual debe culminar en él, 0 mas bien debe comenzar en él, si es que ha de rendir frutos
practicos. Toda fe religiosa debe brotar de él si ha de demostrarse cabalmente eficiente y
vividamente funcional en nuestra vida activa. Por tanto, el Zen no es necesariamente la fuente del
pensamiento y la vida budistas solamente; esta también muy vivo en el Cristianismo, el
Mahometanismo, el Taoismo e incluso en el Confucianismo positivista. Lo que hace que todas estas
religiones y filosofias sean vitales e inspiradoras, sosteniendo su utilidad y eficiencia, se debe a que
en ellas esta presente lo que podemos designar como el elemento Zen. EI mero escolasticismo y el
mero sacerdotalismo jamas crearan una fe viva. La religion requiere algo interiormente impulsor,
energético y capaz de realizar la labor. El intelecto es Gtil en su sitio, pero cuando trata de cubrir
todo el campo de la religion reseca la fuente de la vida. El sentimiento (o la mera fe) es tan ciego que
atraparé cualquier cosa que se le cruce, aferrandose a ella como la realidad final. EI fanatismo es
bastante vital en cuanto atafie a su explosividad, pero no se trata de una religidn verdadera, y su
consecuencia practica es la destruccion de todo el sistema, para no hablar del destino de su propio
ser. El Zen es lo que hace que el sentimiento religioso se desplace a través de su canal legitimo y lo
gue da vida al intelecto.

El Zen hace esto dando un nuevo punto de vista para contemplar las cosas, un nuevo modo de
apreciar la verdad y belleza de la vida y del mundo, descubriendo una nueva fuente de energia
en los mas reconditos recovecos de la conciencia, y concediéndonos un sentimiento de plenitud
y suficiencia. Vale decir, el Zen opera milagros reviendo todo el sistema de la propia vida
interior y franqueando un mundo hasta entonces jamas sofiado. Esto puede llamarse
resurreccion. Y el Zen tiende a poner énfasis sobre el elemento especulativo, aunque
confesamente se oponga a esto mas que nada en todo el proceso de la revolucion espiritual, y a
este respecto el Zen es verdaderamente budista. O quizas sea mejor decir que el Zen utiliza la
fraseologia perteneciente a las ciencias de la filosofia especulativa. Evidentemente, el elemento
sentimental no es tan destacadamente visible en el Zen como en las sectas de la Tierra Pura
donde el "bhakti" (la fe) es todo en todos; por el otro lado, el Zen pone énfasis sobre la facultad
de ver (darsana) o conocer (vidya) aunque no en el sentido de razonar sino en el de captar
intuitivamente.

Segun la filosofia del Zen somos demasiado esclavos del modo convencional de pensar, que
es extremadamente dualista. No se admite "interpenetracién” alguna, no tiene lugar la fusién de
opuestos en nuestra logica cotidiana. Lo que pertenece a Dios no es de este mundo, y lo que es de este
mundo es incompatible con lo divino. Lo negro no es blanco, y lo blanco no es negro. El tigre es tigre, y
el gato es gato, y nunca seran uno. El agua fluye, la montafa se eleva. Asi es como marchan las cosas e
ideas en este universo de sentidos y silogismos. Sin embargo, el Zen altera este esquema del
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pensamiento y lo sustituye con uno nuevo en el que no existe la l6gica, ni el ordenamiento
dualista de las ideas. Creemos principalmente en el dualismo debido a nuestra doctrina
tradicional. El que las ideas correspondan realmente a los hechos es otro asunto que requiere
una investigacion especial. Por lo comdn no indagamos en el asunto, sélo aceptamos lo que se nos
instila en las mentes; pues aceptar es mas conveniente y practico, y la vida, hasta cierto punto, aunque no
en la realidad, con ello se hace mas cdmoda. Por naturaleza somos conservadores, no porque
seamos perezosos, Sino porgue nos gusta el sosiego y la paz, incluso superficialmente. Mas llega
el tiempo en el que la Idgica tradicional no es mas sustentadora de la verdad, pues empezamos a
experimentar contradicciones, cismas y, consiguientemente, angustia espiritual. Perdemos el
confiado sosiego que experimentabamos cuando seguimos ciegamente los métodos tradicionales
de pensar. Eckhart dice que todos buscamos el sosiego quizas conscientemente 0 no, asi como la
piedra no puede dejar de desplazarse hasta entrar en contacto con la tierra. Evidentemente, el
sosiego que nos parecid disfrutar antes de despertar a las contradicciones implicitas en nuestra
I6gica, no fue el sosiego real, la piedra se mantuvo en caida hacia el suelo. ;Donde est4 entonces
el suelo del no-dualismo en el que el alma puede real y ciertamente estar tranquila y bendecida?
Para citar nuevamente a Eckhart: "La gente simple concibe que hemos de ver a Dios como si El
estuviese de ese lado y nosotros de éste. No es asi; Dios y yo somos uno en el acto de mi percepcion de
EL" En esta unidad absoluta de las cosas el Zen establece los cimientos de su filosofia.

La idea de la unidad absoluta no es propiedad exclusiva del Zen; hay otras religionesy
filosofias que predican la misma doctrina. Si el Zen, como los demas nonismos o teismos, se
hubiese limitado a establecer este principio sin contar especificamente con nada conocido como
Zen, hace tiempo que hubiera dejado de existir como tal. Mas en el Zen hay algo Unico que
estructura su vida y justifica sus reclamos de ser la mas preciosa herencia de la cultura oriental.
El siguiente "mondd" o dialogo (literalmente, pregunta y respuesta) nos dara un atisbo de los
métodos del Zen. Un monje preguntd a J6sh'u (Chao-chou), uno de los maximos maestros de
la China: "¢ Cual es la Unica palabra Gltima de la verdad?"

En vez de darle cualquier respuesta especifica efectué una contestacion simple, diciendo: "Si".
Naturalmente, el monje no llegé a apreciar sentido alguno en esta clase de réplica, e interrogé por
segunda vez. Ante esto, el maestro le grit: "jNo soy sordo! ! jVéase cuan irrelevantemente (dirfa
y0) se encara aqui el omni-importante problema de la unidad absoluta o de la razén Gltima! Pero esto
es caracteristico en el Zen; aqui es donde el Zen trasciende la légica y vence a la tirania e
interpretacion erronea de las ideas. Como dije antes, el Zen no se fia del intelecto, no confia en los
métodos tradicionales y dualistas del razonamiento, y maneja los problemas siguiendo su propia
modalidad original.

Citemos otro ejemplo antes de avanzar mas dentro del tema propiamente dicho. EI mismo viejo
Jéshu fue interrogado en otra oportunidad: "Una luz se divide en cientos de miles de luces, ¢puedo
preguntar dénde se origina esta luz Ginica?"? Esta pregunta, como la men-

Lotra vez, al ser interrogado Joshu sobre la "primera palabra®, tosi6. El monje observo: "¢ Esto no se trata de
aquello?" "¢Por qué? ;A un viejo no le estd permitido toser?" Esta fue la rapida réplica del viejo maestro. Jdshu tuvo
aun otra ocasion de expresar su opinion sobre la palabra Unica. Un monje le preguntd: ";Cual es la palabra Gnica?"
El maestro le interrog6: ";Qué dices?" ";Cudl es la palabra Unica?" Repetida la pregunta, Jéshu dio su veredicto:
"Tu la conviertes en dos".

Shuzan (Shu-shan) fue interrogado en una ocasion: "Un viejo maestro dice: 'Hay una sola palabra que, cuando se la
entiende, borra los pecados de innumerables kalpas'. ;Cual es esta palabra Gnica?" Shuzan respondi6: "Precisamente
bajo tu nariz." "¢ Cudl es el significado ultimo de esto?" "Esto es todo lo que puedo decir": esta fue la conclusion del
maestro.

2 Hay muchos mondos que dan a entender el mismo tépico. El mas conocido es el de Jéshu, citado en otra parte;
de los otros mencionamos el siguiente. Un monje pregunto6 a Risan (Li-shan): "Todas las cosas se reducen al vacio,
¢pero dénde se reduce el vacio?" Risan respondio: "La lengua es demasiado corta para explicartelo." "';Por qué es
demasiado corta?" "Dentro y fuera, es de una sola talidad", dijo el maestro.

Un monje pregunt6 a Keisan (Ch'i-shan): "Cuando se disuelven las relaciones, todo se reduce al vacio; ¢pero
donde se reduce el vacio?" El maestro Ilamé al monje, y éste replico: "Si". Entonces el maestro le llamé la atencion
diciendo: ";Donde esta el vacio?" EI monje dijo: "Por favor, dimelo t0." Keisan respondid: "Se parece al persa que
prueba un pimiento." Si bien la luz Gnica es una cuestion etioldgica en la medida en que el punto de discusidn es su
origen, las cuestiones aqui referidas son teleolégicas, porque la reduccion ultima del vacio es el topico por resolver.
Mas como el Zen trasciende el tiempo y la historia, s6lo reconoce un curso sin principio ni fin del devenir. Cuando
conocemos el origen de la luz Unica, asimismo conocemos donde termina el vacio.
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cionada en Gltimo término, es uno de los problemas filos6ficos mas hondos y desconcertantes. Pero
el viejo maestro no perdié mucho tiempo en responder la pregunta, ni recurrié a discusion verbal
alguna. Simplemente arroj6 una de sus sandalias, sin efectuar observacién alguna. ;Qué quiso decir
con eso? Para entender todo esto es necesario que adquiramos un “tercer 0jo", como dicen, y
aprender a mirar las cosas desde un nuevo punto de vista.

¢ Como es este nuevo modo de mirar las cosas, demostrado por los maestros Zen? Sus métodos
son naturalmente fuera de lo comdn, inconvencionales, il6gicos, y consiguientemente
incomprensibles para los no iniciados. El objeto de este Ensayo sera describir aquellos métodos
clasificados bajo los siguientes titulos generales: I. Método Verbal, y I1. Método Directo. El
primer método puede dividirse en: 1) Paradoja; 2) Trascendencia de los Opuestos; 3) Contradiccion;
4) Afirmacion; 5) Repeticion; y 6) Exclamacion. EI Método denominado Directo, significa un
despliegue de fuerza fisica, y puede subdividirse en diversos grupos tales como: gesto, postura,
cumplimiento de un conjunto definido de actos, direccion de los demés para que se desplacen, etc. Mas
como no deseo ofrecer aqui ninguna clasificacion cientifica y rotunda de los métodos con que los
maestros Zen tratan a sus discipulos a fin de iniciarlos en los misterios del Zen, no intentaré ser
exhaustivo en este articulo. Mas adelante daré un enfoque completo sobre el Método Directo.
Consideraré satisfecho mi intento si logro que el lector adquiera aqui cierta comprension
respecto de las tendencias y peculiaridades generales del Budismo Zen.

Es bien sabido que todos los misticos son afectos a las paradojas para exponer sus propias
opiniones. Por ejemplo, un mistico cristiano puede decir: "Dios es real, empero es nada, es vacio
infinito; es al mismo tiempo omni-ser y no-ser. El reino divino es real y objetivo; y al mismo
tiempo esta dentro de mi mismo. Yo mismo soy el cielo y el infierno." Otro ejemplo es la
"oscuridad divina" o el "movil inmdvil" de Eckhart. Creo que podemos escoger al azar tales
expresiones de la literatura mistica y recopilar un libro de irracionalidades misticas. A este
respecto el Zen no es una excepcién, mas en su modo de expresar asi la verdad, hay algo que
podemos designar como caracteristicamente Zen. Ofreceré unos pocos ejemplos. Segln
Fudaishi (Fu-ta-shih):

"Ando con las manos vacias y con todo la espada esta en mis manos;
marcho a pie, y con todo a grupas de un buey voy cabalgando:
cuando traspongo el puente,

he aqui que el agua no fluye, pero el puente si."

Esto suena como completamente fuera de razon, pero de hecho el Zen abunda en esas
irracionalidades gréaficas. "La flor no es roja, ni el sauce es verde", es una de las mas conocidas
expresiones del Zen, y se la considera igual en su afirmativa: "La flor es roja y el sauce es
verde." Para ubicarlo en una formula légica, ledmoslo asi: "A es a la vez A 'y no-A." De ser asi,
yo soy yo y con todo tu eres yo. Un filésofo hindd afirma Tat twan asi, TU eres eso. De ser asi, el
cielo es el infierno y Dios es el Demonio. jPara los piadosos cristianos ortodoxos, qué doctrina
chocante es el Zen!

Cuando el sefior Chang bebe, el sefior Li se embriaga.

El "silencioso pero tronante" Vimalakirti confesaba que estaba enfermo porque todos sus
semejantes estaban enfermos. Debe decirse que todas las almas sabias y amantes son
encarnaciones de la Gran Paradoja del universo. Pero estoy entrando en disgresiones. Lo que
queria decir era que el Zen es mas audazmente concreto en sus paradojas que las demas
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doctrinas misticas. Estas se reducen, en mayor o menor medida, a afirmaciones generales
relativas a la vida, a Dios o al mundo, pero el Zen lleva sus aseveraciones paradéjicas dentro de
todo detalle de nuestra vida cotidiana. No vacila en negar lisa y llanamente todos nuestros mas
familiares hechos de la experiencia. "Estoy aqui escribiendo y con todo no he escrito una
palabra. Tal vez usted esté leyendo esto ahora y con todo no hay en el mundo una persona que
lea. Soy cabalmente ciego y sordo, pero todo color es reconocido Yy todo sonido es discernido."”
Los maestros Zen seguirian de modo parecido, indefinidamente. Basho (Pa-chiao), monje
coreano del siglo 1x, pronuncié una vez un sermon que decia asi: "Si tienes un cayado (shujo, o
chu-chang en chino), te daré uno; si no lo tienes, te lo quitaré."”

Cuando Johu, el gran maestro Zen a quien mencioné reiteradamente, fue interrogado sobre lo
que le darfa si acudiera a él un semejante castigado por la pobreza, replicé: ";Qué falta en é1?°
En otra ocasion cuando se le dijo: "Si un hombre acude a ti con nada, ¢qué le dirias?", su respuesta
inmediata fue: "jTirala!" Podemos preguntarle: "Si un hombre no tiene nada, ;qué tirard? Si un
hombre es pobre, ;puede decirsele que se basta a si mismo? ¢No esta necesitado de todo? Cualquiera
sea el significado de estas respuestas de Joshu, las paradojas son cabalmente enigmaticas y
desconcertantes para nuestro intelecto preparado légicamente. "Llévate los bueyes del granjero y
marchate con la comida del hambriento" es una frase favorita de los maestros Zen, quienes piensan
que asi podemos cultivar mejor nuestra granja espiritual y hartar al alma hambrienta de la sustancia
de las cosas. Se cuenta que a Okubo Shibun, famoso por pintar el bambu, se le pidié que ejecutase
un kakemono que representase un bosque de bambu. Dio su consentimiento y pintd con todo su
reconocido arte un cuadro en el que el bosquecillo integro de bambu era rojo. El cliente, al recibirlo,
se maravill6 ante el extraordinario arte con que habia sido ejecutada la pintura y, acudiendo a la
residencia del artista, le dijo: "Maestro, vine a agradecerte el cuadro; pero, disctlpame, al bambu lo
has pintado de rojo." "Bien", grité el maestro, "¢ de qué color lo desearias?" "Por supuesto, negro",
replico el cliente. "¢ Y quién”, preguntd el artista, "vio jamas un bambu de hojas negras?" Cuando se
esta tan acostumbrado a cierta modalidad de considerar las cosas, jesta tan lleno de dificultades dar
un giro y empezar sobre una nueva linea de procedimiento! El verdadero color del bamb( quizas no
€s rojo, negro ni verde, ni ningln otro color que conozcamos. Tal vez es rojo, al igual que tal vez es
negro. ¢Quién lo sabe? Las paradojas imaginadas puede ser que, después de todo, no sean paradojas

8 Otra vez se le dijo a un monje: "1Aférrate a tu pobreza!" la respuesta de Yegu (Nan-yiian Hui-yung) a su
monje castigado por la pobreza fue mas consoladora: "Posees un pufiado de gemas." El tema de la pobreza es
omni-importante en nuestra experiencia religiosa, pobreza no sélo en el sentido material sino también en el
espiritual. E1 ascetismo debe tener como principio sustentador un sentido mucho méas hondo que el de refrenar
meramente los deseos y pasiones humanos; en él debe haber algo positivo y altamente religioso. "Ser pobre de
espiritu”, cualquiera sea el significado que pueda tener esta frase en el Cristianismo, es rico en significacion para los
budistas, en especial para los seguidores del Zen. Un monje, Sei-jei (Ch'ing-shi) acudié a Sozan (Tas'ao-shan), gran
maestro de la escuela Soté de China, y le dijo: "Soy un pobre monje solitario: te ruego tengas piedad de mi." "jOh
monje, adelantate!" Cuando el monje se acercé al maestro, éste entonces exclamoé: "Después de disfrutar tres tazas
llenas de fino chiu (licor) destilado en Ch'ing-ylian, ¢aln protestas porque tus labios no estan para nada humedos?"
Con relacion a otro aspecto de la pobreza, cf. el poema de Hsiang-yen sobre ésta.
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La forma siguiente en la que el Zen se expresa es la negacion de los opuestos, que en algo
corresponde a la "via negativa" mistica. La cuestion consiste en no ser "atrapado”, como dirian los
maestros, en ninguna de las cuatro proposiciones (catushkotia):

1) IIES All;
2) "Es no-A";
2) "ESAynoA";

y 4) "No es A ni no-A".

Cuando efectuamos una negacion o una afirmacidn, estamos seguros de introducirnos en una de
estas formulas logicas de acuerdo con el método hindd de razonamiento. En la medida en que el
intelecto se mueva en el surco dualista corriente, esto es inevitable. Corresponde a la naturaleza de
nuestra légica que se exprese asi cualquier afirmacién que efectuemos. Mas el Zen piensa que la
verdad puede ser alcanzada cuando no se la afirma ni se la niega. Este es, en verdad, el dilema de la
vida, pero los maestros Zen insisten siempre en eludir el dilema. Veamos si logran escaparse.

Segun Ummon: "En el Zen hay libertad absoluta; a veces niega y otras veces afirma; sigue uno u
otro curso a su antojo."

Un monje le pregunto: ";Coémo niega?"

"Con el paso del invierno llega la primavera.”

"¢ Qué ocurre cuando llega la primavera?"

"Llevando un cayado sobre los hombros, paseemos por los campos, hacia el Este o el Oeste, hacia
el Norte o el Sud, y marquemos los pesados pasos para contento de nuestro corazon."

Este era un modo de liberarse demostrado por uno de los maximos maestros de la China. He aqui
otro modo.

Por lo general los maestros marchan con una vara corta, conocida como shippé (chu-pi), o al
menos asi lo hacian en la antigua China. No interesa que sea un shippé o no; de hecho, cualquier
cosa respondera a nuestros propositos. Shuzan, célebre maestro Zen del siglo x blandio su vara y dijo
a un grupo de sus discipulos; "No llaméis shippé a esto; si lo hacéis, afirmais. Tampoco neguéis que
es un shippé; si lo hacéis, negais. Aparte de la afirmacion y la negacion, jhablad, hablad!" La idea
consiste en liberar nuestras mente de marafias dualistas y sutilezas filosoficas. Un monje salié de la
fila, quitd el shippé de la mano del maestro y lo arroj6 al piso. ¢ Esta es la respuesta? ;Este es el
modo de responder al pedido del maestro para que "hablen™? ¢ Este es el modo de trascender las
cuatro proposiciones, las condiciones logicas del pensamiento? En pocas palabras, ¢éste es el modo
de ser libre? En el Zen nada es estereotipado, y habra quien pueda resolver la dificultad de manera
muy diferente. Es aqui donde el Zen es original y creativo.

Ummon expreso la misma idea con su cayado, que alzd, diciendo: " Qué es esto? Si decis que es
un cayado, vais derecho al infierno; pero si no es un cayado, ¢ qué es?"

El método de Hima (Pi-mo) se desvia en cierto modo de esto. Acostumbraba llevar una vara
ahorquillada y siempre que un monje acudia a él y hacia una reverencia, aplicaba la vara en el cuello
del monje, diciendo: "¢ Qué demonio te ensefid a ser un monje sin hogar? ;Qué demonio te ensefi6 a
andar errante? Ya sea que digas algo o que no digas nada, Io mismo has de morir bajo mi horquilla:
jhabla, habla, sé rapido!"

Tokusan (Té-shan) fue otro monje que blandia una vara al mismo efecto; pues acostumbraba
decir: "jNo importa lo que digas o lo que no digas, lo mismo tendras treinta golpes!"

Cuando dos facciones de monjes discutian sobre la propiedad de un gato, el Maestro Nansen
(Nan-ch'lian P'u-ylian, 749-835) sali6, tomd al animal y les dijo: "Si podéis decir una palabra, éste se
salvard: si no, serd muerto." Por supuesto, con "una palabra" quiso decir la que trascendiese la
afirmacion y la negacion, como cuando se le pidié a Joshu "una sola palabra de la verdad dltima™.
Nadie respondi6, entonces el maestro mat6 al pobre animalito. Nansen pareceria un budista
cruel, pero su punto era el siguiente: Decir “esto es" nos envuelve en un dilema; decir "esto no
es" nos coloca en el mismo aprieto. Para alcanzar la verdad debe evitarse este dualismo. ;Como
evitarlo? No s6lo mediante la pérdida de la vida de un gato, sino también mediante la pérdida de
la viday el alma, si no se llega a trasponer este impasse. De ahi el drastico procedimiento de
Nansen. Mas tarde, por la noche, Joshu, que era uno de sus discipulos, regresd y el maestro le
conto el incidente del dia. De inmediato Joshu se quit6 una de sus sandalias de paja 'y
colocandosela sobre la cabeza empez6 a alejarse. Ante esto, el maestro dijo: "jQué lastima que
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no estuvieses hoy con nosotros, pues podrias haber salvado al gato!" Sin embargo, esta extrafia
conducta fue el modo con que Jéshu afirmoé la verdad que trasciende el dualismo de "ser" (sai) y
"no ser" (asat).

Mientras Kydzan (Yang-shan, 804-899) residia en Tohei (Tung-ping), de Shao-chou, su
maestro Isan (Wei-shan, 771-853) —ambos eran célebres maestros Zen de la dinastia Tang— le
envio un espejo acompariado por una carta. Kydzan exhibié el espejo ante una congregacion de
monjes y dijo: 'jOh monjes, Isan envi6 aqui un espejo! ¢ Este espejo es de Isan 0 mio? Si decis
gue es de lIsan, ¢cdmo es que el espejo esta en mis manos? Si decis que es mio, ¢no llegd
procedente de Isan? Si efectudis una afirmacion apropiada, seré retenido aqui. Si no podéis, sera
roto en pedazos.” Dijo esto tres veces, pero nadie hizo siquiera un intento de responder.
Entonces el espejo fue roto. Esto es algo parecido al caso del gato de Nansen. En ambos casos
los monjes fracasaron en salvar a la victima inocente o al valioso tesoro, simplemente porque
sus mentes no estaban aun libres del intelectualismo y eran incapaces de atravesar las marafas
alzadas deliberadamente por Nansen en un caso y por Kydzan en el otro. EI método Zen de
preparar a sus seguidores aparece asi completamente fuera de razon e innecesariamente inhumano.
Mas los ojos del maestro estan siempre sobre la verdad absoluta y con todo al alcance en este
mundo de particularidades. Si puede lograrse esto, ¢qué interesa si se rompe una cosa conocida
como valiosa y se sacrifica un animal? ;| No es mas importante la recuperacion del alma que la
pérdida de un reino?

Kyogen (Hsiang-yen), discipulo de Isan (Wei-shan) con quien nos familiarizamos
precisamente ahora, dijo en uno de sus sermones: "Esto se parece al hombre sobre un precipicio
de mil pies de altura; esta alli colgando con la rama de un arbol entre sus dientes; los pies estan
muy lejos del suelo, y sus manos no se aferran a nada. Suponed que viniera otro hombre a
plantearle una pregunta: "¢ Cual es el significado de que el primer patriarca viniera aqui
procedente del Oeste?" Si este hombre abriese la boca para contestar, es seguro que caeria 'y
perderia su vida; pero si no respondiese, deberia decirse que ignoraba al consultante. ¢En este
momento critico, qué tendria que hacer?" Esto es ubicar la negacion de los opuestos de un modo
muy graficamente ilustrativo. EI hombre sobre el precipicio se halla atrapado en un dilema de
vida y muerte, y no puede haber sutilezas légicas. El gato puede ser sacrificado ante el altar del
Zen, el espejo puede ser roto en el piso, ¢pero qué hay respecto de nuestra propia vida? Se dice
que el Buda, en una de sus vidas anteriores, se lanz6 dentro de las fauces de un monstruo
devorador de hombres, a fin de obtener la estrofa total de la verdad. El Zen, al ser préctico,
quiere que tomemos la misma noble determinacion de renunciar a nuestra vida dualista en pos
de la iluminacién y la paz eterna. Pues el Zen dice que su puerta se abrira cuando se alcance esta
determinacion.

El dualismo logico de "ser" (asti) y "no ser" (nasti) lo expresan frecuentemente los maestros
Zen mediante términos tan contrastados como los utilizados en nuestra charla cotidiana: "tomar
lavida"y "dar la vida", "capturar" y "liberar”, "dar" y "quitar", "entrar en contacto" y "apartarse
de", etc. En una ocasion Ummon alz6 su cayado y declard: Todo el mundo, el cielo y la tierra,
debe completamente su vida y muerte a este cayado." Salié un monje y preguntd: ";Cémo
muere?" "jRetorciéndose en agonia!" ";Como es restaurado a la vida?" "Mejor que hubieses
sido cocinero." "Cuando no se lo hace morir ni vivir, ;qué dirias?"

Ummon se levantd de su asiento y dijo: "Mo-hé-pan-jé-po-lo-mi-tal" (Mdha-prajfia-
paramita). Esta fue la sintesis de Ummon, la "palabra unida" de la verdad Gltima, en la que se
unifican concretamente la tesis y la sintesis, y a la que resultan inaplicables (rahita) las cuatro
proposiciones.
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Llegamos ahora a la tercera clase, que defini como "contradiccion”, con la que me refiero a la
negacion del maestro Zen, implicita o expresamente, de lo que él mismo afirmé o de lo que fue
afirmado por otro. A la misma pregunta su respuesta es a veces "No", y otras "Si". O a un hecho bien
conocido y plenamente establecido le da una negacion calificada. Desde un punto de vista corriente
el maestro no merece confianza, empero éste parece pensar que la verdad del Zen requiere tales
contradicciones y negaciones; pues el Zen tiene su propia norma que, para nuestras mentes con
sentido comun, consiste precisamente en negar todo lo que apropiadamente tenemos por verdadero y
real. A pesar de estas confusiones aparentes, la filosofia del Zen es guiada por un principio vasto
que, una vez captado, hace que su confusion se convierta en clarisima verdad.

Un monje pregunt6 al sexto patriarca de la secta Zen de la China, que florecié a fines del siglo vii
y principios del viii: ', Quién alcanzo los secretos de Wobai (Huang-mei) ?" Wobai es el nombre de
la montafia donde el quinto patriarca, Hung-jén, acostumbraba residir, y era un hecho bien conocido
gue Hui-néng, el sexto patriarca, estudié con €l el Zen y lo sucedi6 en la linea ortodoxa de
transmisién. Por tanto, no se trataba, en realidad, de una pregunta corriente, que buscase informacion
sobre hechos. Tenia un objeto cabalmente ulterior. La réplica del sexto patriarca fue: "Quien
entiende el Budismo, alcanzd los secretos de Wobai."

"; Los alcanzaste, entonces?"

"No, no los alcancé.”

";Como es", preguntd el monje, "que no los alcanzaste?".
La respuesta fue: "No entiendo el Budismo.” *

¢No entendia realmente el Budismo? ;O es que no entender es entender? Esta es también la
filosofia del Kena-Upanishad.

La auto-contradiccion del sexto patriarca es algo blanda e indirecta cuando se la compara con la
de Dogo (Tao-wu). Este sucedio a Yakusan (Yieh-shan Wei-yen, 751-834), mas cuando Goho le
preguntd si conocia al viejo maestro de Yakusan, lisa y llanamente lo neg0, diciendo: "No, no lo
conozco." Sin embargo, Gohd insistio. "¢ Por qué no lo conoces?" "No lo conozco, no lo conozco",
fue la enfatica aseveracion de Dogo. Este rehuso asi, singularmente, dar razén alguna, excepto
negando simple y forzadamente el hecho que resultaba evidente para nuestro conocimiento basado
en el sentido coman.

Los estudiosos del Zen conocen mejor que el caso recién citado otra contradiccion enfatica e
inequivoca de Tesshikaku (T'ieh-tsui). Este era discipulo de Jéshu (Chao-chou). Cuando visit6 a
Haégen (Fa-yen-Weén-i, muerto en el afio 958), otro gran maestro Zen, éste le pregunté cual era el
altimo lugar del cual llegaba, Tesshikaku replic6 que venia de Joshu. Hogen le dijo:

“Tengo entendido que una vez el ciprés fue tema de su charla. ¢Eso fue realmente asi?"

Tesshikaku fue positivo en su negacion, diciendo: "No tuvo tal charla.”

Hogen protestd: "Ultimamente, todos los monjes que llegan provenientes de Joshu hablan de
su referencia al ciprés en respuesta a la pregunta de un monje: ";Cual fue el objeto real de la
llegada de Bodhidharma a Oriente?" "' Como" dices que Jéshu no hizo tal referencia al ciprés?"

Entonces Tesshikaku barboto: "Mi difunto maestro nunca efectu6 tal charla; si tienes a bien,
no lo aludas desdefiosamente,”

Hogen mucho admird esta actitud de parte del discipulo del famoso Jéshu, y dijo:
"iVerdaderamente, eres hijo de un le6n!"

En la literatura Zen, la llegada de Dharma procedente del Oeste —vale decir, de la India— se
convierte con mucha frecuencia en tema de discusion. Cuando se formula una pregunta respecto
del objeto real de su llegada a la China, aquélla se refiere al principio tltimo del Budismo, y
nada tiene que ver con su motivacién personal que hizo que cruzase el océano, descendiendo en
algun punto de la costa Sud de la China. La cuestion no consiste aqui en el hecho histérico. Y a
esta pregunta omni-importante se le da numerosas respuestas, tan variadas e inesperadamente
dispares, pero segun los maestros Zen todas expresan la verdad de su doctrina.

Esta contradiccion, negacion o aseveracion paradojica es el resultado inevitable del modo con
que el Zen contempla la vida. Todo el énfasis de su disciplina es puesto sobre la captacion
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intuitiva de la verdad interior, hondamente escondida en nuestra consciencia. Y esta verdad, asi
revelada o despierta dentro de nosotros mismos, desafia la manipulacién intelectual, o al menos
no puede ser impartida a los demas a través de formula dialéctica alguna. Debe surgir de nosotros
mismaos, crecer dentro de nosotros mismos, y unificarse con nuestro propio ser. Lo que los demas —
vale decir, las ideas o imagenes— pueden hacer es indicar el camino donde reside la verdad. Esto es
lo que hacen los maestros Zen. Y las indicaciones que ellos proporcionan son natural e
inconvencionalmente libres y renovadoramente originales. Como sus 0jos estan siempre fijos en la
verdad ultima, todo cuanto pueden ordenar es utilizado para cumplir esa finalidad, sin tener en
cuenta sus condiciones ni consecuencias I6gicas. Esta indiferencia para con la ldgica es afirmada a
veces deliberadamente, para que conozcamos precisamente que la verdad del Zen es independiente
del intelecto. De ahi la afirmacion del Prajii-paramita-Satra, de "No tener Dharma alguno sobre el
cual discutir: esto es discutir acerca del Dharma". (Dharmadesana dharmadesaneti subhiite pasti sa
kascid ahormo yo djarrnadesana namotpalabhyate.)

Haikyu (P'ei Hsiu), ministro de estado de la dinastia T'ang, fue devoto seguidor del Zen con
Obaku. Un dia le mostré un manuscrito en el que se basaba su comprension del Zen. El maestro lo
tomd, y poniéndolo a su lado, no efectué movimiento alguno para leerlo, permaneciendo en silencio
durante un rato. Luego dijo: "¢Entiendes?" "Absolutamente, no", respondi6 el ministro. "Si aqui
tienes comprensién”, dijo el maestro, "hay algo de Zen. Pero si ello se remite a papel y tinta, nuestra
religién no ha de encontrarse en lado alguno.” Algo analogo a esto ya lo advertimos en la entrevista
de Hua-kin con Shdju Rénin. Al ser un hecho vivo, el Zen estd Unicamente donde se manejan hechos
vivos. La apelacion al intelecto es real y viva mientras surja directamente dé la vida. De lo contrario,
ningun monto de logro literario ni de analisis intelectual resulta de provecho en el estudio del Zen.

Hasta aqui el Zen no parece ser sino una filosofia de la negacién y la contradiccidn, mientras, de
hecho, tiene su lado afirmativo, y en esto consiste la unicidad del Zen. En la mayoria de las formas
del misticismo, especulativo 0 emocional, sus aseveraciones son generales y abstractas, y en ellas no
hay mucho que especificamente las diferencie de algunos aforismos filosoficos. Blake, por ejemplo,
canta:

"Ver un mundo en un grano de arena,

y un cielo en una flor silvestre,

sostén el infinito en la palma de tu mano
yla eternidad en una hora."

Ademas, escuche los exquisitos sentimientos expresados en las lineas de Wither:

"Con el murmullo de una fuente,

0 el minimo susurro de una rama;

con una margarita, cuyas hojas se esparcen
calladas, cuando Titan va a la cama;

0 con un arbusto o un arbol umbrio.. .

Ella pudo inculcarme

mas de lo que puede, en otros mas sabios,
todo lo bello de la naturaleza."

No es muy dificil entender los sentimientos poéticos y misticos expresados por almas
elevadamente sensitivas, aunque no todos comprendamos con exactitud cémo los sintieron. Hasta
cuando Eckhart declara que "el ojo con el que veo a Dios es el mismo con el que Dios me ve a mi*, o
cuando Plotino se refiere a "aquello a lo que la mente, al volverse, piensa antes de pensarse", no
encontramos que eso esté por completo més alld de nuestra comprensidn para captar su significado
en lo que a las ideas atafie y que éstas tratan de transmitir en estas expresiones misticas. Pero
cuando llegamos a las declaraciones de los maestros Zen, quedamos enteramente
desconcertados en cuanto a como tomarlas. Sus afirmaciones son tan irrelevantes, tan
inapropiadas, tan irracionales, y tan sin sentido —al menos superficialmente— que quienes no
obtuvieron el modo Zen de contemplar las cosas, dificilmente puedan acertar con su cara o ceca,
como solemos decir.

La verdad es que hasta los misticos de alto vuelo son incapaces de librarse totalmente de la
mancha intelectiva, y por regla general dejan "rastros" por los que se puede alcanzar su santa
morada. "EIl vuelo de soledad en soledad" de Plotino es una gran expresién mistica que
demuestra cuan profundamente escudrifio el santuario interior de nuestra consciencia. Mas
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respecto de ello hay aun algo especulativo o metafisico, que al fusionarse con las expresiones
Zen citadas mas adelante, tiene, como dirian los maestros, un aroma mistico en la superficie.
Mientras los maestros se complazcan en negaciones, negativas, contradicciones o paradojas, la
mancha de la especulacion no esta cabalmente lavada. Naturalmente, el Zen no se opone a la
especulacion, pues ésta es asimismo una de las funciones de la mente. Mas el Zen recorri6 un
sendero completamente Unico, pienso, en la historia del misticismo, ya sea oriental u occidental,
cristiano o budista. Unos pocos ejemplos bastaran para ilustrar mi criterio.

Un monje le preguntd a Joshu: "Lei en el Sitra que todas las cosas retornan al Uno, ¢pero
adonde retorna este Uno?" EI maestro respondio: "Cuando yo estaba en la provincia de Tsing,
tenia un manto que pesaba siete chin."

Cuando se le pregunt6 a Kérin (Hsiang-lin Ytan) cuél era el significado de la llegada de
Bodhidharma desde el Oeste, su réplica fue: j"Luego de estar sentado largo tiempo, uno se
siente fatigado." ¢ Cual es la relacion I6gica entre la pregunta y la respuesta? ¢Esto se refiere a
que Dharma estuvo nueve afios sentado contra la pared, como lo sostiene la tradicion? De ser
asi, ¢su propaganda fue mucho ruido y pocas nueces para hada, salvo que se sinti6 fatigado?
Cuando Kwazan (Hé-shan) fue interrogado sobre qué era el Buda, dijo: "Sé cémo tocar el
tambor, jrub-a-dub, rub-a-dub! (chieh ta Jtu). Cuando Baso Doichi enfermd, uno de sus
discipulos acudi6 a averiguar sobre su estado. "¢, Como te sientes hoy?" "Nichimen-butsu,
Gwachhnenbutsu!™, fue la contestacion, que literalmente significa: "Buda rostro de sol, Buda
rostro de luna!™

Un monje preguntd a Joshu: "Cuando el cuerpo se desmorona en pedazos y retorna al polvo,
alli mora eternamente una sola cosa. Esto me lo dijeron, pero ;dénde mora esta cosa Unica?" El
maestro replico: "Esta mafiana hay otra vez viento." "Cuando se le pregunté a Shuzaa (Shou-
shan) cual era la ensefianza principal del Budismo, cité un verso:

"Junto al castillo del rey de Ch'u,
fluye hacia el Este la corriente del Ju."

"¢ Quién es el maestro de todos los Budas?", fue la pregunta planteada a Bokuju (Mu-chou),
guien como respuesta se limit6 a canturrear una melodia: "Ting-ting, tung-tung, ku-ti, ku-tung!"
Al preguntarsele qué era el Zen, el mismo maestro dio la siguiente respuesta: "jNa-mu-sambo!"
(namoratnatrayaya). Sin embargo, el monje confesd que no podria entenderlo; entonces el
maestro exclamé: "10h rana miserable! ;| De dénde es este malvado karma tuyo?" En otra
ocasion la misma cuestion suscitd una respuesta diferente: "Makahannyaharamii!"
(mahéprajfidparamitd). Al no comprender el monje el significado Gltimo de la frase, el maestro
prosiguio:

"Mi manto esta todo gastado tras tantos afios de uso,
y partes de él, que cuelgan flojamente en andrajos, fueron aventados hacia las nubes."

Citemos otro caso de Bokuju. Una vez un monje le pregunt6: "¢ Cudl es la doctrina que va
mas alla de los Budas y los Padres?" El maestro, alzando de inmediato su cayado, dijo a la
congregacion: "A esto lo llamo cayado, ¢y cémo le llamarias?" No se adelantd respuesta entonces el
maestro, blandiendo nuevamente el cayado preguntd al monje: "¢ No me preguntaste, acerca de la
doctrina que va mas all& de los Budas y los Padres?"

Una vez le preguntaron a Nanyin Yegu (Nan-yiian Hui-yung), qué era el Buda, y dijo: "¢ Qué no
es el Buda?" En otra ocasion su respuesta fue: "Nunca le conoci." Hubo todavia otra ocasion en la
que dijo: "Espera a que haya uno, pues entonces te lo diré." En lo que atafie a Nanyin no parece ser
muy incomprensible, pero lo que sigue desafiara nuestro andlisis intelectual mas agudo. Cuando el
monje que interrogaba replicé ante la tercera afirmacion del maestro, diciendo: "De ser asi, en ti no
hay Buda", el maestro asever6 con presteza: "Alli estas en lo cierto." Esto concitd una pregunta mas:
"¢ Donde estoy en lo cierto, sefior?" "Este es el dia treinta del mes", replic6 el maestro.

Kisu Chijo (Kuei-tsung Chih-ch'ang) fue uno de los capaces discipulos de Baso (Ma-tsu). Estaba
escardando el jardin cuando un erudito budista, versado en la filosofia del Budismo, acudié a ver al
maestro. Acertd a pasar cerca de ellos una vibora y el maestro la mat6é de inmediato con una pala. El
monje-filésofo observé: "jCuanto tiempo hace que he oido hablar del nombre de Kisu, y cuan
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reverentemente he pensado en éll ;Pero qué veo ahora sino un monje de rudos modales?" "Oh, mi
monje erudito", dijo el maestro, "mejor es que regreses a la Sala y tomes alli una taza de te". La
réplica de Kisu, como surge aqui, es muy ininteligible en lo que atafie a nuestro conocimiento,
basado en el sentido comun, acerca de los asuntos mundanos; pero segun otro informante, esta
documentado que cuando el monje reprocho a Kisu, éste dijo: "¢ Quién es el de rudos modales, tl o
yo?" Entonces el monje replico: "¢ Qué es de rudos modales?" El maestro alzé la pala. "¢, Qué es
refinado?" Entonces asumio la actitud como de matar la vibora.

"De ser asi", dijo el monje, "te conduces de acuerdo con la ley." "Ya es suficiente respecto de mi
conducta legal o ilegal"; y preguntd el maestro: "De todos modos, ¢cuando me viste matando la
vibora?" ElI monje no contesto.

Tal vez esto sea suficiente para demostrar con cuénta libertad el Zen trata aquellos abstrusos
problemas filosoficos que siempre fatigaron el ingenio humano desde la alborada de la inteligencia.
Permitaseme concluir esta parte con el ejemplo de un sermdn pronunciado por Coso Hoyen (AVu-
tsu Fa-yen); pues un maestro Zen ocasionalmente —no, muy frecuentemente— desciende al nivel
dualista de comprension y procura pronunciar un discurso para edificacion de sus discipulos. Pero
por ser un sermén Zen, esperamos naturalmente algo insual en él. Coso fue uno de los mas capaces
maestros Zen del siglo xi1. Fue maestro de Yengo (Y lan-wu) famoso como autor del Hekiganshu.
Uno de sus sermones dice asi:

"Ayer descubri un topico que juzgué podria comunicaroslo, discipulos mios, el dia de hoy. Pero
un hombre viejo como yo tiende a olvidar, y el tépico escap6 por completo de mi mente.
Simplemente, no puedo recordarlo.”" Diciendo esto, Goso permanecid en silencio cierto rato, pero al
final exclamd: "jMe olvido, me olvido, no puedo recordar!" Sin embargo, prosiguio: "Sé que en los
Satras hay un mantram conocido como El Rey de la Buena Memoria. Pueden recitarlo los
olvidadizos, y lo olvidado volvera nuevamente. Bien, debo intentarlo." Entonces recité el mantram
"Om o-lo-lok-kei svaha!" Aplaudiendo y riendo de buen grado, dijo: "Recuerdo, recuerdo; era esto:
Cuando buscais al Buda, no podéis verlo: cuando buscais al patriarca, no podéis verlo. EI melén es
dulce hasta los tallos, la calabaza amarga es amarga hasta las raices."

Entonces descendio del pulpito sin otra observacion.

Vi

Al referirse Eckhart, en uno de sus sermones, a la relacion entre Dios y el hombre, dice: Es
como si uno se encontrase ante una elevada montafia y gritase: "¢ Estas alli?" El eco devuelve:
";Estés alli?" Si uno grita: "jSal!", el eco responde: "jSal!" Algo parecido a esto es lo que se
observa en las respuestas de los maestros Zen clasificadas ahora bajo el titulo de "Repeticion”.
Puede que resulte dificil para los no iniciados introducirse en el significado interior de aquellas
repeticiones de loro que a veces suenan a remedo de parte del maestro. En este caso,
ciertamente, las palabras son meros sonidos, y el sentido interior ha de leerse en el eco mismo,
si lo hay en alguna parte. Sin embargo, la comprension debe surgir de la propia vida interior, y
lo que el eco hace es brindar esta oportunidad de auto-despertar a los fervorosos buscadores de
la verdad. Cuando la mente toma un giro asi, como para estar totalmente lista para penetrar en la
nota cierta, el maestro gira la llave y canta su propia melodia, no aprendida de nadie mas, sino
descubierta dentro de ella misma. Y este giro de la Ilave en forma de repeticion en este caso es
lo que nos interesa en las siguientes citas.

Chdsni (Ch'ang-shui Tzu-hstian) pregunt6 una vez a Yekaku (Hui-chiao) de Monte Roya
(Lang-yeh), que vivio en la primera mitad del siglo xn: "¢ Como es que lo Originalmente Puro
tiene que llegar a producir de repente montafias, rios y la gran tierra?" La pregunta esta tomada
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del Surangama-sutra en el que Purna pregunta al Buda cémo lo Absoluto lleg6 a hacer
evolucionar este mundo fenoménico. Pues éste es un gran problema filoséfico que desconcertd a
las mentes maximas de todas las épocas. Hasta aqui todas las interpretaciones que estructuran la
historia del pensamiento se demostraron insatisfactorias en un sentido u otro. Chdsui, que en un
sentido era también estudiante de filosofia, acudi6 a su maestro para ser iluminado sobre el
tema. Pero la respuesta del maestro no fue respuesta, tal como nosotros la entendemos, pues
meramente repitio la pregunta: "¢ Coémo es que lo Originalmente Puro tiene que llegar a producir
de repente montanfas, rios y la gran tierra?" Traducido a nuestro idioma este dialogo pierde
mucho de su sabor. Permitaseme escribirlo en japonés-chino: Chdsui pregunto: "¢ Shé-jé hon-
nen un-ga kos-sho sen-ga dai-ji?", y el maestro contesté como un eco: "¢ Sho6-j6 hon-nen un-ga
kos-sho sen-ga dai-jif"

Sin embargo, esto no es bastante. Mas tarde, en el siglo xui, otro gran maestro Zen, Kido
(Hsi-t'ang), comentd esto de una manera todavia mas desconcertante. Un dia encar6 su sermén
de este modo: "Cuando Chdsui pregunt6 a Yekaku: '¢Sho-j6 hon-nen un-ga kos-sho sen-ga dai-
ji?" la pregunta fue repetida en eco al mismo que interrogaba, y se dice que entonces se abrio el
ojo espiritual del discipulo. Ahora quiero preguntaros como pudo suceder esto. ¢{No eran
exactamente iguales la pregunta y la respuesta? ;Qué razén hallé Chosui en esto? Permitaseme
comentarlo." Luego golped su silla con el hossu y dijo: "Sho-jo hon-nen un-ga kos-sho sen-ga
dai-ji?" Su comentario complica el asunto en vez de simplificarlo.

Esta fue siempre una gran cuestion filosofica: la cuestion de la unidad y la multiplicidad, de
la mente y la materia, del pensamiento y la realidad. EIl Zen, al no ser idealismo ni realismo,
propone su propio medio de solucion como lo ilustra el caso de lo Originalmente Puro. El
siguiente caso también resuelve el problema a su modo. Un monje pregunté a Chésa Keishin:
"Al transforman (chuan) las montafias, los rios y la tierra, ;cémo los reducimos en el Yo?" El
maestro replico: "Al transformar el Yo, ¢cémo producimos las montafias, los rios y la tierra?" El
monje confesd su ignorancia; entonces el maestro dijo:

"En esta ciudad al Sud del Lago, la gente medra bien:
arroz barato, combustible en abundancia y vecindario préspero,”

Tésu Daido (Tou-tzU Tai-t'ung), de la dinastia T'ang, que murid en el afio 914, contesté "EI Buda"
al preguntarsele "¢ Qué es el Buda?" Ante la pregunta: ";Qué es el Tao?" dijo: "Tao." Y a la
pregunta: ";Qué es el Dharma?" contest6: "EI Dharma."

Cuando Joshu pregunté a Kwanchu (Tai-tz'¢ Huan-chung), del siglo 1x: ";Qué es el ser (0
sustancia) del Prajfia?", Kwanchu, sin dar contestacién alguna, simplemente repiti6 la pregunta:

" Qué es el ser del Prajiia?" Y esto produjo una jovial carcajada de parte de Joshu. Prajfia puede
traducirse como inteligencia suprema, y Mafijusri es considerado por los mahayanistas como la
corporizacion del Prajfia. Pero en este caso Mafijusri nada tiene que ver con esto. La pregunta se
relaciona con el concepto sustancial del Prajfia, que, al ser una forma de actividad mental, requiere
algo para morar en él. Segun la filosofia budista. hay tres conceptos fundamentales para explicar el
problema de la existencia: Sustancia o Ser (bhava), Apariencia o Aspecto (laksha-na), y Funcion o
Actividad (kritya). O, para usar los términos del Madhyamika, los tres conceptos son actor, acto y
accion. Al ser el Prajiia una accion intelectual, debe haber un medio o sustancia detras de él. De ahi
la pregunta: ;Qué es el ser o cuerpo del Prajiia? Ahora bien, la respuesta o eco expresado por
Kwanchu no explica nada; en lo atinente a su significado conceptual quedamos perplejos. Los
maestros Zen no nos dan ninguna clave literal para manejar lo que apreciamos superficialmente.
Cuando tratamos de entenderlo intelectualmente, escapa de nosotros, y por tanto hay que
aproximarsele desde otro plano de la inconsciencia. A no ser que nos movamos en el mismo plano
en que estan los maestros, 0 a no ser que abandonemos nuestro modo de razonar basado en el
denominado sentido comdn, no hay puente posible que nos transporte sobre el abismo que divide
nuestra inteleccion de sus repeticiones aparentemente de loro.

En este caso, como en los demads, la idea de los maestros es mostrar el modo en que ha de
experimentarse la verdad del Zen, pero no en el lenguaje ni con el lenguaje que ellos usan y que todo
usamos, como medios para comunicar las ideas. El lenguaje, en el caso de que recurran a las
palabras, sirve como expresion de sentimiento, disposiciones animicas o estados interiores, pero no
de ideas, y por tanto se torna enteramente incomprensible cuando buscamos su significado en las
palabras de los maestros como corporizacion de ideas. Por supuesto, las palabras no han de
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descartarse por completo, en la medida en que corresponden a los sentimientos o experiencia.
Conocer esto es mas importante en la comprension del Zen.

Entonces, el lenguaje de los maestros Zen es una especie de exclamacién o jaculatoria, salida
directamente de la experiencia espiritual interior de aquellos. En la expresién misma no ha de
buscarse significado alguno, sino dentro de nosotros mismos, en nuestras mentes, que despiertan a la
misma experiencia. Por tanto, cuando entendemos el lenguaje de los maestros Zen, es nuestra
comprensién y no el sentido del lenguaje lo que refleja las ideas y no los sentimientos
experimentados. De manera que es imposible hacer que entiendan el Zen quienes todavia no
tuvieron ninguna experiencia Zen, asi como es imposible que la gente comprenda la dulzura de la
miel si nunca la prob6 antes. Para esa gente, la "dulce™ miel seguira siendo siempre una idea por
completo carente de sentido; vale decir, la palabra carece de vida para ellos.

Goso Hoyen primero estudid la escuela Yogacéara de la filosofia budista y descubrid el siguiente
pasaje: "Cuando el Bodhissattva ingresa en el sendero del conocimiento, descubre que el intelecto
discriminativo se identifica con la Razon, y que el mundo objetivo esta fundido con la Inteligencia, y
no ha de efectuarse distincion entre el que conoce y lo conocido." Los anti-yogacéricos refutaron
esta afirmacion, diciendo que si el que conoce no se distingue de lo conocido, ,cémo es posible el
conocimiento? Los yogacaricos no podian responder a esta critica, cuando Hstian-chuang, que
para esa época estaba en la India, se interpuso y salvé del aprieto a sus hermanos en la fe. Su
respuesta fue: "Eso es como beber agua; se sabe por uno mismo si esta fria o no." Cuando Coso
ley6 esto, se preguntd: ";Qué es lo que hace que uno conozca asi por si mismo?" De este modo
inicid su periplo Zen, pues al ser fildsofos sus amigos yogacaricos no pudieron iluminarle, y
finalmente acudié a un maestro Zen para que le instruyera.

Antes de proseguir con el topico siguiente, permitaseme citar otro caso de repeticion, Hogen
Mon-yeki (Fa-yen Wen-i), fundador de la rama Hoégen del Budismo Zen, florecio a principios
del siglo x. Pregunt6 a uno de sus discipulos: "¢ Qué entiendes por este: 'Deja que la diferencia
sea siquiera de un décimo de pulgada, y se ensanchara tanto como el cielo y la tierra?" El
discipulo dijo: "Deja que la diferencia sea siquiera de un décimo de pulgada, y se ensanchara
tanto como el cielo y tierra." Sin embargo, Hogen le dijo que esa respuesta jamas serviria. El
discipulo contest6: "No puedo hacerlo de otro modo. Cémo lo entiendes?" EI maestro replicé
al punto: "Deja que la diferencia sea siquiera de un décimo de pulgada, y se ensanchara tanto
como el cielo y la tierra."

Hdgen fue un gran maestro de repeticiones, y hay otro ejemplo interesante. Después de
procurar entender la verdad intima del Zen con cincuenta y cuatro maestros, Tokusho (Té-shao,
907-971) finalmente acudié a Hogen; pero cansado de efectuar esfuerzos especiales para
dominar el Zen, se limitd a reunirse con los monjes del lugar. Un dia en que el maestro subid a
la plataforma, un monje pregunté: ";Qué es una gota de agua que chorrea de la fuente de So°
(Ts'ao)?" EI maestro dijo: "Esa es una gota de agua que chorrea de la fuente de So." EI monje no
pudo descifrar nada de la repeticion y quedé como perdido; mientras que a Tolcushd, que se
hallaba junto a él, se le abri6 por primera vez el ojo espiritual ante el significado interior del
Zen, y se disolvieron integralmente todas las dudas que, en secreto, albergaba su corazon.
Después de ello fue un hombre completamente nuevo.

Casos como éste demuestran concluyentemente que el Zen no ha de buscarse en las ideas ni
en las palabras, pero que, al mismo tiempo, éstas demuestran que sin ideas ni palabras el Zen no
puede transmitirse a los demas. Captar el significado exquisito del Zen que se expresa con
palabras y con todo no se expresa en ellas, es un gran arte que sélo ha de alcanzarse después de
muchos vanos intentos. Tokusho, quien después de esa experiencia lleg6 finalmente a
comprender el misterio del Zen, dio luego lo mejor de si para expresar el criterio que lograra
con Hégen. Fue mientras residia en el Monasterio del Prajfia cuando pronuncié el siguiente

® Si esto se traduce literalmente, se alarga demasiado y pierde mucha de su fuerza original. En chino se lee asi:
Hao U yu ch'a fien ti hsiian chiieh. Mejor podria traducirse:"La diferencia de una pulgada y el cielo y la tierra
se dividen."

® vale decir, Ts'ao-ch'i, donde acostumbraba residir el sexto patriarca del Zen. Es el lugar de nacimiento del
Budismo Zen chino.
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"mondé" y sermon. Cuando Tolcushd entrd en la Sala, un monje le preguntd: "Entiendo que éste
fue un dicho de un sabio de la antigiiedad: Cuando un hombre ve al Prajfia, esta atado a éste;
cuando no lo ve también esta atado a éste. Ahora deseo saber como es que un hombre que ve al
Prajfid podria estar atado a él." El maestro dijo: "Me dices qué es lo que es visto por el Prajfia."
El monje preguntd: "Cuando un hombre no ve al Prajfia, ;como podria estar atado a é1?" "Me
dices", dijo el maestro, "si hay algo que no es visto por el Prajiid." Luego el maestro prosiguio:
"El Prajfid visto no es Prajfia, ni el Prajfi4 no visto es Prajfia: ;como podria aplicarse el
predicado, visto 0 no visto, al Prajfia? Por tanto, se dice desde la antigliedad que cuando falta
una cosa, no estd completo el Dharmakaya; cuando una cosa es superflua, el Dharmakéaya no
estad completo: y ademas, que cuando hay una cosa que ha de ser afirmada por el Dharmakaya,
no esta completa; cuando no hay nada que haya de afirmar el Dharmakaya, no esta completo.
Esta es, ciertamente, la esencia del Prajfia."

La "repeticion" vista bajo esta luz podria perfilarse como inteligible hasta cierto grado.

Vil

Como se explico en la parte precedente, el principio subyacente en los diversos métodos de
instruccion utilizados por los maestros Zen consiste en despertar cierto sentido en la propia
consciencia del discipulo, por medio del cual éste capta intuitivamente la verdad del Zen. Por
tanto, los maestros siempre apelan a lo que podemos designar como "accion directa™ y son
renuentes a perder tiempo en largos discursos sobre el particular. Sus didlogos son siempre
medulosos y aparentemente no controlados por las reglas de la l6gica. EI método "repetitivo”,
como en otros casos, demuestra concluyentemente que la denominada respuesta no tiende a
explicar sino a sefialar el camino por donde el Zen ha de ser intuido.

Concebir la verdad como algo externo, que ha de ser percibido por un sujeto perceptor, es
dualista y apela al intelecto para su comprension, pero segun el Zen vivimos precisamente en la
verdad, por la verdad, y de ésta no podemos ser separados. Dice Gensha (Hstian-sha): "Estamos
aqui como si la cabeza y los hombros se hallasen sumergidos debajo del gran océano, jy con
todo, cuan lastimosamente extendemos nuestras manos pidiendo agua!" Por tanto, cuando un
monje le preguntd: ";Qué es mi yo?", respondi6 de inmediato: "¢ Qué harias con un yo?"
Cuando se analiza esto intelectualmente, él quiere decir que cuando empezamos a hablar sobre
el yo, establecemos inmediata e inevitablemente el dualismo de yo y no-yo, cayendo asi en los
errores del intelectualismo. Estamos en el agua, éste es el hecho, y quedémonos asi, diria el Zen,
pues cuando empezamos a suplicar agua nos ponemos en relacion externa respecto de ella'y se
nos quita lo que hasta aqui fue nuestra propia voluntad.

El caso siguiente puede interpretarse bajo la misma luz. Un monje acudi6 a Gensha
diciéndole: "Entiendo que dices que el universo todo es un cristal trasparente. ;Cémo capto el
sentido de esto?" El maestro dijo: "EIl universo todo es un cristal trasparente, ¢y de qué sirve
entenderlo?" Al dia siguiente el maestro mismo pregunt6 al monje: "El universo todo es un
cristal trasparente, ¢y cdmo lo entiendes?" El monje replicéd: "El universo todo es un cristal
trasparente, ¢y de qué sirve entenderlo?" "Sé", dijo el maestro, "que estas viviendo en la cueva
de los demonios." Si bien esto parece otro caso de "Repeticion”, hay en él algo diferente, algo
mas intelectivo, por asi decirlo.

Sea lo que fuere, el Zen jamas apela a nuestra facultad racional, sino que sefiala directamente
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el objeto mismo que uno quiere tener. Cuando Gensha, en cierta ocasién, agasajaba con un té a
un oficial del ejército llamado Wai, éste le pregunto: "¢ Qué significa cuando dicen que a pesar
de tenerlo todo el dia no lo conocemos?" Gensha, sin responder a la pregunta, levanté un trozo
de pastel y se lo ofrecid. Después de comer el pastel el oficial interrogd nuevamente al maestro,
y éste entonces observo: "No lo conocemos aungue lo usamos todos los dias." Esta es
evidentemente una leccion objetiva. Otra vez un monje acudi6 a él y quiso saber como ingresar
en el sendero de la verdad. Gensha pregunto: "¢ Oyes el murmullo de la fuente?" "Si, lo oigo”,
dijo el monje. "Hay un modo de ingresar", fue la instruccién del maestro. De manera que el
método de Gensha consistia en hacer que el buscador de la verdad comprendiese dentro de si,
directamente, qué era ésta, y no en hacer que meramente poseyese un conocimiento de segunda
mano. "Ein begriffener Gott ist kein Gott", declara Terstegen.

De manera que no hay que maravillarse porque los maestros Zen formulen con frecuencia
expresiones exclamatorias’ en respuesta a preguntas, en vez de dar una respuesta inteligible. Cuando
se usan palabras, si es que son inteligibles, quizas tengamos la impresion de que podemos de algin
modo descubrir la clave para llegar al significado, mas cuando se pronuncia una expresion
inarticulada quedamos absolutamente perplejos en cuanto a cdmo encararla, a no ser que estemos
robustecidos con algin conocimiento previo tal como el que, en alguna medida, intenté brindar a mis
lectores.

De todos los maestros Zen acostumbrados a formular exclamaciones, los mas notables son
Ummon y Rinzai, el primero por su "jKwan!" y el segundo por su "jKwatz!" Al término de una
temporada estival, Suigan (Ts'ui-yen) efectu6 la siguiente observacion: "Desde el principio de esta
temporada estival hablé mucho; ved si mis cejas estan todavia alli." Esto se refiere a la tradicion de
que cuando un hombre efectla falsas afirmaciones sobre el Dharma del Budismo perdera todo el
pelo de su rostro. Como durante el verano Suigan pronuncié muchos sermones para edificacion de
sus discipulos, si bien ninguna cantidad de charla puede jamas explicar qué es la verdad, quiza sus
cejas y barba podrian para entonces haber desaparecido por completo. En lo que atafie a su
significado literal, esta es la idea de su observacidn, cualquiera sea el Zen que oculte por debajo.

Hofuku (Pao-fu), uno de los maestros, dijo: "Quien se convierte en salteador tiene corazén
traidor." Cho-ken (Ch'ang-ch'ing), otro maestro, observé: "jCuan densos se vuelven!" Ummon, uno
de los maximos maestros hacia el fin de la dinastia T'ang, exclamo: "jKwan!

Kwan significa literalmente la puerta de un paso fronterizo en el que son inspeccionados los
viajeros y su equipaje. En este caso, sin embargo, el término no significa nada de esa indole; es
simplemente "jKwan!", una exclamacidn que no admite ninguna interpretacion analitica ni
intelectual. Secchd, el recopilador original del Hekigan, comenta sobre esto: "Eso es como quien
ademas de perder su dinero, es incriminado”, mientras que Hakuin tiene esto para decir: "Ni siquiera
un pufio airado golpea un rostro sonriente." Algo parecido a esto es lo Gnico que podemos comentar
sobre una expresién como la de Ummon. Cuando intentamos algo que se aproxime a una
interpretacion intelectual del tema, estamos "a diez mil millas de distancia, mas alla de las nubes",
como dirian los chinos.

Si bien Rinzai es considerado el autor de "jKwatz!" (he), tenemos un antecedente previo a éste;
pues Baso, sucesor de Nangaku (Nan-yiieh), y trascendente en la historia del Zen, expreso "jKwatz!"
a su discipulo, Hya-kujo (Pai-chang), cuando éste acudi6 al maestro por segunda vez para que le
instruyera en el Zen. Se dice que este "jKwatz!" ensordecio los oidos de Hyakujo durante los tres
dias siguientes. Pero se debe principalmente a Rinzai que este grito particular fuese utilizado mas
efectiva y sistematicamente, y que después llegase a ser uno de los rasgos especiales del Zen Rinzai
a diferencia de las demaés escuelas. De hecho, sus seguidores abusaron tanto del grito, que él tuvo
que efectuar la siguiente observacion: "Todos os entregis tanto a aprender mi grito (he), pero quiero
pediros esto: Suponed gque un hombre sale de la sala Este y otro de la sala Oeste, y suponed que
ambos, simultdneamente, gritan: 'jKwatz!"; y con todo os digo que en esto el sujeto y el predicado
son claramente discernibles. {Mas cdmo los discerniréis? Si sois incapaces de discernirlos, de aqui
en mas os esta prohibido imitar mi grito."

Rinzai distingue cuatro clases de "jKwatz!" El primero, segun él, se parece a la espada sagrada de
Vajra-raja; el segundo semeja el ledn de dorada cabellera echado en el suelo; el tercero es similar
al diapason o la hierba usados como sefiuelo; y el cuarto es el Unico que no funciona para nada
como "jKwatz!"

Una vez Rinzai pregunté a su discipulo, Rakucho (Le-p'u): "Un hombre utilizé una vara 'y
otro recurri6 al "jKwatz!" ;Cual de ellos piensas que intimé mas con la verdad?" El discipulo
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contestd: "jNinguno de ellos!" "¢ Qué es entonces lo mas intimo?" Rakuho grité: "jKwatz!"
Entonces Rinzai lo golped.

Blandir la vara fue el método més favorito de Tokusan y por lo general contrasta con el grito
de Rinzai; pero aqui Rinzai es quien emplea la vara y la especialidad de éste es asumida de
manera muy eficaz por su discipulo Rakuho.

Ademas de estas "habiles argucias" (upaya-kausalya) enumeradas hasta aqui bajo siete
titulos, hay unas pocas "argucias" mas, aungue aqui no voy a ser muy exhaustivo sobre el
particular.

Una de ellas es "silencio”. Vimalakirti guardo silencio cuando Mafijusri le interrog6 sobre la
doctrina de la no-dualidad, y tiempo después un maestro coment6 que su silencio fue
"ensordecedor como el trueno”. Un monje pidi6 a Basho Yesei (Pa-chiao Hui-ch'ing) que le
mostrase el "rostro original sin el auxilio de ningun concepto intermediario, y el maestro,
manteniéndose en su asiento, quedd en silencio. Cuando a Shifuku (Tzé-fu) se le pidi6 una
palabra adecuada a la comprension de quien interrogaba, no pronunci6 ninguna, simplemente
guardé silencio. Bunki (Wén-hsi) de Koshu (Hang-chou) fue discipulo de Kydzan (Yang-shan);
un monje le pregunté: ";Qué es el yo?", pero él permanecio silencioso. Como el monje no supo
gué hacer con eso, pregunté nuevamente, a lo cual el maestro respondié: "Cuando el cielo esta
nublado, la luna no puede brillar." Un monje pregunt6 a Sozan (Ts'ao-shan): "¢,Como es el
silencio inexpresable como para que se lo revele?" "Yo aqui no lo revelo." ";Ddnde lo
revelarias?" "Anoche, a medianoche", dijo el maestro, "perdi tres monedas junto a mi lecho".

A veces los maestros se sientan en silencio "durante un corto lapso” (liang-chiu), ya sea como
respuesta a una pregunta como cuando estan en el pulpito. Este liang-chiu no siempre expresa
meramente el paso del tiempo, como podemos verlo en los casos siguientes: Un monje acudio a
Shuzan (Shou-shan) y le preguntd: "Ten a bien tocar una melodia en un arpa sin cuerdas." El
maestro guardd silencio y le dijo: "¢ La oyes?" "No, no la oigo." ";Por qué", dijo el maestro, "no la
pediste mas fuerte?"

Un monje pregunt6 a Hof uku (Pao-fu): "Me dijeron que cuando se quiere conocer el sendero de
lo increado, debe conocerse su origen. ¢ Cudl es el origen, sefior?" Hofuku guardé silencio por un
rato y luego pregunto a su sirviente: "¢ Qué me preguntd el monje ahora?" Cuando el monje repiti6 la
pregunta, el maestro lo expulso, exclamando: "jNo soy sordo!"

A continuacion podemos mencionar el método de contra-pregunta, en el que las preguntas no son
respondidas con afirmaciones concretas sino con contra-preguntas. En el Zen, hablando en general,
una pregunta no lo es en su sentido corriente —vale decir, no se la formula simplemente en procura
de informacidn— y por tanto es natural que lo que ordinariamente corresponde a una pregunta no
sea una respuesta. Alguna autoridad Zen enumera dieciocho diferentes clases de preguntas, frente a
las cuales podemos distinguir dieciocho respuestas correspondientes. De manera que una contra-
pregunta es a su modo una respuesta esclarecedora. Un monje pidi6 a Jimyo (Tzé-ming) que
"expusiese la idea de la llegada de Dharma procedente del Oeste", y el maestro dijo: "¢, Cuando
viniste?" Cuando se le pregunté a Rasan Dokan (Lo-shan Tao-hsien): ";Quién es el amo del mundo
triple?”, dijo: "¢ Entiendes como comer arroz?" Tenryu (T'ien-lung), el maestro de Gutei, fue llamado
por un monje que le pregunto: "¢ Cémo somos liberados del mundo triple?" Le replico: "¢ Dénde
estas en este preciso momento?" Un monje le pregunt6 a Jéshu: “¢; Qué dirfas si un hombre estuviese
sin una pulgada de ropa encima?" ";Qué es lo que dices que no tiene encima?" "Una pulgada de
ropa encima, sefior." "Muy gracioso es esto, jno tener una pulgada de ropa!", respondio el
maestro.

Si seguimos de esta manera, puede que no haya término en cuanto a este modo de encarar las
diversas "argucias" ideadas por los maestros Zen para beneficio de sus discipulos sedientos de
verdad. Permitaseme concluir esta parte citando dos casos mas en los que se emplea una especie
de razonamiento circular, pero desde otro punto de vista podemos detectar aqui una huella de
monismo absoluto en el que estan borradas todas las diferencias. Sin embargo, queda por verse
si los maestros Zen concuerdan con este criterio; pues si bien se afirma la absoluta identidad de
meum et tuum, tampoco se niega los hechos de la individualizacion.

Un monje le pregunté a Daizui (Tai-sui):

";Cuél es mi Yo (del discipulo)?"
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"Ese es mi Yo (del maestro)", respondi6 el maestro.

";COmo es que mi Yo es tu Yo?"

El ultimo dicho fue: "Ese es tu Yo"."

Para entender esto de un modo l6gico, pongamos “ignorante™, o "confundido”, o "humano" en
lugar de "mi Yo (del discipulo)", y en lugar de "tu Yo (del maestro)" pongamos "iluminado", o
"del Buda", o "divino", y puede ser que vislumbremos lo que ocurre en la mente de Daizui. Pero
sin su observacion Gltima "Ese es tu Yo", todo el asunto puede resolverse en una forma de
filosofia panteista. En el caso de Sansho Yenen (San-shéng Hui-jen) y Kyozan Yejaku (Yang-
shan Hui-chi), el pensamiento de Daizui se presenta mas concretamente. Yejaku pregunt6 a
Yenen: "¢ Cual es tu nombre?" y Yenen replicé: "Mi nombre es Yejaku." Yejaku protesto:
"Yejaku es mi nombre." Entonces Yenen dijo: "Mi nombre es Yenen", lo cual provocé una
alegre carcajada de Yejaku. Estos dialogos recuerdan el famoso dicho hindu "Tat tvam asi",
pero la diferencia entre esto y "Mi nombre es Yejaku" es la existente entre la filosofia vedantica
y el Budismo Zen, o entre el idealismo hindu y el realismo o practicidad china. Esto tltimo no
generaliza, ni especula sobre un plano superior que no se apoye en la vida tal como la vivimos.

Segun la filosofia de la escuela Kekon (Avatamsaka) del Budismo, hay un mundo espiritual
en el que un objeto particular retiene dentro de si, fundidos, todos los deméas objetos
particulares, en lugar de que todos los objetos particulares estén absorbidos en el Gran Todo. De
modo que en este mundo sucede de tal suerte que cuando se alza un ramo de flores o se sefiala
un pedazo de ladrillo, todo" el mundo se ve reflejado aqui en su multitudinariedad. De ser asi,
puede decirse que los maestros Zen se mueven también en este reino mistico que revela sus
secretos en el momento de la iluminacidn suprema (anuttara-samyak-sambodhi).

VI

Llegamos ahora al rasgo mas caracteristico del Budismo Zen, por el que se distingue no s6lo
de todas las demas escuelas budistas, sino también de todas las formas de misticismo conocidas
por nosotros. Hasta aqui la verdad del Zen fue expresada por medio de palabras, articuladas o de
otra indole, por mas enigmaticas que puedan parecer superficialmente: pero ahora los maestros
apelan a un método mas directo en vez del medio verbal. De hecho, la verdad del Zen es la
verdad de la vida, y la vida significa vivir, moverse, actuar, no meramente reflexionar. Por lo
tanto, ¢no es lo mas natural del Zen que su desarrollo se oriente hacia la accion, o mas bien a
vivir su verdad, en vez de demostrarla o ilustrarla con palabras, vale decir, con ideas? En vivir
realmente la vida no hay l6gica, pues la vida es superior a la l6gica. Imaginamos que la légica
influye sobre la vida, pero en realidad el hombre no es una criatura racional en la medida en que
lo imaginamos; por supuesto, razona, pero no actta de acuerdo con el resultado de su
razonamiento puro y simple. Hay algo més fuerte que el raciocinio.

Podemos llamarlo impulso, o instinto, 0 mas comprensivamente: voluntad. Donde actla esta
voluntad hay Zen, pero si se me pregunta si el Zen es filosofia de la voluntad, mas bien vacilaria
en dar una respuesta positiva. El Zen ha de explicarse, si es que debe explicarse, mas bien
dinamicamente antes que estaticamente. De manera que cuando levanto la mano, hay Zen. Mas
cuando afirmo que levanté la mano, alli no hay mas Zen. Tampoco hay Zen alguno cuando doy
por sentada la existencia de algo que puede llamarse voluntad o algo méas. No es que la
afirmacion o presuncion sea erronea, sino que lo que se conoce como Zen se halla a tres mil
millas de distancia, como dicen. Una afirmacién es Zen sélo cuando, en si misma, es un acto y
no se refiere a nada que se afirme en él. En el dedo que apunta a la luna no hay Zen, pero
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cuando es considerado el dedo mismo que apunta, con completa independencia de cualquier
referencia externa, hay Zen.

La vida se delinea en el lienzo llamado tiempo; y el tiempo jamas se repite: una vez que se
fue, se fue para siempre; y lo mismo ocurre con un acto; una vez realizado, nunca se deshace.
La vida es una pintura sumiye que debemos ejecutar de una vez y para siempre, sin vacilacion,
sin inteleccion, sin que sean permisibles ni posibles las correcciones. La vida no se parece a una
pintura al éleo, que puede borrarse y realizarse una y otra vez hasta que el artista quede
satisfecho. Con la pintura sumiye, cualquier pincelada afectuada por segunda vez tiene por
resultado una mancha; la vida la abandoné. Todas las correcciones se ponen en evidencia al
secarse la tinta. Lo mismo ocurre con la vida. Jamas podemos retractarnos de los actos que
cometimos una vez; no, lo experimentado una vez por la consciencia, no puede ser borrado
jamas. Por tanto, el Zen debe ser captado cuando la cosa sucede, ni antes ni después. Es un acto
de un solo instante. Cuando Dharma estaba a punto de abandonar la China, como narra la
leyenda, pregunt6 a sus discipulos qué habian comprendido del Zen, y uno de ellos que
resulté ser una monja, replico: "Es como la contemplacion de Ananda dentro del reino del Buda
Akshobhya; se lo ve una sola vez y jamas se repitio." Este caracter elusivo, irrepetible e
inatrapable de la vida es delineado graficamente por los maestros Zen que lo compararon con un
reldmpago o chispa producido por la percusion de piedras: shan tien kuang, chi shih huo, es la
frase.

La idea del método directo, a la que apelan los maestros, consiste en atrapar esta vida efimera
en el momento en que se escapa y no después que huyd. Mientras huye, no hay tiempo para
evocar la memoria ni para construir ideas. EIl razonamiento de nada sirve aqui. Puede utilizarse
el lenguaje, mas esto fue asociado desde hace tiempo con la ideacion, y perdi6 su sentido directo
0 su ser por si mismo. Tan pronto se emplean palabras, expresan significado, razonamiento;
representan algo gque no les pertenece; carecen de conexion directa con la vida, excepto como
débil eco o imagen de algo que ya no esté alli. Esta es la razén de porqué los maestros evitan a
menudo expresiones o afirmaciones que resulten inteligibles en cualquier sentido légico. El
objetivo de aquellos es concentrar la atencién del discipulo en la cosa misma que éste desea
captar y no en algo que se halle en la mas remota conexion posible y que sea capaz de pertur-
barle. Por lo tanto, cuando intentamos descubrir el significado en dharanis, en exclamaciones o
en una hilera sin sentido de palabras tomadas como tales, estamos muy lejos de la verdad del
Zen. Debemos penetrar en la mente misma como fuente de vida, de la que nacen todas estas
palabras. Blandir una vara, gritar "jKwatz!" o patear una pelota, debe entenderse en este sentido;
vale decir, como la mas directa demostracion de vida, no como la vida misma. De manera que el
método directo no es siempre la violenta afirmacion de la fuerza vital, sino un gentil
movimiento corporal, la respuesta a un llamado, el escuchar el murmullo de una corriente, o el
canto de un pajaro, o cualquiera de nuestras mas comunes afirmaciones cotidianas de la vida.

Reiun (Ling-yiin) fue interrogado: "¢, Cémo eran las cosas antes de la aparicion del Buda en el
mundo?" Levanté su hossu. "¢Como eran las cosas después de la aparicion del Buda?' Levant6
nuevamente el hossu. Alzar el hossu fue método muy favorito de muchos maestros para
demostrar la verdad del Zen. Como lo declaré en otra parte, el hossu y el cayado fueron las
insignias religiosas de los maestros, y resultaba natural que los utilizasen tanto cuando los
monijes se les aproximaban para interrogarles. Un dia Obaku Kiun (Huang-po Hsi-yiin) ascendié
al pulpito, y tan pronto se reunieron los monjes, el maestro alzd su cayado y los eché a todos. Al
retirarse aquellos, los llamo, y ellos volvieron sus cabezas. EI maestro dijo: "La luna parece un
arco, menos lluvia y mas viento." De manera que el cayado fue blandido efectivamente por los
maestros, pero ¢quién pensaria jamas que una cafia se convertiria en instrumento para ilustrar la
profundisima verdad de la religion?

Joshu fue el mas rapido en réplicas medulosas, y sus "Dichos™ (Goroku) estan llenos de ellas,
pero también fue un adepto del método directo. Cuando estaba en el pulpito, un dia un monje
salié de la fila 'y le hizo reverencias. Sin embargo, sin esperar nuevos movimientos de parte del
monje, Joshu enlazé sus manos y dio un saludo de despedida. EI método de Hyakujo Isei (Pai-
chang Wei-cheng) fue algo diferente. Le decia a los monjes: "Abridme la granja y os hablaré del
gran principio (del Zen)." Una vez que los monjes concluyeron con la atencién de la granja y
regresaron ante el maestro para su discurso sobre el gran principio, éste se limitd a extender sus
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brazos abiertos, sin decir nada.

Un monje acudié a Yenkwan An, el Maestro Nacional, y quiso conocer cual era el cuerpo
original del Buda Vairochana. EI maestro le pidi6 que le alcanzase el cantaro y aquél asi lo hizo.
Entonces el maestro dijo: "Ponlo de vuelta donde lo sacaste." EI monje obedecio fielmente, pero
al no decirsele cuél era el cuerpo original del Buda, planted la pregunta una vez mas: ";Quién es
el Buda?" EI maestro contesto: "jHace tiempo que se fue!" En este caso el método directo fue
mas bien practicado por el monje mismo bajo la direccion del maestro, pero lamentablemente el
estado espiritual del discipulo no estaba lo bastante maduro como para captar el significado de
su propio "método directo", y jdejemos al "viejo Buda"! Algo parecido a este caso puede
hallarse en lo siguiente:

Sekisd (Shih-shuang) pregunt6 a Yenchi (Y lan-chih), discipulo de Yakusan (Yueh-shan): "'Si
después de tu muerte alguien me preguntase acerca del hecho altimo, ¢qué deberia., decirle?" El
maestro no respondio, sino que en vez de ello llamo al nifio sirviente, quien Ileg6 de inmediato.
Le dijo: "Llena el cantaro" y quedo silencioso durante un rato. Entonces pregunt6 a Sekiso:

" Qué me preguntaste antes?" Sekisé planted nuevamente la pregunta; entonces el maestro se
levanto de su asiento y abandono la habitacién.

Como observaran algunos maestros, el Zen es nuestra "disposicion mental corriente"; vale
decir, en el Zen no hay nada sobrenatural ni inusual ni altamente especulativo, que trascienda
nuestra vida cotidiana. Cuando tenemos suefios, nos vamos a dormir; cuando tenemos hambre,
comemaos, tal como las aves del cielo y los lirios del campo, "sin preocuparos por vuestra vida,
ni por lo que comeréis o beberéis; ni por vuestro cuerpo, ni por lo que os pondréis”. Este es el
espiritu del Zen. De ahi que no se dé ninguna instruccion especialmente didactica o dialéctica en
el estudio del Zen, salvo la que en el caso siguiente proporciona Dogo.

Ryutan Séshin (Lung-t'an Sui-hsin) fue discipulo de Tenno Dogo (Tao-wu). Secundo al
maestro como uno de sus sirvientes personales. Estuvo con él por un tiempo cuando, un dia, dijo
al maestro. "Desde que acudi a ti, no fui instruido para nada en el estudio de la mente." El
maestro replico: "Desde que llegaste a mi, siempre te estuve indicando como estudiar la mente."
"¢ De qué modo, sefior?" "Cuando me trajiste una taza de té, ;no te la acepté? Cuando me serviste
comida, ¢no di cuenta de ella? Cuando me haces reverencias, ¢no te las devuelvo? ;Cuando descuidé
jamas el darte instrucciones?" Ryutan dejé su cabeza gacha por un rato, cuando el maestro le dijo:
"Si quieres ver, ve directamente en ello; mas cuando tratas de pensar en ello, se pierde por
completo.”

Dogo Yenchi (Tao-wu Yan-chih) y Ugan Donjo (Y{in-yen Tan-shéng), estaban como sirvientes
del maestro Yakusan (Y ieh-shan) y éste observé: "En verdad os diré que evitéis hablar de aquello
adonde nuestro intelecto no puede llegar; si asi obrais, os creceran cuernos. Oh Yenchi, ;qué diras a
esto?" Entonces Yenchi se levanté de su sitio y abandon6 el cuarto. Ungan pregunté al maestro:

"¢ Como es, sefior, que el Hermano Chi no te contesta?" "Hoy me duele la espalda”, dijo Yakusan.
"Mejor que te dirijas al mismo Yenchi, pues él entiende." Ungan acudio a su cofrade y le interrogd
asi: "Oh Hermano Mayor, ¢por qué no contestaste recién a nuestro maestro?" "Mejor es que vuelvas
al maestro mismo vy se lo preguntes.” Esto fue lo que el pobre Ungan pudo obtener de su hermano
mayor.

Hubo otro movimiento favorito, practicado a menudo por los maestros Zen, consistente en
Ilamar al que preguntaba, o a alguien mas. A este respecto ya se ofreci6 un caso de éstos en otra
parte. Los siguientes son tipicos y clasicos. Chu, el Maestro Nacional, Ilamo a su monje
sirviente tres veces, a lo cual éste respondi6 regularmente. EI Maestro le dijo: "Pensé no haber
sido justo contigo, pero fuiste ti quien no fue justo conmigo."®
& Un monje interrog a Hsiian-sha: ";En qué consiste la idea del llamado del Maestro Nacional a su sirviente?"
Hstian-sha dijo: "El sirviente bien lo sabe.” Yiin-chii Hsi comentd esto: "¢ El sirviente sabe realmente o no?" Si
decimos que lo sabe, ;por qué el Maestro Nacional dice: "Eres tU quien no es justo conmigo™? Pero si el sirviente no
lo sabe, ¢qué ocurre con la afirmacién de Hsiian-sha? ¢ Cual seria nuestro criterio en este caso?"

Hslian-chiao Cheng le dijo a un monje: "¢ Cual es el punto que el sirviente entiende?" EI monje replico: "Si no lo
entendid, nunca habria respondido.” Hslian-chiao dijo: "Pareces entender algo."

Un monje pregunto a Fa-yen: "¢ En qué consiste 3a idea del llamado del Maestro Nacional a su sirviente?" Fa-yen
dijo: "Ahora vete y vuelve en otra ocasion. "Yin-chii observd: "Cuando Fa-yen dice esto, ;conoce realmente cual es
la idea del Maestro Nacional? ;O no conoce?"

Un monje se acerco a Chao-chou con la misma pregunta, a lo cual replicé: "Es como escribir caracteres en la
oscuridad: si bien los caracteres no se forman propiamente, sus perfiles pueden seguirse claramente.
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Esta llamada y respuesta tuvo lugar también tres veces entre Mayoku (Ma-ku) y Ryosui (Liang-sui),
que al final hizo exclamar a este ltimo: "jOh este estipido cofrade!"

Esta argucia de llamar y responder fue practicada con frecuencia, como se ve en los siguientes
casos: Un alto dignatario gubernamental lleg6 hasta Ungo D6y6 (Yiin-chii Tao-ying) y le preguntd:
"Me dijeron que El Honrado por el Mundo tuvo una frase secreta y Mahékasyapa no la mantuvo
oculta. ¢ Cudl era la frase secreta?" El maestro llamd: "jOh honrado dignatario!”, y el oficial
respondid. "¢ Entiendes?", pregunt6 el maestro. *'No, Reverendo Sefior", fue su natural respuesta. "Si
no entiendes, esta la frase secreta; si entiendes, estd Mahakésyapa plenamente revelado."

Haikyu (P'ai-hsiu) fue gobernador local de Shinan (Hsin-an) antes de ser designado ministro de
Estado. Una vez visité un monasterio budista de su distrito. Mientras recorria las estancias del
monasterio, hallé un delicado fresco y pregunté a los sacerdotes que lo acompafiaban de quién era el
retrato. "Fue uno de los altos sacerdotes", le contestaron. Entonces el gobernador se volvié hacia
ellos y preguntd: "Aqui esta el retrato, pero dénde esté el alto sacerdote?" Todos no supieron c6mo
contestarle. Entonces pregunto si alli habia monjes Zen. Le replicaron: "Hace poco tenemos un
recién llegado en este monasterio; nos hace algun trabajo servil y tiene una apariencia muy similar a
la de un monje Zen." Entonces éste fue traido a presencia del gobernador, quien de inmediato le
dijo: "Tengo una pregunta en la que deseo ser iluminado, mas estos caballeros escatiman su
respuesta. ¢Puedo pedirte me des una palabra por ellos?" "Deseo humildemente que me preguntes"”,
solicito el monje cumplidamente. El funcionario repitid la primera pregunta; entonces el monje
Ilamo en alta voz y con claridad: "jOh Haikyu!" Haikyu respondid al punto: "jAqui estoy, sefior!"

""; Donde esta ahora el alto sacerdote?", repregunt6 el monje. Esto abri6 el ojo del gobernador al
sentido de la contra-pregunta del monje, en la que entonces pudo leer la solucién de su primera
indagacion.

El caso entre Yisan (Wei-shan) y Ky6zan (Yang-shan) fue mas intelectual y, hasta cierto punto,
mas inteligible que este mero llamado y respuesta. Kydzan fue el principal discipulo de Yisan, y uno
de los rasgos peculiares de esta escuela consistio en la demostracion de la verdad del Zen en forma
concordante entre maestro y discipulo. Una vez salieron a recoger hojas de té. EI maestro dijo a
Kyézan: "Recogiendo todo el dia hojas de té, oigo s6lo tu voz y no veo tu cuerpo; manifiesta tu
cuerpo original y déjame verlo." Ky6zan sacudid la planta de té. Yisan dijo: "Sélo lograse su
funcion, no lograste su sustancia." Kydzan expresd: "Maestro, ¢cdmo es entonces segun tu criterio?"
El maestro estuvo un rato silencioso, luego el discipulo dijo: "Oh maestro, sélo lograste la sustancia,
no lograste la funcién." "Te libras de mis veinte golpes", concluy6 el maestro. Segun la ontologia
budista se distinguen tres conceptos, como se refirid antes: sustancia o cuerpo; apariencia; y funcion
0 actividad. El "cuerpo" o bhava corresponde a la idea de masa o ser; la "apariencia” (lakshana) a la
de la forma; y "funcion" (kritya) a la de la fuerza. Los filosofos budistas consideran toda realidad
analizable dentro de estas tres nociones. Sin embargo, a veces el segundo concepto, la "apariencia”,
es absorbido en el del "ser", o "cuerpo”. Sin funcién no existen los objetos, pero la funcién no puede
tener lugar sin algo que funcione. Las dos ideas, segun los fildsofos budistas, son asi inseparables de
nuestra comprension del universo. Mas Yisan y Ky6zan no eran metaf'isicos y no podrian
argumentar sobre el particular. Uno sacudio el arbol y el otro permanecié en silencio. No podemos
decir que haya Zen en esta actitud silenciosa y en esta sacudida, si los interpretamos filoso6ficamente,
pero podemos recoger algo de Zen en sus observaciones sobre el "cuerpo™ y la "funcién”, junto con
su método directo.

Hasta aqui el método directo no tuvo carécter violento alguno como para implicar lesion corporal
0 choque nervioso, pero los maestros no tenian escrupulos si juzgaban necesario sacudir rudamente a
los discipulos. Rinzai fue célebre por su tratamiento directo e incisivo; la punta de su espada
atravesaba el corazon de su oponente. EI monje J6 (Ting) fue uno de sus discipulos, y cuando
pregunt6 al maestro cudl era el principio fundamental del Budismo, Rinzai bajé de su silla de paja y
asiendo al monje le abofete6 con la palma de su mano, dejandole ir. J6 permaneci6 en silencio, sin
saber qué hacer ante todo ese proceder, cuando un monje circunstante le acusé de no hacer
reverencias al maestro. Al hacer esto, J& desperté de repente a la verdad del Zen. Después, al cruzar
un puente, encontré a un grupo de tres estudiantes budistas; uno de ellos le preguntd: "El rio del Zen
es hondo y su fondo debe ser sondeado. ;Qué significa esto?" Jo, discipulo de Rinzai, aferré al punto
a quien lo interrogaba y estaba a punto de lanzarlo por encima del puente, cuando sus dos amigos
intercedieron, pidiéndole a J6 un trato misericordioso para con el ofensor. J6 solt6 al estudiante,
diciendo: "Si no fuese por la intercesién de sus amigos, de inmediato le hubiese hecho sondear el
fondo del rio." Para esta gente el Zen no era broma, ni mero juego de ideas; por el contrario, era algo
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muy en serio en lo que se jugaba la vida.

Rinzai era discipulo de Obaku (Huang-po), pero estando con el maestro no obtuvo instruccion
alguna sobre el Zen; pues siempre que le interrogaba sobre la verdad fundamental del Budismo,
Obaku lo golpeaba. Pero fueron estos golpes los que abrieron los ojos de Rinzai a la verdad Ultima
del Zen, haciéndole exclamar: "jDespués de todo, no hay mucho en el Budismo de Obaku!" Lo poco
gue quedo de Zen en China y Corea pertenece a la escuela de Rinzai. Slo en Japo6rt la rama Soto
florece tanto como la de Rinzai. El vigor y la vitalidad del Budismo Zen, aln presentes en la escuela
Rinzai del Jap6n, derivan de los tres golpes tan misericordiosamente propinados a su pobre
discipulo. De hecho, hay méas verdad en un golpe o puntapié que en la verbosidad del discurso
I6gico. Cualquiera sea el caso, los maestros Zen eran seriamente formales dondequiera se les pidiese
la demostracion del Zen. Véase el ejemplo siguiente.

Cuando Té-Impo (Téng Yin-féng) empujaba un carro, vio que su maestro estiraba sus piernas de
modo que sobresalian bastante en el camino. Le dijo: "¢ Tendrias a bien recoger tus piernas?" El
maestro le replicé: "Lo que se estird una vez, jamas se contrae." "De ser asi", dijo T4, "lo que una
vez se empujo, jamas se vuelve atras." Su carro arrollé directamente las piernas del maestro, que de
esa manera resultaron heridas. Mas tarde, Baso ascendi6 a la Sala de Predicacidn llevando un hacha,
y dijo a los monjes alli reunidos: "Quien hiri6 las piernas del viejo maestro hace un rato, salga de la
congregacion." To se adelantd y estir6 su cuello listo para recibir el hachazo, pero el maestro, en vez
de cortar la cabeza del discipulo, bajo6 el hacha en silencio.

Té-Impo estaba listo para ofrendar su vida a fin de reafirmar la verdad de su accion por la que el
maestro resulto herido. EI remedo o la simulacién prevalecen por doquier, y por tanto Baso quiso
aseverar lo genuino de la comprension del Zen por parte de Td. Cuando algo esta en juego, los
maestros no vacilan en sacrificarlo todo. En el caso de Nansen fue sacrificado un gato; Kyézan
rompio en pedazos un espejo; una mujer adherente del Zen incendié toda su casa; y otra mujer arrojo
su criatura al rio. Este Ultimo caso es extremo y tal vez el Gnico de ese género jamas registrado en la
historia del Zen. En cuanto a casos menores, como los antes mencionados, son cuantiosos y los
maestros Zen los consideran casi temas del curso de estudios.

IX

Si bien no intenté ser muy exhaustivo en la descripcion de todos los diferentes métodos de
demostracion, o mas bien de comprension, de la verdad del Zen, a los que recurren los maestros
de diversas escuelas, las aseveraciones efectuadas hasta aqui con respecto a ellos pueden ser
suficientes como para darnos, al menos, una vislumbre de algunos de los rasgos peculiares del
Budismo Zen. Cualquiera sea la explicacion dada por criticos o eruditos a la filosofia del Zen,
debemos primero de todo adquirir un nuevo punto de vista para contemplar las cosas, lo cual se
halla completamente fuera de nuestra esfera corriente de la consciencia. Este nuevo punto de
vista se logra mas bien cuando alcanzamos los limites Gltimos de nuestra comprension, dentro
de los que pensamos que siempre estamos atados y que somos incapaces de atravesarlos. La
mayoria de las personas se detienen ante estos limites y facilmente se persuaden de que no
pueden ir més all&. Pero hay algunas cuya vision mental es capaz de penetrar en este velo de
contrastes y contradicciones, y lo logran abruptamente. Golpean la pared con cabal
desesperacion y he aqui que aquella cede paso inesperadamente y se abre un mundo
enteramente nuevo. Las cosas hasta alli consideradas prosaicas y corrientes, y hasta ataderas, se
disponen ahora dentro de un esquema cabalmente nuevo. Se desvanece el viejo mundo de los
sentidos, y llega a ocupar su lugar algo enteramente nuevo. Nos parece hallarnos en el mismo
medio circundante objetivo, pero subjetivamente estamos rejuvenecidos, hacimos otra vez.
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Wu Tao-tzé, o Godoshi, fue uno de los maximos pintores de la China, y vivié en el reino del
Emperador Hsuan-tsung, de la dinastia T'ang. Su Gltima pintura, segun la leyenda, fue un paisaje
que le encargara el Emperador para una de las paredes de su palacio. El artista oculté la obra
completa con una cortina hasta el arribo del Emperador, corriéndola entonces para dejar a la
vista su vasta pintura. EI Emperador observo admirado una escena maravillosa: bosques y
grandes montafias, y nubes en inmensas distancias de cielo, y hombres sobre las columnas, y
pajaros en vuelo. "Mira", dijo el pintor, "en la cueva, al pie de esta montafia, mora un espiritu."
Al golpear las manos, la puerta de entrada a la cueva se abrid. "El interior es bello mas alla de
las palabras", continud. "Permiteme mostrarte el camino." Diciendo esto, pasé al interior; la
puerta se cerrd tras €l; y antes que el atonito Emperador pudiese hablar o moverse, todo se
desvanecid en la blanca pared ante sus 0jos, sin que quedase rastro alguno del pincel del artista.
A Wu Tao-tzé no se le vio mas.

Habia desaparecido el artista, borrandose toda la escena; pero de esta nada, surge un nuevo
mundo espiritual, en el que moran los maestros Zen, cumpliendo toda clase de travesuras,
afirmando toda clase de absurdos que, con todo, estan en perfecto acuerdo con la naturaleza de
las cosas, en la que un mundo se desplaza despojado de todas sus falsedades,
convencionalismos, simulaciones y oblicuidades intelectuales. A no ser que nos introduzcamos
en este mundo de realidades, la verdad del Zen sera un libro eternamente sellado. He aqui lo que
quiero decir con adquirir un nuevo punto de vista independiente de la l6gica y de la
comprension discursiva.

Emerson expresa el mismo criterio dentro de su modalidad caracteristica: "Por encima de
estas actividades (vale decir, combinacion matematica, gran poder de abstraccion,
transmutaciones de la imaginacion, incluso versatilidad y concentracion) estan los saltos
mortales, los hechizos y las resurrecciones, introducidos por la imaginacion. Al despertar esto,
el hombre parece multiplicar su fuerza diez o mil veces. Esto abre el delicioso sentido de
dimension indeterminada, e inspira un habito mental audaz. Somos tan ductiles como el gas de
la pélvora, y la frase de un libro, o la palabra que se deja caer durante la conversacion, liberan
nuestra fantasia, e instantdneamente nuestras cabezas se bafian con galaxias, y nuestros pies
recorren el piso del abismo. Y este beneficio es real, porque estamos facultados para estas
ampliaciones y, una vez traspasados los lindes, jaméas seremos otra vez los misérrimos pedantes
que fuimos."

He aqui una buena ilustracién de la diferencia existente entre un "miserable pedante"” y quien
"traspaso los lindes". Hubo un monje llamado Gensoku (Hstian-tsé), uno de los principales
funcionarios del monasterio bajo el maestro Zen Hogen (Fa-yen), de principios del siglo x.
Jamas acudié al maestro para efectuar indagaciones acerca del Zen, de modo que un dia el
maestro le pregunt6 por qué no acudia. El funcionario principal respondi6: "Cuando estuve con
Seibo (Chi'ng-féng) logré una idea con respecto a la verdad del Zen." "';Cudl es entonces tu
comprension?”, pregunt6 el maestro. "Cuando pregunté a mi maestro quién era el Buda, éste me
dijo: "Pintg-ting T'ung-tzé viene por fuego." "Es una buena respuesta”, dijo Hégen, "pero
probablemente la interpretas mal. Déjame ver como tomas su significado.” "Bien", explico el
funcionario, "Pintg-ting es el Dios del Fuego; cuando el mismo viene por fuego, es como yo
mismo que, siendo un Buda desde el principio mismo, quiere saber qué es el Buda. No es
necesaria pregunta alguna, pues ya soy el mismo Buda." "jVaya!", exclamé el maestro.
"Precisamente como yo lo pensé. Estas completamente equivocado.” Soku, el funcionario
principal, se ofendié mucho al ser reprobada su opinion y abandon6 el monasterio. Hogen dijo:
"Si regresa, puede salvarse; si no regresa, esta perdido.” Tras recorrer cierta distancia, Soku
reflexiond que un maestro de quinientos monjes como Hogen no lo reprenderia sin causa, y
regreso ante el viejo maestro, expresandole su deseo de que le instruyese en el Zen. Hogen le
dijo: "Pregintame y te contestaré." "¢ Quién es el Buda?", la pregunta llegd de labios del ahora
monje penitente. Tin-ting T'ung-tzé viene por fuego." Esto hizo que sus ojos se abriesen a la
verdad del Zen, muy distinta de la que antes entendiese acerca de ella. Ya no era mas un
"pedante” de segunda mano sino una alma viva y creadora. No necesito repetir que el Zen
rechaza ser explicado, sino que ha de ser vivido. Sin esto, toda charla no es sino una idea,
lastimosamente vacua y miserablemente insatisfactoria.

Sigue otro relato que ilustra la peculiaridad de la comprension Zen a diferencia de nuestras
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comprensiones intelectuales corrientes, que se basan en ideas y representaciones. Aqui se repite
la misma frase que en el caso precedente, y en lo que atafie a su sentido literal, no tenemos
razon para suponer que produjo efectos diferentes sobre la mente del receptor. Pero como dije
en otra parte, el Zen es la apertura de la propia consciencia interior, ocasionada por algin suceso
externo incidental que puede ser de naturaleza puramente fisica, pero que puede evocar alguna
operacion mental. Por tanto, esta apertura es algo que nosotros, como ajenos, no pertenecientes
a la vida interior del individuo a quien se refiere, no tenemos medios para juzgar de antemano;
s6lo sabemos cuando se produce la apertura; pero los maestros parecen conocer cuando va a
tener lugar esta apertura 'y cémo se ha de producir por propia experiencia. Los estudiosos de la
psicologia Zen hallaran un interesante problema para investigar.

Suigan Kashin (Ts'ui-yen K'é-chén) fue discipulo de Jimyo (T'zuming, 986-1040), uno de los
maximos maestros Sung y bajo el cual la escuela Rinzai del Zen se dividié en dos ramas, Woryu
(Huang-lung) y Ydgi (YYang-ch'i). Kashin estaba muy orgulloso de ser uno de los discipulos del
maestro; aun no era realmente maestro, pero pensaba que lo era. Cuando mantenia una charla
con otro de los discipulos de Jimyo fue sorprendido en falta y convirtiose en el hazmerreir. Su
amigo recogié un pedazo de teja rota y colocandola sobre una roca chata, le dijo: "Si puedes
decir una palabra a este respecto, concederé que eres realmente discipulo de Jimyo." Kashin
vacild, mir6 en una y otra direccion, tratando de formular alguna respuesta. Su amigo estaba
impaciente, y barbot6: "Al dudar y vacilar no has atravesado todavia la ilusion, ni siquiera
sofaste jamas lo que es la verdadera intuicion del Zen." Kashin estaba totalmente avergonzado
de si mismo. De inmediato retomé a su maestro, quien le reproché con severidad, diciendo que
venia antes de la terminacion del verano, lo cual era contra las disposiciones. Bafiado en
lagrimas, explic6 cémo habia sido censurado por su cofrade y que ésa era la razon de que
estuviese alli contrariando las normas monésticas. EI maestro le pregunt6 abruptamente: "'; Cuél
es el principio fundamental del Budismo?" Kashin replico:

"jEn las cimas de las montafias no se amontonan nubes,
y cuan serenamente se refleja la luna en las olas!"

Los ojos del maestro relampaguearon de indignacion, y trond: "jQué vergiienza! jTener tal
opinioén un provecto como tu! ;Cémo puedes esperar ser liberado del nacimiento-y-la-muerte?"
Kashin implor6 fervorosamente que lo instruyera. El maestro le dijo: "Pregintame." Entonces
repitid la primera pregunta del maestro: "¢ Cudl es el principio fundamental del Budismo?" El
maestro barboto:

"|En las cimas de las montafias no se amontonan nubes,
y cuén serenamente se refleja la luna en las olas!™

Esto abrid el ojo de Kashin, y después de eso fue otro hombre.
Permitaseme concluir con un sermén de Coso (Wu-tsu), de quien ya hicimos mencion:

"Si la gente me pregunta a qué se parece el Zen le diria que es como aprender el arte de robar.
El hijo de un ladrdn vio envejecer a su padre y pensé: 'Si es incapaz de llevar adelante su
profesion, ¢quién ganara el pan en esta familia, salvo yo mismo? Debo aprender el oficio."
Interioriz6 de la idea a su padre, quien la aprob6. Una noche el padre llevo al hijo a una casa
grande, forzo la cerca, entro a la casa, y abriendo un gran badl le dijo al hijo que fuese a sacar
vestidos. Tan pronto el hijo se introdujo en el badl, hizo caer la tapa y aseguro la cerradura.
Entonces el padre salio al patio, y golpeando fuertemente la puerta desperté a toda la familia, al
tiempo que silenciosamente se desliz6 por el agujero que anteriormente practicara en la cerca.
Los moradores se excitaron, encendieron velas pero descubrieron que los ladrones se habian
dio. El hijo, que todo el tiempo permaneciera seguramente confinado en el badl, pens6 en su
cruel padre. Estaba grandemente mortificado cuando surgi6 en él una buena idea. Hizo un ruido
que sond parecido al chillido de una rata. La familia dijo a la sirvienta que tomase una vela 'y
examinase el baul, Al ser abierta la cerradura de la tapa, salio el prisionero, apago la luz de un
soplido, hizo a un lado a la sirvienta y huy6. Los moradores corrieron tras él. Al advertir un
pozo junto al camino, tomd una gran piedra y la tird al agua. Todos los perseguidores se

155



congregaron alrededor del pozo tratando de hallar al ladron ahogandose en el oscuro agujero.
Mientras tanto, él estaba de vuelta y seguro en casa de su padre, imputandole el haberse podido
escapar por poco. El padre le dijo: 'No te ofendas, hijo mio, Dime solamente cémo te escapaste.’
Cuando el hijo le narr6 todas sus aventuras, el padre observod: "jYa lo lograste; aprendiste el
arte!™
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LA SALA DE MEDITACION, Y LOS IDEALES
DE LA DISCIPLINA MONASTICA

Para vislumbrar el aspecto practico y disciplinario del Zen tenemos que estudiar la institucién
conocida como la Sala de Meditacidn. Se trata de un sistema educativo muy peculiar de la secta
Zen. La mayor parte de los principales monasterios pertenecientes a esta secta estan dotados de
Salas de Meditacidn, y en la vida del monje Zen, més que en cualquier otra parte, nos
acordamos de la Sala de Meditacion de la Hermandad Budista (Sam-gha) de la India. Este
sistema fue fundado por el maestro Zen chino, Hyakujo (Pai-chang, 720-814), hace mas de mil
afios. Hasta su época los monjes acostumbraban vivir en monasterios pertenecientes a la secta
vinayica, que eran gobernados por un espiritu que no estaba muy de acuerdo con los principios
del Zen. Como éste florecié cada vez mas y sus seguidores aumentaron en cantidad e influencia,
necesitaron su propia institucion, exclusivamente consagrada a la promocion de sus objetivos.
Segun Hyakujo, los monasterios Zen no debian ser hinayanistas ni mahayanistas, pues debian
unir los métodos disciplinarios de ambas escuelas de un modo nuevo y original, mejor adaptado
a la realizacion de los ideales Zen, como lo concibieran los maestros de los primeros tiempos.

El libro original recopilado con Hyakujo, dando detalladas normas para el monasterio Zen; se
perdid. El Unico con que ahora contamos fue recopilado durante la dinastia Yuan tomado de la
vida monastica real de aquella época, que a la sazén se suponia era una fiel continuacion de la
vieja institucion, aunque, naturalmente, con algunas modificaciones y transformaciones debidas
a exigencias histdricas. Este libro fue recopilado bajo los auspicios del Emperador reinante,
Shud, y se lo conoce como "La Edicién Imperial de las Disposiciones del Monasterio Zen". En
el Jap6n los monasterios Zen nunca se establecieron en tan gran escala como en la China, y
como resultado todas las disposiciones, como se detallan en la Edicién Imperial, no fueron
practicadas. Pero se adoptd su espiritu y todo lo aplicable a la vida y condiciones japonesas. En
ninguna parte se perdieron de vista los ideales de la vida Zen. Y antes de continuar deseo hablar
brevemente de uno de tales ideales, expuestos ante la vista de todos los estudiantes Zen, pues en
realidad es el rasgo mas importante y digno de nota de la vida monaéstica Zen.

Esto es, en verdad, lo que distingue al Zen de las demas escuelas budistas originadas en la
China, y ha de ser considerado muy caracteristicamente Zen, y al mismo tiempo como animador
de su larga historia. Con esto me refiero a la nocién de trabajo o servicio. Hyakujo dej6 un dicho
famoso que fue el principio guia de su vida, y que es preeminentemente el espiritu de la Sala de
Meditacion. Es éste: "Sin trabajo, no hay comida." Cuando sus devotos discipulos lo juzgaron
demasiado viejo para trabajar en el jardin, que era su ocupacion cotidiana ademas de las
disertaciones y la educacién de los monjes en el Zen, escondieron todos sus implementos, pues
no prestaba atencion a sus repetidas reconvenciones orales. Entonces rehus6 comer, diciendo:
"'Sin trabajo, no hay comida."

En conjunto, las Salas de Meditacidn son asi consideradas como elemento vital en la vida de
un monje. Es algo muy préctico, y principalmente consiste en labor manual, como barrer,
limpiar, cocinar, juntar lefia, cultivar la granja, o pedir limosna en villorrios lejanos o cercanos.
No se considera ningun trabajo por debajo de la dignidad de los monjes, y entre ellos prevalece
un sentimiento perfecto de hermandad y democracia. Por mas duro o minasculo que sea un
trabajo, desde el punto de vista corriente, no lo rehuyen. Creen en la santidad del trabajo
manual. Se mantienen ocupados de todos los modos posibles; no son ociosos, como algunos de
los denominados monjes o mendicantes lo son, al menos fisicamente, como en la India, por
ejemplo.

En esta santificacion del trabajo podemos ver bien reflejada la actitud préctica de la mente
china. Cuando dije que el Zen era la interpretacion china de la doctrina de la lluminacion, el
concepto Zen del trabajo no entro esencial ni teéricamente en mi conclusion. Mas desde el
punto de vista practico, el trabaja es parte tan integral de la vida Zen en la actualidad que uno no
puede concebirse como independiente del otro. En la India los monjes son mendicantes; cuando
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meditan se retiran a un silencioso rincon, lejos de las preocupaciones mundanas; y en la medida
en que son sostenidos econémicamente por sus devotos seglares, no se entregan a ningln
trabajo servil coma estan acostumbrados a hacerlo los monjes Zen chinos y japoneses. Lo que
salvo al Budismo Zen de deteriorarse en quietismo 0 mera gimnasia intelectual, que fue en
mayor o menor medida el destino que cayd sobre las otras escuelas del Budismo, se debid, con
seguridad, al evangelio del trabajo. Aparte de su valor psicoldgico, demostrd ser un medio
eficiente para la preservacion de la salud y cordura del Budismo Zen a través de su larga historia
evolutiva.

Sea cual fuere esta importancia historica del trabajo, Hyakujo debe haber tenido un profundo
conocimiento de la psicologia humana cuando convirtio al trabajo en espiritu rector de la vida
monéstica. Su idea de "Sin trabajo, no hay comida”,! no se originé necesariamente en una
valorizacion econdmica ni ética de la vida. Su Unica motivacion no fue que nadie merece su pan
cotidiano si no lo gan6 con el sudor de su frente. Es cierto, hay virtud en no comer el pan de la
holgazaneria, y hubo muchos budistas, desde los primeros tiempos del Budismo, que juzgaron
muy desgraciado vivir de ganancias y ahorros ajenos; pero el objetivo de Hyakujo, si bien
podria haber sido concebido inconscientemente, fue mas bien psicolégico, a pesar de su franca
declaracion: "Sin trabajo, no hay comida." Eso tendia a evitar a sus monjes una inactividad
mental o un desequilibrado desarrollo de la mente que, demasiado a menudo, es resultado del
habito meditativo de la vida monacal.

Cuando los musculos no se ejercitan para la ejecucién de verdades espirituales, o cuando la
mente y el cuerpo no se someten a la prueba préactica, la separacion tiene, por lo general,
resultados adversos. Como la filosofia del Zen consiste en trascender el concepto dualista de
carne y espiritu, su aplicacion practica es natural que consista, hablando dualisticamente, en
tornar a los nervios y musculos en siervos muy prestos y absolutamente obedientes de la mente,
y en no hacernos decir que el espiritu verdaderamente esta presto pero la carne es débil.
Cualesquiera sean las verdades religiosas de esta Gltima afirmacion, psicol6gicamente esto
deriva de una falta de canal dispuesto entre la mente y los masculos. A no ser que las manos
estén habitualmente preparadas para realizar la labor del cerebro, la sangre cesa de circular
parejamente en todo el cuerpo, y se congestiona en alguna parte, especialmente en el cerebro. El
resultado sera no s6lo un estado enfermizo del cuerpo en general sino también un estado de
torpor o sopor mental en el que las ideas se presentan como si fuesen nubes que se mecen. Uno
esta plenamente despierto y, con todo, la mente esta llena de los suefios y visiones mas salvajes
que, de ningln modo, se relacionan con las realidades de la vida. Las fantasias son fatales para
el Zen y quienes lo practican considerandolo una forma de meditacion tienden, en demasia, a ser
visitados por este insidioso enemigo. La insistencia de Hyakujo sobre el trabajo manual salvo al
Zen de caer en la trampa del antinomianismo al igual que de la modalidad alucinatoria de la
mente.

Aparte de estas consideraciones psicoldgicas, hay una razén moral que no debe escapar de
nuestra atencidn al estimar la sabiduria de Hyakujo al instituir el trabajo como parte vital de la
vida Zen. Pues la sensatez de las ideas debe, al final, probarse mediante su aplicacién practica.
Cuando en esto fracasan —vale decir, cuando no pueden llevarse a cabo en la vida, cotidiana,
produciendo armonia y satisfaccién duraderas y dando beneficio real a todos los que se le
refieren, tanto a uno mismo como a los demas— no puede decirse que idea alguna sea sensata y
practica. Si bien la fuerza fisica no es norma como para juzgar el valor de las ideas, éstas, por
maés coherencia logica que tengan, carecen de realidad cuando no estan unidas a la vida.
Especialmente en el Zen, las ideas abstractas que no convencen a uno en la vida practica, no son
de valor alguno. La conviccién ha de ganarse a través de la experiencia y no a través de la
abstraccion, lo cual significa que carece de base realmente sélida, salvo cuando puede
comprobarse en nuestra vida activa y eficiente. La aseveracién moral o ‘el dar testimonio” debe

1 Literalmente: “Un dia de no trabajar es un dia de no comer”. Cf. II Tesalonicenses III, 10: “si alguno no quiere trabajar, tampoco
coma” . Es digno de nota que San Francisco de Asis convirtid esto en la primera regla de su hermandad.
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estar muy por encima del juicio intelectual; vale decir, la verdad debe ser producto de las
propias experiencias que se viven. La ociosa ensofiacion no es su negocio, insistiran los
seguidores del Zen. Por supuesto, éstos se sientan en silencio y practican "zazen";? pues quieren
reflexionar sobre cualquier leccion lograda durante el trabajo. Pero como siempre se oponen a la
meditacion, ponen en accién cuantas reflexiones efectuaron durante horas de estar sentados en
silencio, comprobando su validez en el campo vital de lo préactico. Estoy fuertemente
convencido que si el Zen no pusiese fe en poner en accion sus ideas, la institucion mucho antes
de esto se hubiese hundido en un mero sistema somnifero e inductor de trance, de modo tal que
todo el tesoro reflexivamente acumulado por los maestros chinos y japoneses habria sido
desechado como materia putrefacta.

Quiza con el apoyo inconsciente de estas razones, todos los seguidores del Zen consideraron
el valor del trabajo o servicio como uno de sus ideales religiosos. Sin duda, la idea fue puesta en
vigencia en gran medida por la industriosidad y practicidad caracteristicas del pueblo chino, por
el cual el Zen fue principalmente elaborado. El hecho es que si hay algo sobre lo que insisten
muy enfaticamente los maestros Zen como expresion practica de su fe, eso es servir a los demas,
trabajar por los demas; no ostentosamente, en verdad, sino en secreto, sin hacer que los demas
se enteren de ello. Dice Eckhart: "Lo que el hombre absorbe por la contemplacion, lo vuelca en
amor." El Zen diria: "vuélcalo en el trabajo", significando con trabajo la realizacion activa y
concreta del amor. Tauler convirtio el hilar y confeccionar calzado y otros menesteres caseros
en dones del Espiritu Santo; el Hermano Lawrence convirtio el cocinar en algo sacramental;
George Herbert escribio:

"Quien barre un cuarto segun tus leyes
torna excelente eso y la accion.”

Todo esto expresa el espiritu del Zen en lo que atafie a su aspecto practico. De manera que los
misticos son todos hombres préacticos; distan de ser visionarios cuyas mentes estan demasiado
absortas en cosas no terrenas o de otro mundo, para preocuparse de su vida diaria. La nocion
comun de que los misticos son sofiadores y contempladores de estrellas debe corregirse, pues no
se funda en los hechos. En verdad, psicolégicamente, hay una relacién muy intima y profunda
entre un giro mental practico y cierto tipo de misticismo; la relacién no es meramente
conceptual ni metafisica. Si el misticismo es verdadero, su verdad debe ser préctica,
verificandose en todo acto nuestro, y, muy decididamente, no l6gica, para ser verdadera sélo
segun nuestra dialéctica. Canta un poeta Zen conocido como Hokoji: *

"iCuan maravillosamente sobrenatural,
y cuén milagroso es esto!
jSaco agua y llevo lefia!"

2 Tso-chan es uno de aquellos términos budistas compuestos intregrados por sanscrito y chino. Tao
significa en chino: sentarse y chan significa dhyana o fhana. La transliteracion plena del término es
channa pero se usa abreviando el primer ideograma. La combinacién tso-chan deriva del hecho que el
dhyana se practica sentado con las piernas cruzadas, considerada por los hindues la mejor forma de
sentarse para largo rato de meditacion. Segun algunos médicos japoneses, en ella el centro de gravedad
reposa firmemente en las regiones inferiores del cuerpo y cuando se alivia la cabeza de una
desacostumbrada congestion sanguinea, todo el sistema trabaja en perfecto orden y la mente queda en
una disposicion adecuada para introducirse en la verdad del zen.

¥ Fue el célebre discipulo confuciano de Baso (Ma-tsu), y su esposa e hija fueron también devotos seguidores
del Zen. Cuando juzg6 que habia llegado el tiempo de morir, dijo a su hija que observase el curso del sol y le
hiciese saber cuando fuese el mediodia. La hija regreso de prisa y dijo al padre que el sol ya habia pasado el
meridiano y que estaba a punto de ocultarse. Ho sali6, y mientras observaba dicho eclipse, ella entrd, ocupd el
asiento de su padre y muri6é en meditacion. Cuando el padre vio a-su hija ya en el Nirvana, dijo: "jQué nifia
perspicaz que es!" Ho fallecié unos dias después.
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La Sala de Meditacion (Zendo, en japonés, y Ch'an T'ang, en chino), como se construye en
Japdn, es por lo general un edificio rectangular, de variadas dimensiones, segln la cantidad de
monjes que deba alojar. La de Engakuiji,* Kamakura, era de unos 36 pies por 65 pies. Los pisos,
de unos seis pies de ancho por tres pies de alto, se levantan a lo largo de las alas mas largas del
edificio, y se deja un espacio vacio en el medio, a todo lo largo de la Sala. Este espacio es
utilizado para practicar un ejercicio conocido como "kinhin" (ching hsing), que significa
literalmente "marcha del sutra". El espacio asignado a cada monje sobre el piso tatami no
excede una estera, de tres por seis pies, donde se sienta, medita y duerme por la noche. La manta
de cada uno no es mas que un gran cobertor acolchado, tanto en verano como en invierno. No
tiene regularmente almohada, salvo la que confeccione temporariamente con sus bienes
privados. Sin embargo, éstos se reducen a casi nada: pues son el kesa (kashaya, en sanscrito) y
el kojomo (manto sacerdotal), unos pocos libros, una navaja, y un juego de cuencos, todos los
cuales se colocan en una caja de unas trece por diez por tres y media pulgadas de largo. Al
viajar, esta caja es transportada delante, sostenida con una faja que cuelga del cuello. De manera
que los bienes en total se desplazan con el duefio. "Un vestido y un cuenco, bajo un arbol y
sobre una piedra", fue la descripcion grafica de la vida monacal de la India. Comparado con
esto, el moderno monje Zen debe decirse que esta aprovisionado en abundancia. Sin embargo,
sus necesidades se reducen al minimo, y nadie puede dejar de llevar una vida simple, quizé
simplisima, si la ajusta al modelo del monje Zen.

El Budismo considera el deseo de posesion como la peor pasion por la que pueden
obsesionarse los mortales. De hecho, es lo que causa demasiada miseria en el mundo, debido a
un fuerte impulso de adquisitividad. Como se desea el poder, los fuertes siempre tiranizan a los
débiles: como se codicia la riqueza, los ricos y los pobres siempre entrechocan sus espadas de
amarga enemistad. Se declaran las guerras internacionales, prosigue siempre el desasosiego
social, a no ser que el impulso de tener y retener se desarraigue por completo. ;/No puede
reorganizarse una sociedad sobre una base enteramente diferente de la que estamos
acostumbrados a ver desde el inicio de la historia? ;No podemos esperar jamas el cese de la
acumulacién de la riqueza y de empufiar el poder meramente por el deseo de engrandecimiento
individual o nacional? Al desesperar de la cabal irracionalidad de los asuntos mundanos, los
monjes budistas llegaron al otro extremo y se apartaron incluso de los goces razonables y
perfectamente inocentes de la vida. Sin embargo, el ideal Zen de colocar las pertenencias del
monje en una pequefia caja un poco mas grande que un pie cuadrado y tres pulgadas de alto es
su muda protesta, aunque hasta ahora inefectiva, contra el actual orden de la sociedad.

A este respecto sera interesante leer la admonicién dejada por Dait6, el Maestro Nacional
(1282-1337), a sus discipulos. El fue el fundador de Daitdkuji, Kyoto, en 1326, y se dice que
paso casi un tercio de su vida, que no fue muy larga, entre los estratos méas bajos de la sociedad,
bajo el puente de Cojo, mendigando su comida, realizando toda clase de trabajo servil, y
despreciado por la denominada gente respetable del mundo. No se preocupd por la
magnificencia de una vida de templo, prospera y altamente honrada, llevada por la mayoria de
los sacerdotes budistas de aquellos tiempos, ni pensé mucho en esos actos piadosos y
santurrones que so6lo testimonian la superficialidad de la vida religiosa de aquellos. S6lo se
contrajo a la vida més simple y al pensamiento mas elevado. La admonicion dice asi:

"Oh vosotros, monjes, que estais aqui en este monasterio de la montafa, recordad que estais reunidos
por gracia de la religion y no por gracia de vestidos y comida. Mientras tengdis espaldas (vale decir,
cuerpos) tendréis vestidos para usar, y mientras tengdis boca tendréis comida para comer. Tened
siempre presente, a lo largo de las doce horas del dia, de aplicaros al estudio de lo Impensable.

* Este templo histérico desgraciadamente fue destruido por el terremoto de 1923, con muchos otros edificios
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. El tiempo pasa como una flecha; no permitéis jamas que vuestras mentes sean perturbadas por
preocupaciones mundanas. Estad siempre, siempre en vigilia. Después que me marche, algunos de
vosotros puede ser que tengan finos templos en prosperas condiciones, torres y salas y libros santos,
todos decorados en oro y plata, y que los devotos se apifien ruidosamente en las salas; algunos puede ser
que pasen horas leyendo los Satras y recitando dharanis, y, sentados largo tiempo en contemplacion,
puede que no se entreguen al suefio; puede ser que, comiendo una vez por dia y observando los dias de
ayuno, y a lo largo de los seis periodos del dia, practiquen todos los actos religiosos.

"Aunque asi se consagren a la causa, si sus pensamientos no moran realmente en el Método misterioso
e intransmisible de los Budas y los Padres, puede ser que aun lleguen a ignorar la ley de causalidad moral,
concluyendo en una ruina completa de la religion. Todos ellos pertenecen a la familia de los espiritus
malignos; por mas que se prolongue mi partida del mundo, no han de ser llamados mis descendientes.
Basta sin embargo que haya tan sélo un individuo, que viva en el yermo, en una choza techada con un
montdn de paja, y que pase sus dias comiendo las raices de legumbres silvestres cocinadas en una olla
derrengada; pero si uni-mentalmente se aplica al estudio de sus propios asuntos (espirituales), él es
precisamente quien tiene conmigo una entrevista diaria y sabe ser agradecido por su vida. ;Quién jamas
despreciara a tal persona? Oh monjes, sed diligentes, sed diligentes." >

En la India, los monjes budistas nunca comen carne por la tarde. Propiamente hablando,
comen s6lo una vez al dia, pues su desayuno no es desayuno en el sentido inglés ni
norteamericano. De modo que tampoco se supone que los monjes Zen tomen cualquier comida
por la noche. Mas no podria ignorarse la necesidad climética de la China y el Japon, y tienen, en
cierta medida, una comida por la noche; pero para tranquilizar su conciencia la llaman "comida
medicinal™ (yleh-shih). EI desayuno, que es tomado a la mafiana, muy temprano, cuando
todavia esta oscuro, consiste en gachas de arroz y legumbres encurtidas (tsukemono).

La comida principal, a las 10 de la mafiana, es arroz (o arroz mezclado con cebada), sopa de
legumbres, y encurtidos. Por la tarde, a las cuatro, tienen sélo lo que quedé del almuerzo; no se
cocina nada en especial. A no ser que se los invite afuera o se les brinde un trato fuera de lo
comun en la casa de algunos generosos benefactores, las comidas son como las ya descriptas,
afio tras afio. Su lema es pobreza y simplicidad.

Sin embargo, no debe considerarse al ascetismo como el ideal de la vida del Zen. En lo que
atafie al significado ultimo del Zen, no es ascetismo ni cualquier otro sistema ético. Si parece
abogar por la doctrina de la supresién o la del desapego, el hecho supuesto estd meramente en la
superficie; pues el Zen, como escuela del Budismo, hereda mas o menos su desacuerdo hacia la
disciplina hindu. Sin embargo, la idea central de la vida monastica no consiste en desperdiciar
sino en emplear al maximo posible las cosas tal como las recibimos, lo cual es también el
espiritu del Budismo en general. En verdad el intelecto, la imaginacion y otras facultades
mentales al igual que con respecto a los objetos fisicos que nos rodean, sin eximir a nuestros
propios cuerpos, nos fueron dados para el desarrollo y magnificacion de los poderes supremos
gue poseemos como entidades espirituales y no meramente para satisfaccion de nuestros
caprichos o deseos individuales, que seguramente conflictuan y lesionan los intereses y derechos
defendidos por los demas. Estas son algunas de las ideas interiores que subrayan la simplicidad y
pobreza de la vida monastica.

5 En los monasterios de algin modo conectados con el autor de esta admonicion, esto se lee, 0 mas bien, se canta,
antes de iniciarse una disertacion o Teisho.
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Como la urbanidad en la mesa practicada por los monjes es algo que ha de considerarse como
peculiarmente Zen, se ofrecera aqui alguna descripcion de aquélla.

Cuando es la hora de la comida se hace sonar un gong, y los monjes salen en procesion de la Sala
de Meditacion llevando sus cuencos al comedor. Las mesas bajas estan dispuestas sin aditamentos.
Se sientan cuando el jefe hace sonar la campana. Se colocan los cuencos, que, de paso, estan
confeccionados con madera o papel, y bien brufiidos. El juego consiste en cuatro o cinco platos, uno
dentro del otro. Mientras ordenan los platos y aguardan a los monjes que sirven la sopa y el arroz, se
recita el Prajfia-paramita-hridaya-sttra,® seguido de las "Cinco Meditaciones” sobre la comida, que
son: "Primero: ¢de qué soy digno? ¢De donde proviene esta ofrenda? Segundo: Al aceptar esta
ofrenda, debo reflexionar sobre la deficiencia de mi virtud. Tercero: Proteger mi propio corazon,
alejarme de faltas tales como codicia, etc., es lo esencial. Cuarto: Esta comida es ingerida como
buena medicina a fin de mantener al cuerpo en estado saludable. Quinto: Esta comida es aceptada
para asegurar el logro espiritual." Después de estas "Meditaciones" contintian pensando en la
esencia del Budismo: "El primer bocado es para cortar todos los males; el segundo bocado es
para practicar todo el bien; el tercer bocado es para salvar a todos los seres sensibles de modo
que todos finalmente alcancen el Estado Budico."

Ahora estan listos para alzar sus palillos, pero antes de que realmente participen del
espléndido almuerzo, han de recordarse los demonios o espiritus que viven en algin lugar del
mundo triple; y cada monje, al tomar unos siete granos de arroz de su propio cuenco, los ofrece
a aquellos invisibles, diciendo: "Oh vosotros, demonios y otros seres espirituales, ahora 0s
ofrezco esto, y que esta comida llene los diez sectores del mundo y que con ella se alimenten
todos los demonios y otros seres espirituales.”

Mientras se come, prevalece el silencio. Los platos se manejan sin ruido; no se pronuncia una
sola palabra; no se conversa. Comer es para ellos un asunto serio. Cuando se quiere un segundo
cuenco de arroz, el monje junta sus manos delante. EI monje-camarero lo advierte, da la vuelta
con el recipiente del arroz llamado chachi, y se sienta ante el que tiene hambre. Este levanta su
cuenco y pasa ligeramente su mano en torno al fondo antes de entregarselo al camarero. Con
esto quiere significar que quita cualquier suciedad adherida al cuenco y que pueda ensuciar la
mano del monje-camarero. Cuando se llena el cuenco, el comensal mantiene sus manos juntas.
Si no quiere demasiado, se restriega gentilmente las manos, lo cual significa: "Suficiente,
gracias."

Al concluir la comida no se deja nada. Los monjes comen todo cuanto se les sirve, "juntando
los fragmentos restantes". Esta es su religion. Después de servirse un cuarto plato de arroz, por
lo general concluye la comida. El jefe da palmadas en las tablas de madera y los monjes
camareros traen agua caliente. Cada comensal llena con agua el cuenco mas grande, y en él son
lavados todos los platos mas pequefios, y se los seca con un trozo de tela que lleva cada monije.
Entonces da la vuelta un balde de madera para recibir el agua sucia.” Cada monje recoge sus platos y
los envuelve una vez mas, diciendo: "Ahora terminé de comer y mi cuerpo fisico esta bien nutrido:
siento como si mi poder volitivo sacudiese los diez sectores del mundo y dominase pasado, presente.

® No debo olvidar mencionar que después de leer el Hridaya Sufra, son invocados los siguientes nombres de
los Budas y otros:

1.El Buda Vairochana en su inmaculado Cuerpo de la Ley; 2. El Buda Vairochana en su perfecto Cuerpo de la
Bienaventuranza; 3. ElI Buda Sakyamuni, en sus manifestaciones infinitas como Cuerpo de la Transformacion;
4. El Buda Maitreya que ha de llegar en un tiempo futuro; 5. Todos los Budas del pasado, del presente y del
futuro en las diez divisiones del mundo; 6. El grande y santo Bodhisattva Mafijusri; 7. El grande y moralmente
perfecto Bodhisattva Samantabhadra; 8. El grande y compasivo Bodhisattva Avalokiteshvara; 9. Todos los
venerables Bodhisattva-mahésattvas; y 10. Mahaprajfidparamita.

" Cuando el balde para recibir el agua sucia da la vuelta, se recuerda otra vez a los seres espirituales: "Esta agua
en la que fueron lavados mis cuencos sabe a néctar de los cielos. Ahora ofrezco ésta a los numerosos espiritus
del mundo: jqué todos se harten y satisfagan! Om ma-kura-sai (en pekines, mo-hsui-lo-hsi) svaha!"
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y futuro: jque al volcarse la causa y el efecto para bienestar general de todos los seres, ganemos
todos infaliblemente en poderes milagrosos!" Las mesas quedan ahora vacias como antes, salvo los
granos de arroz ofrecidos a los seres espirituales al comienzo de la comida. Se golpean las tablas de
madera, se dan gracias, y los monjes abandonan la estancia en ordenada procesién tal como entraron

La industriosidad de los monjes es proverbial. En los dias en que no esta asignado estudio, por lo
general se los ve, inmediatamente después del desayuno, hacia las cinco y media en verano y las seis
y media en invierno, en la parte externa del monasterio, o en los villorrios vecinos, pidiendo limosna
o trabajando en la granja anexa al Zendd. Mantienen en perfecto orden el monasterio, tanto dentro
como fuera. A veces, cuando decimos: "Esto se parece a un monasterio Zen" queremos significar
que el lugar se conserva en el orden mas pulcro posible. Cuando salen a pedir limosna recorren
millas hacia las afueras. Por lo comdn, el Zendd tiene algunos benefactores cuyas casas son visitadas
regularmente por los monjes, obteniendo provisiones de arroz y legumbres. A menudo los vemos
por los campos empujando una carreta cargada de zapallos o papas. Trabajan tan duramente
como los campesinos comunes. A veces se dirigen a los bosques para juntar lefia en general.
También saben algo de agricultura. Como tienen que sostenerse a si mismos en estas
condiciones, son a la vez granjeros, peones y obreros especializados. Pues con frecuencia
construyen su Sala de Meditacion bajo la direccidn de un arquitecto.

Estos monjes constituyen un cuerpo que se gobierna a si mismo. Tienen sus cocineros,
prefectos, gerentes, sacristanes, maestros de ceremonia, etc. Parece que en los tiempos de
Hyakujo hubo diez de esos oficios, aunque no se conocen detalles debido a que las
Disposiciones se perdieron. Si bien el maestro de un Zendo es su padre espiritual, su gobierno
no le concierne directamente. Esto queda para los cofrades mas ancianos de la comunidad, cuyo
caracter fue puesto a prueba durante muchos afios de disciplina. Cuando se discuten los
principios del Zen, puede ser que nos maravillemos de su metafisica profunda y sutil, si es que
la hay, y que imaginemos qué grupo de pensadores graves, cetrinos, cabizbajos y
desmundanalizados deben ser estos monjes. Pero en su vida real son, después de todo, mortales
comunes contraidos a trabajos serviles, pero joviales, jocosos, deseosos de ayudarse
mutuamente, sin desdefiar labor alguna que por lo comln se considere baja e indigna de manos
educadas. Entre ellos estd siempre de manifiesto el espiritu de Hyakujo.

No es que sélo los monjes trabajaran sino que también el maestro compartia la faena de
aquellos. Esto, de acuerdo con Hyakujo, era cooperar e igualar la labor entre todos sin distincion
de rango. Por tanto, el maestro, junto con sus discipulos, trabajaba en la granja, plantaba
arboles, arrancaba la mala hierba del jardin, recogia hojas de té y se dedicaba a toda clase de
trabajos manuales. Al utilizar esas oportunidades, les daba lecciones practicas en el estudio del
Zen, y los discipulos tampoco dejaban de apreciar sus instrucciones.

Joshu estaba barriendo el patio y un monje le pregunt6: "¢ Como es que una mota de polvo
entrd en este suelo santo?" A esto respondi6 Joshu: "jAqui llega otral” En otra ocasion, cuando
el maestro se encontraba nuevamente barriendo el piso, Liu, ministro de Estado, visito el templo
y dijo al maestro jardinero: ";C6mo es que un gran sabio como tu tiene que barrer el polvo?"
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“Llega de afuera” ® replicé Jéshu.

Nansen estaba trabajando fuera del monasterio con sus monjes y Jéshu, que habia quedado
encargado de vigilar en caso de incendio, grito de repente: "jFuego! jFuego!" La alarma hizo
que todos los monjes regresaran corriendo al dormitorio. Al ver esto, Jéshu cerr6 la puerta y
declard: "Si pudieseis decir una palabra, las puertas se abririan." Los monjes no supieron qué
decir. Sin embargo, Nansen, el maestro, tir la llave dentro de la sala a través de una ventana.
Entonces Joshu abri6 la puerta.

Mientras trabajaba en la granja, un monje partié en dos una lombriz con su pala; entonces
pregunté al maestro Chésa (Chang-sha Ch'én): "La lombriz esta cortada en dos y ambas partes
todavia se retuercen: ¢en cual de ellas estéa presente la naturaleza budica?" EI maestro le dijo:
"iNo tengas ilusién!" Pero el monje insistio: "No puede evitar este retorcerse, sefior." "¢ No ves
que el fuego y los elementos del aire ain no se han dispersado?"

Estaban Shiko (Tzu-hu) y Shoké (Shéng-kuang) haciendo trabajos de jardineria cuando
sucedio algo parecido; entonces Shoko interrogd al maestro sobre la vida real de la lombriz. Sin
contestarle, el maestro alzo el rastrillo, golped primero un extremo de la lombriz y luego el otro,
y finalmente el espacio entre ambos. Entonces dejé caer el rastrillo y se marcho.

Un dia en que Obaku se hallaba desherbando con una azada, al ver que Rinzai no tenia una, le
pregunto: "¢ Cémo es que no llevas ninguna azada?" Rinzai le contesto; "Alguien se la llevo, sefior."
Entonces Obaku le dijo que se acercase pues queria discutir el asunto con él. Obaku dijo, alzando su
azada: "Es s6lo esto, pero todo el mundo es incapaz de levantarla.” Rinzai le quit6 la azada al
maestro y la levant6 diciendo: ";Como es que ahora esta en mis manos?" Obaku observo: "jHe aqui
un hombre que hoy efectlia una gran porcion de trabajo!" Entonces regresé a su cuarto.

Otro dia, al observar que Rinzai descansaba sobre una azada, Obaku le dijo: "¢ Estas cansado?"
Rinzai replicd: "Ni siquiera levanté mi azada y ;,como he de estar cansado?" Entonces Obaku lo
golpeo; sin embargo Rinzai arrebaté el palo al maestro y lo derrib6. Obaku llamo al Yino
(karmadana) para que le ayudase a levantarse, diciendo: "¢ Por qué permites la rudeza de este
cofrade loco?" Tan pronto estuvo el maestro nuevamente en pie, golped al Yino. Entonces Rinzai
empez0 a cavar la tierra y efectud este anuncio: "En otros lugares creman, pero aqui todos seréis
sepultados vivos."

La historia de Isan y Kyo6zan, cuando estaban fuera, recogiendo hojas de té, ya fue narrada en uno
de los ensayos precedentes. En verdad, la historia del Zen abunda en incidentes como los aqui
referidos, demostrando como los maestros procuran disciplinar a sus discipulos en toda ocasién
posible. Los sucesos de la vida cotidiana, manifiestamente triviales en la superficie, manejados asi
por los maestros, adquieren plena significacion. Cualquiera sea el caso, todos estos mondo ilustran
muy elocuentemente sobre la tendencia total de la vida monastica de la antigtiedad, donde el espiritu
de trabajo y servicio estaba tan integral y armonicamente mezclado con el pensamiento elevado
respecto de asuntos hondamente espirituales.

8 Esta cuestion del polvo nos recuerda la observacion de Berkeley: "Acabamos de levantar polvo y entonces no
podemos ver el reclamo.”
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De esa manera, los monjes desarrollan sus facultades cabalmente. No reciben educacion
literaria —vale decir, formal— que en su mayor parte se logra por libros e instruccion abstracta.
Pero su disciplina y conocimiento son practicos y eficientes; pues el principio basico de la vida
en el Zendo es "aprender mediante la accion". Desdefian la denominada educacion suave, que se
parece a aquellas comidas predigeridas, destinadas a los convalecientes. Cuando una leona da a
luz sus cachorros, es proverbial la creencia de que tres dias después los lanza a un profundo
precipicio y observa si pueden subir hasta ella. Quienes no llegan a aprobar este examen no
reciben ningln otro cuidado. Sea esto cierto 0 no, algo parecido es el objetivo del maestro Zen,
gue tratard a los monjes con todos los modos de aparente malevolencia. Los monjes no tienen
ropas suficientes para vestir, ni comida suficiente como para satisfacerse, ni bastante tiempo
para dormir, y para colmo, tienen muchisimo trabajo que realizar, tanto manual como espiritual.

Las necesidades externas y las aspiraciones internas, si trabajan arménica e idealmente,
terminaran finalmente por producir caracteres delicados, bien instruidos tanto en el Zen, como
en las cosas reales de la vida. Este sistema educativo Unico, que todavia contintia en todos los
Zendos, no es tan bien conocido por el laicado, ni siquiera en este pais. Y luego las crueles
mareas del comercialismo moderno no dejan rincén sin invadir, y antes de mucho tiempo puede
ser que la solitaria isla del Zen se halle sepultada, como todo lo demas, bajo las olas del sérdido
materialismo. Los monjes mismos empiezan a no entender el gran espiritu de los maestros que
se sucedieron. Aungue en la educacion monastica hay algunas cosas que pueden mejorarse, su
sentimiento altamente religioso y reverencial debe ser preservado si el Zen ha de vivir muchos
afios en el futuro.

Tedricamente, la filosofia del Zen trasciende el alcance total de la comprension discursiva, y
no esté sujeta a reglas de antitesis. Pero éste es un terreno muy resbaladizo, y hay muchos que
fracasan en su intento de caminar derechos. Cuando tropiezan, el resultado es a veces
desastroso. Como algunos misticos medievales, los estudiantes del Zen pueden convertirse en
libertinos, perdiendo todo control sobre si mismos. La historia es testigo de esto, y la psicologia
puede explicar con propiedad el proceso de tal degeneracion. Por ello dice un maestro Zen:
"Que el propio ideal se eleve tan alto como la corona de Vairochana (la divinidad suprema), y que su
vida esté tan llena de humildad como para hacerlo postrar a los pies de un nifio." Lo cual equivale a
decir: "Si un hombre desea ser el primero, o mismo seré el Gltimo de todos, y siervo de todos."
Por lo tanto, la vida monastica es minuciosamente regulada y todos los detalles son satisfechos
en estricta obediencia al espiritu ya referido. Humildad, pobreza y santificacién interior: estos
ideales del Zen son lo que salvan al Zen de hundirse en el nivel de los antinomianistas
medievales. Asi podemos ver como la disciplina del Zend6 representa un gran papel en las
ensefianzas del Zen y su aplicacion practica en nuestra vida diaria.

Cuando Tanka (Tan-hsia Tien-jan, 738-824), de la dinastia'T'ang, se detuvo en Yerinji, de la
Capital, tenia tanto frio que finalmente tomé una de las imagenes del Buda, alli entronizadas, y
con ella hizo fuego para calentarse. El guardian del templo, al ver esto, se inquieté grandemente.
"';Cémo osas quemar mi Buda de madera?"

Tanka, que miraba como buscando con su vara algo en las cenizas, le dijo: "Estoy juntando
los santos sariras’ en las cenizas."

El guardian le dijo: ";Cdmo puedes obtener sariras quemando un Buda de madera?"

"Si alli no han de hallarse sariras, ¢puedo tomar los dos Budas restantes para hacer fuego?",
fue la réplica de Tanka.

Tiempo después, el guardian del templo perdié sus cejas por quejarse de la aparente impiedad
de Tanka, mientras que la ira del Buda nunca alcanz6 a Tanka.

® She-li es una sustancia indestructible, por lo general en forma de guijarro, que se encuentra en el cuerpo de un santo,
cuando se lo crema.
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Aunque se ponga en duda el hecho histérico, éste es un relato notable, y todos los maestros
Zen concuerdan en cuanto al logro espiritual superior de Tanka, profanador del Buda. Después,
cuando un monje preguntd a su maestro acerca de la idea de Tanka al quemar la estatua de un
Buda, el maestro le dijo:

"Cuando tenemos frio, nos sentamos alrededor del hogar con fuego encendido."”

"¢ Entonces estuvo en falta o no?"

"Cuando tenemos calor, acudimos al bosque de bambd, junto a la corriente", fue la respuesta.
No puedo dejar de citar otro comentario relativo a la historia, pues éste es uno de los temas mas
significativos en el estudio del Zen. Cuando Suibi Mugaku (Tsui-wei Wu-hsiao), discipulo de
Tanka, estaba efectuando ofrendas a los Arhats, probablemente tallados en madera, se levanto
un monje y le preguntd: "Tanka quemo un Buda de madera y ¢como es que tu efectlias ofrendas
a los Arhats?" E1 maestro le dijo: "Aunque fuese quemado, no podria incendiarse; y en cuanto
al hecho de que yo efectte ofrendas, déjame solo como me place.” "Cuando se efectlian estas
ofrendas a los Arhats, ¢ellos las reciben, o no?" ", Comes todos los dias, o0 no?", pregunté el
maestro. Como el monje permanecié en silencio, el maestro declar6: "iEs dificil encontrar
inteligentes!"

Cualquiera sea el mérito de Tanka desde el punto de vista puramente Zen, no hay duda que
actos como el suyo han de considerarse como altamente sacrilegos, evitandolos todos los
budistas piadosos. Quienes todavia no lograron una comprension cabal del Zen pueden llegar a
cometer toda clase de crimenes y excesos, incluso en nombre del Zen. Por esta razon las normas
monasticas son muy rigurosas de modo que desaparezca el orgullo del corazén y se beba hasta las heces
la copa de la humildad.

Cuando Shuko (Chu-hung), de la dinastia Ming, escribia un libro sobre los diez actos
laudables de un monje, acudié a él un cofrade dogmatico y de alto vuelo, y le dijo: "¢ De qué
sirve escribir ese libro cuando en el Zen no hay siquiera un &tomo que se llame laudable o no?"
El escritor le contesto: "Los cinco agregados (skandha) se enmarafian y los cuatro elementos
(mahabhuta) crecen exuberantes; .jcomo puedes decir que no hay males?" EI monje insistio
aun: "En altima instancia, los cuatro elementos estan todos vacios y los cinco agregados no
tienen realidad alguna." Shukd, dandole un mogquete en el rostro, le dijo: "Hay tantos meramente
ilustrados; no eres todavia lo real; dame otra respuesta.” Pero el monje no contest6 y se retir6
lleno de airados sentimientos. "Vaya", dijo el maestro sonriendo, ";por qué no limpias la
suciedad de tu rostro?" En el estudio del Zen el poder de una intuicién omni-iluminadora debe
marchar junto con un profundo sentido de humildad y mansedumbre de corazon.

Permitaseme citar, como ejemplo de educativa humildad, la experiencia por la que ha de
atravesar primeramente el nuevo candidato a monje cuando se acerca por primera vez a la Sala
de Meditacion. El candidato puede llegar debidamente equipado con certificados de sus
calificaciones y con sus bienes monasticos consistentes en los articulos ya mencionados, pero
las autoridades del Zendé no lo admitiran de inmediato en su compafiia. Por lo general, hallaran
alguna excusa formal: puede ser que le digan que el establecimiento no es lo bastante rico como
para recibir otro monje, o que la Sala ya esta demasiado llena. Si ante esto el candidato se retira
en silencio, en ninguna parte habra lugar para él, no sélo en ese Zendo especial, que fue su
primera eleccion, sino en cualquier otro Zend6 de todo el pais. Pues en todas partes encontrara
un rechazo similar. Si es que realmente quiere estudiar el Zen, no debe desanimarse ante
ninguna excusa de esa indole.

Entonces el candidato, dotado de constancia, se sentara en el portico de entrada, y reclinando
su cabeza sobre la caja que lleva ante si, aguardara alli en calma. EIl fuerte sol matutino o
vespertino caera a veces sobre el monje reclinado en el pdrtico, pero se mantendra en esta
actitud sin alterarse. Al llegar la hora del almuerzo ird a pedir que se lo admita y se le dé de
comer. Esto se le concede, pues ningiin monasterio budista rehusara dar comida o alojamiento a
un monje viajero. Sin embargo, después de comer, el novicio sale nuevamente al portico, y
prosigue pidiendo que se lo admita. No se le prestara atencion hasta la noche, cuando pide que
se le aloje. Al concedérsele esto, como antes, se quita las sandalias de viaje, lava sus pies, y se
lo conduce a una habitacion reservada a esos fines. Pero muy frecuentemente alli no encuentra
lecho, pues se supone que el monje Zen ha de pasar la noche en profunda meditacion.
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Permanece de pie toda la noche, absorto evidentemente en la contemplacion de un "koan".** A
la mafiana siguiente sale, como el dia anterior, al pértico, y retoma la misma posicidn que antes,
expresando el acuciante deseo de ser admitido. Esto puede seguir durante tres, cinco o, a veces,
hasta siete dias. De esa manera es probada duramente la paciencia y humildad del nuevo
candidato, hasta que finalmente es aceptado por las autoridades que, aparentemente conmovidas
por su fervor y perseverancia, procuraran alojarlo de algun modo.

Este procedimiento toma visos de algo formal, pero en la antigiiedad, cuando las cosas
todavia no se encasillaban en una mera rutina, el monje candidato pasaba muy malos momentos
pues en realidad hasta se lo echaba del monasterio por la fuerza. En las biografias de los viejos
maestros leemos sobre tratamientos ain mas duros que les fueron cruelmente aplicados.

La Sala de Meditacion esta regimentada con severidad y precision militares para cultivar
virtudes tales como la humildad, la obediencia, la simplicidad, y el fervor en los corazones
monasticos, siempre inclinados a seguir indiscriminadamente los ejemplos extraordinarios de
los viejos maestros, o que tienden a poner en practica, de modo burdo e inasimilado, las
elevadas doctrinas de la filosofia sunyética tal como se halla expuesta en la clase
prajfiaparamitica de la literatura mahayanica. Una vislumbre parcial de esa vida ya la
obtuvimos con la descripcién anterior de los modales en la mesa.

10 E] Kung-an es la pregunta sobre un tema, planteada al estudiante para que la resuelva. Literalmente significa
"documento publico", y, seguin un erudito Zen, se denomina asi porque como tal sirve para comprobar lo genuino de
la iluminacion que el estudiante expresa haber alcanzado. El término se empled desde los primeros tiempos del
Budismo Zen, durante la dinastia T'ang. Los denominados "casos" o "didlogos" (mondo) se usan, por lo general,
como koans. En la segunda serie de los Ensayos se hallara un capitulo especial dedicado al tema.

Vi

En la vida monastica hay un periodo separado exclusivamente para la disciplina mental, sin
que lo interrumpa labor manual alguna, salvo la absolutamente necesaria. Se lo conoce como
gran "Sesshin" (Ché-hsin)*! y dura una semana, teniendo lugar una vez al mes durante las
denominadas "Estacion Estival" y "Estacion Invernal®. La estacion estival empieza en abril y
termina en agosto, mientras que la invernal empieza en octubre y termina en febrero. "Sesshing"
significa "recogimiento o concentracién mental". Mientras dura este periodo los monjes estan
confinados en el Zendd, se levantan mas temprano que de costumbre, y se sientan hasta entrada
la noche. Durante el periodo hay una especie de disertacion todos los dias. Se usan libros de
texto, y los més populares son el Hekiganshu y el Rinzairoku, siendo ambos considerados los
libros mas fundamentales de la escuela Rinzai. El Rinzairoku es una coleccidn de sermones y
dichos del fundador de la secta Zen, Rinzai. EI Hekiganshu, como se advirtio en otra parte, es
una coleccidn de cien "casos" o "temas" Zen, con notas criticas y comentarios poéticos. Huelga

1 No puedo decir cuan remotamente se origind este "Sesshin" en la historia del Zendd. No se inici6 con las Disposiciones de
Hyakujo ni en k China, sino en el Japén, probablemente después de Hakuin. El periodo es generalmente una estada "hogarefia"”, y
los monjes no viajan sino que practican "Sesshin" y se consagran al estudio del Zen; pero en la semana especialmente establecida
para ello, se sigue el estudio con sumo vigor.
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decir que para la ocasién se emplean muchos otros libros. Para un lector corriente, tales libros
son por lo general una especie de obscurum per obscurius. Después de escuchar una serie de
disertaciones queda in albis, como antes. No es que necesariamente sean demasiado abstrusos,
sino que al lector todavia le falta intuir la verdad del Zen.

La disertacion es un asunto solemne. Su comienzo es anunciado mediante una campana, que
deja de sonar tan pronto el maestro aparece en la sala donde tiene lugar lo que se conoce como
"Teisho"."? Mientras el maestro ofrece incienso al. Buda y a su desaparecido maestro, los
monjes recitan un breve dharani-sttra llamado "Daihiju",*® lo cual significa "el dharéni de la
gran compasion”. Al ser una transliteracion china del original sanscrito, el mero recitado del
Sutra no brinda sentido inteligible alguno. Probablemente en este caso el sentido no es
necesario; basta la seguridad de que contiene algo auspicioso y conducente al bienestar
espiritual. Lo que es mas significativo es el modo con que se lo recita. Su monotonia, acentuada
con un marcador de madera conocido como "mokugyo” (Pez de Madera), prepara la mente de la
audiencia para lo que ha de ocurrir. Después del Dharéni, que es recitado tres veces, los monjes
leen, generalmente en coro, el sérmdn-exhortacion que dejara el fundador del monasterio. Hoy
en dia, en algunos lugares, se canta a menudo la "Cancion de Zazen", de Hakuin. Las que siguen
son traducciones de Hakuin y de Muso Kokushi,* cuyo ltimo sermén-exhortacion es uno de
los méas populares.

SERMON-EXHORTACION DE MUSO KOKUSHI

Tengo tres clases de discipulos: aquellos que, despojandose de todas las circunstancias que confunden,
y con simplicidad de pensamiento, se contraen al estudio de sus propios asuntos (espirituales) son de la
primera clase. Aquellos que no se concentran tanto en el estudio, sino que, al dispersar su atencion, son
afectos a la erudicion libresca, son de la segunda clase. Aquellos que, cubriendo su propio brillo
espiritual, s6lo se ocupan de la sucesidn de los Budas y Padres, se llaman de la clase mas baja. En
cuanto a aquellas mentes intoxicadas por la literatura secular y dedicadas a establecerse como hombres
de letras, son simplemente laicos con las cabezas rapadas; no pertenecen siquiera a la infima clase. En
cuanto a aquellos que sélo piensan en complacerse con la comida y el suefio, entregandose a la
indolencia, ¢ pueden llamarse miembros del Manto Negro? Verdaderamente, como los designara un viejo
maestro, son estantes de ropay bolsas de arroz. En la medida en que no son monjes, no debe
permitirseles que se llamen discipulos mios ni que tampoco entren al monasterio y las criptas; hasta una
estada temporaria ha de prohibirseles, para no hablar de su ofrecimiento como monjes-estudiantes.
Cuando un hombre viejo como yo habla asi, podéis pensar que le falta amor omniabarcante, pero lo
principal es dejarlos que conozcan sus propias faltas y que, reforméndose, se conviertan en plantas que
crezcan en los jardines patriarcales.

12 vVale decir: ti-ch'ang. Tei significa "llevar en la mano", "exhibir", o "manifestar", y iho, "recitar". De manera
que mediante un Teisho se revive al viejo maestro ante la congregacion y se presentan a consideracion sus
discursos mas o menos vividamente. No se trata de una mera explicacion o comentario del texto.

3 Dharéni es un término sanscrito derivado de la raiz dhri, que significa "retener". Segun la fraseologia
budista, es una coleccion, a veces breve, otras, larga, de frases exclamatorias que no se traducen a otros
idiomas. Por tanto no resultan inteligibles cuando los leen los monjes, como lo hacen en los monasterios chinos
y japoneses. Pero se supone que "retienen” en si, de un modo misterioso, algo que es muy meritorio y que tiene
el poder de alejar los males. Después los dharinis y los mantrams se confundieron unos con otros.

14 El fundador de Tenryuji, Kyoto. Se le conoce como "Maestro de Siete Emperadores” (1274-1361).
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CANCION DE LA MEDITACION, PERTENECIENTE A HAKUIN

Todos los seres sensibles son, desde el inicio mismo, los Budas:
esto es como el hielo y el agua;

aparte del agua ningun hielo puede existir.

Fuera de los seres sensibles, ¢dénde buscamos los Budas?

Al no saber cuan cerca esta la Verdad

las personas la buscan muy lejos. jQué lastimal

Se parecen a quien, en medio del agua,

grita sediento de modo muy implorante;

se parecen al hijo de un rico

que vago lejos del hogar entre los pobres.

La razon de porqué transmigramos a través de los seis

mundos Se debe a que estamos perdidos en la oscuridad de la ignorancia;
al ir extraviados cada vez mas en la oscuridad,

¢,Cuéndo podemos librarnos de nacimiento-y-muerte?

En cuanto a la Meditacion practicada en el Mahéayana,

no tenemos palabras para alabarla plenamente.

Las Virtudes de la Perfeccion, tales como la caridad y la moralidad,

y la invocacién del nombre del Buda, la confesion y la disciplina ascética,
y muchas otras buenas acciones meritorias... Todo esto surge de la practica de la Meditacién. Incluso
aquellos que la practicaron por primera vez, de una sentada,

se veran purificados de todo su karma maligno;

en ninguna parte hallaran malos senderos,

pues la Tierra Pura estara cerca, al alcance de la mano.

Con corazdn reverente, permitamosles que escuchen

siquiera esta Verdad por una sola vez,

y que la alaben, y gustosamente la abracen,

y con seguridad serén bendecidos muy infinitamente.

Pues ellos, al reflexionar dentro de si mismos,

testifican la verdad de la Auto-naturaleza,

la verdad de que la Auto-naturaleza es no-naturaleza,

y realmente han trascendido el alcance de la sofisticacion.
Para ellos se abre la puerta de la unidad de causa y efecto,

y corre directo el sendero de no-dualidad y no-trinidad.

Al morar con la No-particularidad entre las particularidades,
ya sea que vayan o vuelvan permanecen inmoviles por siempre;
al aferrar el No-pensamiento en los pensamientos,

en todo acto suyo oyen la voz de la verdad.

jQué ilimitado es el cielo del Samadhi sin cadenas!

jQué transparente la perfecta luz lunar de la Sabiduria Cuadruple!
En ese instante, ¢qué les falta?

Esta precisa tierra es la Tierra del Loto de la Pureza,

y este cuerpo es el cuerpo del Buda.

La disertacion dura cerca de una hora. Difiere mucho de una disertacion corriente sobre un
tema religioso.

No se explica nada, no se formulan argumentos, no hay apologética ni razonamientos. Se
supone que el maestro reproduce simplemente en palabras lo que trata el texto que tiene ante si.
Cuando termina la disertacion, se repiten tres veces los Cuatro Grandes Votos, y los monjes se
retiran a sus cuartos. Los VVotos son; "Por innumerables sean los seres sensibles, formulo el
voto de salvarlos a todos;

"Por inextinguibles sean nuestras malas pasiones, formulo el voto de exterminarlas todas; "Por
inmensurables sean las santas doctrinas, formulo el voto de estudiarlas;
"Por inaccesible sea el sendero de los Budas, formulo el voto de alcanzarlo."
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Durante el "sesshin", ademas de las disertaciones, tienen lo que se conoce como "sanzen"."

Hacer "sanzen" es acudir al maestro y presentarle la propia opinion sobre un koan para que la
examine criticamente. En los dias en los que no transcurre un "sesshin" especial, el "sanzen" es
probable que tenga lugar dos veces al dia, pero durante el periodo de recoger el pensamiento —
que es el significado de "sesshin"— el monje ha de ver al maestro cuatro o cinco veces por dia.
Este acto de ver al maestro no tiene lugar abiertamente:™ se le solicita al monje que acuda
individualmente al cuarto del maestro, donde se desarrolla la entrevista de un modo muy formal
y solemne. Cuando el monje esté& a punto de cruzar el umbral del cuarto del maestro, efectla tres
reverencias, postrandose en el piso. Entonces entra al cuarto con las manos juntas, palma contra
palma, ante el pecho, y cuando llega cerca del maestro, se sienta y hace otra reverencia. Una vez
en el cuarto, se descarta toda convencion mundana. Si es absolutamente necesario desde el
punto de vista Zen, pueden intercambiarse golpes. Manifestar la verdad del Zen con toda la
sinceridad del corazon es aqui la Unica consideracidn, y todo lo demas recibe s6lo atencién
subordinada. De ahi este elaborado formalismo. Pasada la presentacion, el monje se retira del
mismo modo que antes. Un "sanzen" para mas de treinta monjes ocupara mas de una hora 'y
media, y éste es también para el maestro tiempo de suma tension. Realizar esto cuatro o cinco
veces por dia debe ser una especie de suplicio para el maestro, si no goza de buena salud.

En lo que concierne a su comprension del Zen se deposita confianza absoluta en el maestro.
Pero si el monje tiene razén suficiente como para dudar de la capacidad del maestro, en ocasion
del sanzen puede saldar cuentas con él. Por tanto, esta presentacion de opiniones no es un juego
0cioso para ninguna de las partes en cuestion. En verdad es un asunto muy serio, y porque asi es
la disciplina del Zen, tiene gran valor fuera de su filosofia. Cuan serio es esto puede colegirse
por la famosa entrevista de Shoju y Hakuin, padre del Zen moderno del Japon.

Una noche de verano, cuando Hakuin presentd su opinion al viejo maestro, que se estaba
refrescando en la veranda, el maestro le dijo: Tonterias y absurdo”. Hakuin repitié en voz alta y
mas bien satiricamente: "jTonterias y absurdo!" Entonces el maestro lo asio, lo golpe6 varias
veces y finalmente lo tird por la veranda. Eso tuvo lugar poco después de la época de las lluvias,
y el pobre Hakuin rod6 por el barro y el agua. Habiéndose recobrado después de un rato, subi6 y
se inclind reverentemente ante el maestro, quien entonces observo de nuevo: "jOh tu, habitante de
la oscura cavernal™

Otro dia Hakuin pens6 que el maestro no sabia cuan profundo era su conocimiento del Zen'y
decidio plantearselo de cualquier modo. Tan pronto se presentd la oportunidad, Hakuin entr6 en el
cuarto del maestro y agoto todo su ingenio contendiendo con él, dispuesto a no ceder esta vez una
pulgada de terreno. El maestro estaba furioso, y finalmente tomé a Huakin, le dio varias bofetadas y
nuevamente lo lanzé por encima del porche. Cayo6 a varios pies de distancia, junto a la pared de
piedra, y alli quedé un rato casi sin sentido. EI maestro miré hacia abajo y se rio a carcajadas del

1> san-ch'an significa literalmente "atender o estudiar Zen". Como se lo emplea popularmente en el Japén actual,
ademas de su significado general, tiene el especial al que se refiere el texto.

16 Antiguamente este era un asunto abierto, y todos los mondé (preguntas y respuestas) tenian lugar ante toda la
congregacion, tal como lo establecian las disposiciones de Hyakujo. Pero después se sucedieron resultados
indeseables, tales como mero formalismo, imitaciones y otros vacuos absurdos. Por ello en el Zén moderno todo
sanzen es privado, salvo en ocasiones formales.

170



pobre cofrade. Esto hizo que Hakuin recobrara la conciencia. Subid nuevamente todo transpirado.
Sin embargo, el maestro no lo liber6 todavia y lo estigmatizé6 como siempre, diciendo: "jOh tu,
habitante de la oscura cavernal”

Hakuin desesper6 y penso6 en abandonar por completo al viejo maestro. Un dia en que andaba
pidiendo limosna en el villorrio, cierto accidente'” hizo que de repente se abriese su 0jo mental a la
verdad del Zen, hasta entonces completamente cerrado para él. Su jubilo no tuvo limites y volvi6 con
un estado mental de suma exaltacion. Antes de cruzar la puerta del frente, el maestro le reconocid y
le hizo sefias, diciendo: "¢ Qué buenas nuevas has traido hoy a casa? jEntra, rapido, rapido!" Hakuin
le contd todo lo ocurrido durante ese dia. EI maestro le acaricio tiernamente la espalda y le dijo:

"Ahora lo sabes, ahora lo sabes." Después de esto Hakuin no recibié motes jamas.

Tal fue el entrenamiento que debid atravesar el padre del moderno Zen japonés. jQué terrible
fue el viejo Shéju cuando empuj6 a Hakuin pared abajo! jPero qué maternal cuando el
discipulo, después de tanto maltrato, salio al fin triunfantemente! En el Zen no hay nada tibio. Si
es tibio, no es Zen. El Zen espera que penetremos en las honduras mismas de la verdad, y jamas
puede captarse la verdad hasta que retornemos a nuestra desnudez innata, despojadas de toda
falacia, intelectual o de otra indole. Cada bofetada propinada por Shéju despojé a Hakuin de sus
insinceridades. Todos vivimos bajo tantos encasillamientos que realmente nada tiene que ver
con nuestro yo mas intimo. Por tanto, para alcanzar a éste, y conquistar el conocimiento real de
nosotros mismos, los maestros Zen recurren a métodos aparentemente inhumanos. Sin embargo,
en este caso debe haber fe absoluta en la verdad del Zen y en la perfecta comprension de éste
por parte del maestro. La falta de esta fe también significara lo mismo en las propias
posibilidades espirituales. Asi exclama Rinzai: "jOh vosotros, hombres de poca fe! ;Cémo
podéis esperar jamas sondear las honduras del océano del Zen?"

7 Mientras andaba, lleg6 a una casa donde una anciana rehusd darle arroz; se mantuvo de pie frente a la casa, sin
embargo, mirando corno si no le hubieran dicho nada. Su mente estaba tan intensamente concentrada en el topico que
le preocupaba la mayor parte del tiempo. La mujer se enojo, porque juzgo que él la ignoraba por completo, queriendo
salir con la suya. Lo golped con una gran escoba con la que estaba barriendo y le dijo que se marchase de inmediato.
La pesada escoba aplasté su gran sombrero monacal y derribd a Hakuin. Estuvo alli tirado, durante un rato, y cuando
recobro el sentido nuevamente, todo se torno claro y transparente para él.

\h

En la vida del Zend6 no hay un periodo fijo de graduacion como en la educacién escolar. Para
algunos la graduacion puede que no tenga lugar siquiera después de estar alojados alli durante
veinte afios. Pero con capacidad corriente y un gran monto de perseverancia e infatigabilidad,
pueden sondearse todas las complicaciones de las ensefianzas del Zen en un lapso de diez afios.

Sin embargo, practicar el principio del Zen, en todo momento de la vida —vale decir,
saturarse plenamente del espiritu del Zen— es otra cuestion. Una vida puede que sea demasiado
breve para ello, pues se dice que hasta Sdkyamuni y Maitreya estan todavia en la mitad de la
preparacion de si mismos.

Para ser un maestro perfectamente calificado no es suficiente una mera comprension de la
verdad del Zen. Debe atravesarse un periodo conocido como "la larga maduracion del vientre
sagrado”. El término debio derivar, originariamente, del Taoismo; y en el Zen de hoy en dia
significa, hablando en general, vivir la vida en armonia con la comprension. Bajo la direccién de
un maestro, un monje puede finalmente alcanzar un conocimiento cabal de todos los misterios
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del Zen; pero esto es mas o menos intelectual, aunque en el mas elevado sentido posible. La
vida del monje, tanto dentro como fuera, debe desarrollarse perfectamente al unisono con este
logro. Para hacer esto es necesario una preparacion ulterior, pues lo logrado en el Zendo es,
después de todo, sefialar la direccidon donde han de ser puestos en accién los mas acabados
esfuerzos. Pero ahora no es imperativo permanecer en el Zendd. Por el contrario, sus logros
intelectuales deben ser puestos a prueba nuevamente al entrar en contacto real con el mundo.
Para esta "maduracion™ no hay normas prescriptas. Cada cual actla segun su propia discrecién
en las circunstancias accidentales en que pueda encontrarse. Puede retirarse a las montafias y
vivir como un solitario eremita, o salir al "mercado” y ser activo participante en todos los
asuntos del mundo. Se dice que el sexto patriarca vivio entre los habitantes de la montafia
durante quince afios después de abandonar al quinto patriarca. Fue absolutamente desconocido
en el mundo hasta que sali6 a escuchar una disertacion de Inshu (Yin-tsung).

Chu, el Maestro Nacional de Nan-yang, paso cuarenta afios en Nanyang y no se mostro en la
capital. Pero su vida santa se hizo conocida cerca y lejos, y ante el acuciante pedido del
Emperador finalmente abandoné su choza. Isan (Wei-shan) pasé varios afios en el yermo,
viviendo de nueces y con la amistad de monos y renos. Sin embargo, lo encontraron, y en torno
a su refugio se construyeron grandes monasterios, convirtiéndose en maestro de 1500 monjes.
Kwanzan, el fundador de Mydshinji, Kyoto, se retir6 en la Provincia de Mino, y trabajé como
jornalero para los comarcanos. Nadie le reconocio hasta que un dia un accidente revel6 su
identidad y la corte insistié en que fundase un monasterio en la capital.” Hakuin se convirtié en
guardian de un templo desierto, en Suruga, que fue su Unica herencia en el mundo. Podemos
describimos su aspecto ruinoso cuando leemos esto: "No habia techos y las estrellas brillaban de
través durante la noche. Tampoco habia piso alguno. Era necesario tener un sombrero de lluvia
y ponerse un par de getas altas para atender algo mientras llovia en la parte principal del templo.
Toda la propiedad anexa a éste estaba en manos de acreedores, las pertenencias sacerdotales
estaban hipotecadas ante los mercaderes." Este fue el comienzo de la carrera de Hakuin.

Hay muchos otros notables, la historia del Zen abunda en tales ejemplos. Sin embargo, la idea
no consiste en practicar el ascetismo, sino en la "maduracién”, como la designaron
apropiadamente, del propio caréacter moral. En el portico aguardan muchas viboras y culebras, y
si no las pisoteamos efectivamente, alzan sus cabezas otra vez, y todo el edificio de cultura
moral construido a la vista puede desmoronarse hasta en un sélo dia. EI antinomianismo es
también la trampa de los seguidores del Zen contra la que es necesaria una vigilia constante. De
ahi esta "maduracion”.

'8 En otra parte se hizo referencia a la vida de su maestro, Dait6.

En algunos aspectos, sin duda, esta clase de educacion prevaleciente en el Zendo esté a la
zaga de los tiempos. Pero sus principios rectores tales como la simplificacién de la vida, el no
desperdiciar un momento ociosamente, la auto-independencia y lo que llaman "virtud secreta", son
sanos para todas las edades. Especialmente esto Gltimo es uno de los rasgos mas caracteristicos de la
disciplina Zen. "Virtud secreta™ significa practicar el bien sin pensar para nada en el reconocimiento,
ya sea de los demés o de uno mismo. Los cristianos puede ser que llamen a esto el acto de "Tu
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Voluntad". Un nifio se esta ahogando, entro en el agua y se salva. Lo que habia que hacer se hizo. De
€50 Nno se piensa nada mas. Me marcho y no vuelvo jamas. Pasa una nube y el cielo es tan azul y
vasto como siempre. El Zen Ilama a esto "acto sin mérito", y lo compara al trabajo de un hombre que
Ilené un pozo con nieve.

Este es el aspecto psicoldgico de la "virtud secreta”. Cuando se lo aprecia religiosamente, es para
considerar y utilizar al mundo reverente y agradecidamente, sintiendo como si llevasemos sobre
nuestros hombros todos los pecados del mundo. Una anciana pregunté a Jéshu: "Pertenezco al sexo
gue es obstruido en cinco sentidos para alcanzar el Estado Budico. ;Cémo me libraré jamas de
ellos?" El maestro respondi6: "jQue todos los demas nazcan en el cielo y que, este mi humilde yo,
continde solo sufriendo en este océano de dolor!" Este es el espiritu del verdadero estudiante del
Zen. Hay otra historia que ilustra el mismo espiritu de largo sufrimiento. El distrito de Joshu, donde
estaba situado el monasterio de este maestro Zen, y donde obtuvo su titulo popular, era célebre por el
delicado puente de piedra. Un dia un monje acudié al maestro y le preguntd: "Oimos demasiado del
espléndido puente de piedra de Joshu, pero aqui no veo nada sino un puente de troncos, miserable,
viejo y rustico." Joshu replicG: "Precisamente, ves el rlstico puente de troncos y no llegas a ver el
puente de piedra de Jdshu." "'; Cual es entonces el puente de piedra?" "Los caballos van sobre él, los
asnos van sobre él", fue la respuesta de Jéshu.

Esto no parece sino una charla trivial acerca de un puente, pero considerada desde el punto de
vista interior en tales casos, hay una gran cantidad de verdad que toca el centro de nuestra vida
espiritual. Puede ser que preguntemos qué clase de puente esta representado aqui. ¢Joshu
hablaba solamente de un puente de piedra dentro de su monasterio, que era lo bastante fuerte
para todos cuantos pasasen sobre é1? Reflexione cada uno dentro de si mismo y vea si esta en
posesion de un puente sobre el cual pasen no sélo caballos y asnos, hombres y mujeres, carros
pesados y livianos, sino también todo el mundo con sus insensateces y morbosidades, y que no
so6lo es pasado asi sino también, muy frecuentemente, pisoteado e incluso maldecido; un puente
gue sufre todos estos tratamientos, con bien o con desdén, pacientemente y sin quejarse. ¢Jéshu
se referia a esta clase de puente? Cualquiera sea el caso podemos leer algo de ese estilo en los
datos anteriormente citados.

Pero este espiritu Zen de auto-sufrimiento no debe enfrentarse en el sentido cristiano de que
el hombre debe pasar todo su tiempo entregado al rezo y la mortificacion para la absolucion de
sus pecados. Pues un monje Zen no desea ser absuelto de pecados; ésta es una idea demasiado
egoista, y el Zen estéa libre de egoismo. El monje Zen desea salvar al mundo de la miseria del
pecado y en cuanto a su propio pecado deja que se encargue de si mismo, pues sabe que no es
algo inherente a su naturaleza. Por esta razon le es posible ser uno de los que son descriptos
como "los que lloran como si no llorasen; y los que se regocijan como si no se regocijasen; y los
gue compran como si no poseyesen; y los que usan este mundo como si no abusasen de él."

Dice Cristo: "Mas cuando tu des limosna, no sepa tu izquierda lo que hace tu derecha, para
que sea tu limosna en secreto." Esta es la "virtud secreta” del Budismo. Pero cuando prosigue:
"Y tu Padre que ve en lo secreto te recompensara en publico”, alli vemos una profunda divisién
entre Budismo y Cristianismo. Mientras haya pensamiento alguno acerca de alguien, sea Dios 0
Demonio, que conozca tus arciones, el Zen diria: "Todavia no eres uno de nosotros." Los actos
acomparfiados de tal pensamiento son "actos sin mérito", pero llenos de rastros y sombras. Si un
Espiritu te sigue, en ningln momento se apoderara de ti y te pedira cuentas por lo que hiciste.
La vestidura perfecta no presenta costuras, dentro ni fuera; es de una sola pieza y nadie puede
decir donde se inicid el trabajo y como fue tejida. Por tanto, en el Zen no debe dejarse ningln
vestigio de consciencia después de dar limosna, y mucho menos pensamiento de recompensa
siquiera de Dios. El ideal Zen ha de ser: "el viento que sopla donde quiere, y el sonido que
oimos pero no podemos decir de dénde viene ni adonde va."

Lieh-tzé, el fildsofo chino, describi6 esta estructura mental de un modo figurado: "Permiti
gue mi mente pensase sin restricciones en cuanto le pluguiese y que mi boca hablase sobre
cuanto le pluguiese; entonces olvidé si el "esto y no-esto" era mio o de otro, si la ganancia y la
pérdida eran mias o de otro: tampoco supe si Lao-shang-shing era mi maestro y si Pai-kao era
mi amigo. Por dentro y por fuera yo estaba integralmente transformado; y entonces fue que el
0jo paso a ser similar al oido, y el oido similar a la nariz, y la nariz similar a la boca; y no habia
nada que no estuviese identificado. La mente estaba concentrada, y la forma disuelta, y los
huesos y la carne todos derretidos: no supe donde estaba sostenida mi forma, donde hollaban
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mis pies; me limité a desplazarme con el viento, hacia el Este y el Oeste; como la hoja de un
arbol separada de la rama, no tenia conciencia si cabalgaba en el viento o el viento cabalgaba en
mi."®Como lo afirmé antes, los seguidores del Zen no aprueban que los cristianos, ni siquiera
los misticos cristianos, sean demasiado conscientes de Dios, que es el creador y sostenedor de
toda vida y todo ser. Su actitud para con el Buda y el Zen es la de Lieh-tzé sobre el viento; una
completa identificacion del yo con el objeto del pensamiento es a lo que tienden los discipulos
de Joshu, Ummon y otros lideres del Zen. Esta es la razon por la que todos detestan oir la
palabra Buda o Zen mencionada en su discurso, no porgue sean realmente antibudistas sino
porgue asimilaron tan integralmente el Budismo en su ser. Escuchese la amable amonestacion
de Hoyen, de Gosozan, a su discipulo Yengo:

Coso dijo: "Estas en lo cierto pero tienes una falta trivial." Yengo pregunt6 dos o tres veces
cudl era la falta. EI maestro dijo al fin: "Tienes, por completo, demasiado Zen." "¢ Por qué?",
protestd el discipulo. Si uno esté estudiando Zen, ¢no piensas que es muy natural que uno hable
acerca de é1? ¢Por qué te disgusta esto?" Goso replicd: "Cuando eso se parece a una
conversacion corriente de todos los dias, es algo mejor." Estaba con ellos un hombre, quien
pregunté: "¢ Por qué odias en especial hablar acerca del Zen?" "Porque revuelve el estmago de
uno", fue el veredicto del maestro.

El modo con que Rinzai se expresa respecto de este punto es sumamente violento y
revolucionario. Y si no estuviésemos familiarizados con los métodos de las ensefianzas Zen,
pasajes como los que se citardn es seguro que nos haran castafietear los dientes y erizaran nuestros
cabellos. Puede ser que el lector piense que el autor es simplemente horrible, pero todos sabemos
bien cuan fervorosos son sus sentimientos sobre las falsedades del mundo y cuan impertérritamente
se lanza a través de su confusion méas enmarafiada. Sus manos pueden compararse a las de Jehova al
tratar de destruir los idolos y producir el fin de las lagrimas. Por ejemplo, 1éase lo siguiente, donde
Rinzai se esfuerza por despojar su propio espiritu del Gltimo atavio de falsedad:

"Oh vosotros, seguidores de la Verdad: si deseais obtener una comprension ortodoxa (del Zen), no
seais engafiados por los demas. Si encontrais cualquier obstaculo, interna o externamente, derribadlo
lejos. Si encontrais al Buda, matadlo: si encontrdis al Patriarca, matadlo; si encontrais al Arhat o al
padre o pariente, matadlos a todos sin vacilacion: pues éste es el inico medio de liberacion. No os
enredéis con objeto alguno; estad por encima; pasad y sed libres. Como veo a los denominados
seguidores de la Verdad en todo el pais, no hay ninguno que venga a mi libre e independiente de los
objetos. Al tratarlos, los derribo, vengan de donde vinieren. Si confian en la fuerza de sus armas, les
quito la vida; si confian en su elocuencia, los hago callar; si confian en la agudeza de sus ojos, los
cegaré. Hasta ahora no hay nadie que se haya presentado ante mi totalmente solo, totalmente libre,
totalmente Unico. Todos estan invariablemente atrapados por las vanas tretas de los viejos maestros.
En realidad, nada tengo para daros; todo cuanto puedo hacer es curaros de las enfermedades y
libraros de la esclavitud.

"Oh vosotros, seguidores de la Verdad, mostraos aqui independientes de todos los objetos; quiero
sopesar el asunto con vosotros. Durante los Ultimo cinco o diez afios los esperé en vano y todavia no
existen. Son todas existencias espectrales, gnomos ignominiosos, encantadores de bosques o sotos de
bambu; son espiritus fantasticos del yermo. Enloquecidamente muerden todo montén de inmundicia.
Oh vosotros, ojos de topo, ¢por qué devastais todas las piadosas donaciones de los devotos? ¢ Pensais
gue mereceis el nombre de monjes, cuando aun sostenéis tal idea errénea (acerca del Zen)? A
vosotros os digo: no hay Budas, no hay doctrinas santas, no hay disciplina, no hay testimonio. ;Qué
buscais en una casa de la vecindad? jOh ojos de topo! jOs colocais otra cabeza sobre la vuestral!
jQue es lo que os falta! Oh vosotros, seguidores de la Verdad, lo que utilizéis en este preciso
momento no es otra cosa que lo que utiliza un Patriarca o un Buda. Pero no me creéis y buscais eso
externamente. No os entreguéis al error. Afuera no hay realidades, tampoco dentro de vosotros hay
nada sobre lo que podais echar mano. Adheris al significado literal de lo que os hablo, pero cuan
mucho mejor es haber detenido todos vuestros anhelos, y no hacer nada", etcétera, etcétera.

De este modo queria Rinzai borrar todo rastro de conciencia de Dios en la mente del buscador de la
verdad. jCémo esgrime, a manera de Thor, su rayo de arengas!
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Xl

Al estado mental en el que estan borrados todos los rastros de conciencia conceptual los misticos
cristianos lo llaman pobreza, y la definicidn de Tauler es: "La pobreza absoluta es tuya cuando no
puedes recordar si alguien jamas te debid o estuvo en deuda contigo por algo; asi como olvidaras
todas las cosas en la postrer jornada de la muerte."

Los maestros Zen son mas poéticos y positivos en su expresion del sentimiento de pobreza; no
hacen una referencia directa a las cosas mundanas. Canta Mumon (Wu-mén):

"Cientos de flores primaverales; la luna otofial;
una refrescante brisa estival; la nieve invernal:
libra tu mente de todo vano pensamiento.

i'Y cuan agradable es para ti toda estacion;"

O segln Shuan (Shou-an):

"En Nantai me siento en silencio con incienso encendido,
en un dia de arrobamiento, todas las cosas se olvidan,

no es que la mente se detenga y los pensamientos se aparten
sino que en realidad nada hay que mi serenidad perturbe."

Esto no es transmitir la idea de que esta sentado ociosamente sin hacer nada en particular; ni
gue no tiene otra cosa que hacer que disfrutar de las fragantes flores del cerezo en la mafiana
soleada, ni de la luna solitaria, palida y argentada; puede ser que se halle en medio del trabajo,
ensefiando a los discipulos, leyendo los Sutras, barriendo y efectuando tareas agricolas, como lo
han hecho todos los maestros, y con todo, su mente esta llena de felicidad y quietud
trascendentales. Vive en Dios, como dirian los cristianos. Desaparecieron todos los anhelos del
corazdn; no hay pensamientos ociosos estorbando el flujo de la actividad vital, y de esa manera
esta vacio y transido de pobreza. Como esta transido de pobreza sabe como disfrutar de las
"flores primaverales" y de la "luna otofial". Cuando se juntan en su corazon las riquezas
mundanas no queda sitio para tales goces celestiales. Los maestros Zen acostumbran hablar
positivamente acerca del contento y las riquezas mundanas. En vez de decir que tienen las
manos vacias, hablan de la suficiencia natural de las cosas respecto de ellos. Sin embargo, Ydgi
(YYang-ch'i), se refiere a su desierta habitacion donde se encontro residiendo como guardian. Un
dia ascendid a su silla de disertacion, en la Sala, y empez0 a recitar su propio verso:

"Mi morada esta ahora aqui, en Yogi; jcomo castigo el tiempo las paredes y el techo!

Todo el piso esta cubierto de blanco con nieve cristalina,
temblando del cuello hacia abajo, estoy lleno de pensamientos.”

Tras una pausa afiadio la cuarta linea:

"iComo recuerdo a los antiguos maestros cuya morada no era mejor que la sombra de un arbol!"

Kyogen (Hsiang-yen) es, aparentemente, mas directo en su alusion a la pobreza:
"La pobreza de mi Gltimo afio no fue demasiada pobreza;
mi pobreza de este afio es pobreza ciertamente;

en mi pobreza del afio Gltimo no hubo sitio para el punto de una barrena,
pero este afio hasta la barrena ha desaparecido.”

Tiempo después, un maestro llamado Koboku Gen (K'u-mu Yian) comentd esta cancion de
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la pobreza de Kyo6gen con el siguiente verso:

" 'Ni punto de barrena y sitio para ésta* cantan algunos; pero esto no es alin real pobreza:
mientras se tenga conciencia de no tener nada, todavia sigue existiendo el guardian de la pobreza.
Ultimamente estoy transido de pobreza con total conciencia,

pues desde el principio mismo ni siquiera veo al que es pobre."

Ummon no estaba transido de pobreza sino delgado y macilento; pues cuando un monje le
preguntd cudles eran los rasgos especiales de su escuela, el maestro respondié: "Mi piel esta
seca y mis huesos salidos.” La corpulencia y la opulencia nunca fueron asociados con la
espiritualidad, al menos en Oriente. De hecho no son ideas incoherentes; pero el amasar fortuna
bajo nuestras condiciones econdmicas siempre dio por resultado la produccion de caracteres que
no marchan muy bien con nuestros ideales de santidad. Tal vez lo que realizé esto fue nuestra
protesta demasiado enfatica contra el materialismo. De manera que no tener nada, ni siquiera
sabiduria y virtud, se convirtié en objeto de la vida budista, aunque esto no significa que las
desderfie. En el desdén hay, en gran medida, algo impuro, no purificado del todo; asi como los
Bodhisattvas verdaderos estan incluso por encima de la pureza y la virtud, jen qué mayor
medida deberian estarlo por encima de tan insignificantes debilidades del ser humano! Cuando
los budistas se purifiquen asi de todo esto, seran verdaderamente transidos de pobreza, y
delgados y transparentes. El objetivo de la disciplina Zen es alcanzar el estado de "no-logro™
(cittam nopalabhyate) como se lo expresa técnicamente. Todo conocimiento es adquisicion y
acumulacion, mientras que el Zen propone privarnos de todas nuestras posesiones. El espiritu
consiste en tornarnos puros y humildes, integralmente purificados de impurezas interiores. La
erudicion, por el contrario, nos torna ricos y arrogantes. Debido a que la erudicién es ganancia,
los més instruidos son los mas ricos, y por tanto "en mucha sabiduria hay mucho pesar; y quien
incrementa el conocimiento incrementa la afliccion.” Es, después de todo, "vanidad y puja en
pos del viento". EI Zen también convalidara calurosamente esto. Dice Lao-tzé: "Los eruditos
ganan todos los dias mientras los Taoistas pierden todos los dias."*° La consumacion de esta
clase de pérdida es el "no-logro"”, que es la pobreza. La pobreza, con otra palabra, es vacio,
stnyatd. Cuando el espiritu esta totalmente purificado de su inmundicia acumulada desde
tiempo inmemorial, queda desnudo, sin atavios ni adornos. Ahora esté vacio, libre, genuino,
asumiendo su autoridad innata. Y en esto hay goce, no esa clase de goce proclive a ser alterado
por su contraparte, el pesar, sino un goce absoluto que es el "don de Dios", que hace que el
hombre "disfrute del bien en toda su faena", y del cual nada puede quitarsele, al que nada puede
afiadirsele, y que subsistira por siempre. Por tanto, el no-logro en el Zen es un concepto
positivo, y no meramente privativo. EI modo de pensar de los budistas es a veces diferente del
occidental, y los lectores cristianos con frecuencia se desconciertan ante la idea del vacio y la
demasiado incondicionada afirmacion del idealismo. Sin embargo, de modo singular, todos los
misticos, budistas o no, coinciden en su idea de que la pobreza es el fin de su desarrollo
espiritual.

En el Cristianismo parecemos ser demasiado conscientes de Dios, aunque digamos que en El
vivimos, nos movemos y tenemos nuestro ser. EI Zen quiere que, de ser posible, se oblitere
incluso este Gltimo vestigio de la consciencia de Dios. He aqui por qué los seguidores del Zen
nos aconsejan no demorarnos siquiera donde esta el Buda y a pasar apresuradamente donde no
estd. Toda la preparacion del monje en el Zend6, tanto en la teoria como en la practica, se basa
en la nocion del "acto sin mérito”. Poéticamente, esta idea es asi expresada:

20 E| pasaje completo es: "Quien busca erudicion se enriquece diariamente. Quien busca el Tao se empobrece diaria-
mente. Se empobrece cada vez mas hasta que llega a la no-accion (wu-wei). Con no-accién, no hay nada que no
pueda lograr." (Capitulo XLVIII.)
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"Las sombras del bambu estan barriendo las escaleras,

pero no se agita el polvo:

La luz de la luna penetra hondamente en el fondo del estanque,
pero en el agua no quedan rastros."

Cuando esto es expresado en los términos mas hindles y técnicos del Lankavatara-sitra, es
como sigue:

"La energia habitual no esté separada de la mente, ni esté junto a la mente; aunque envuelta
en la energia habitual, la mente no tiene vestigios diferenciativos.

"La energia habitual, que se parece a una vestimenta sucia producida por manovijfiana, evita
que la mente refulja, aunque la mente misma es un manto de suma pureza.

"Afirmo que el alaya se parece al espacio vacio, que no es existente ni no-existente; pues el
alaya nada tiene que ver con el ser ni el no-ser.

"A través de la transformacion de manovijfidna, la mente se purifica de suciedad; se ilumina 'y
entiende ahora integramente todas las cosas: esto predico."**

21 Na visanair bhidhyate cit na cittam vésanaih saha, Abhinnalakshanam pittam vésanaih pariveshtitam, Malavad
vasana yasya manovijfidna-sambhavé, Pata-suklopamam cittam vasanair na virdjate. Tathd na bhavo nabhavo
gaganam kathyate maya, Alayam hi tatha kdya bhavabhava-vivarjitam. Manovijfiana vyavrittam cittam kalushya
varjitam, Sarvadharméavabodhena cittam buddham vadamyaham.

El Lankavatara, pag. 296

Xl

La vida monastica no consiste totalmente en trabajar y sentarse en silencio a meditar sobre el
koan. Hay algo de vida intelectual, bajo la forma de disertaciones, a lo que ya se hizo referencia.
Sin embargo, antiguamente no habia "sesshin" regular, y todas las disertaciones o sermones
dirigidos a la congregacion tenian lugar los dias de fiesta, los dias de recordacion, o en otras
ocasiones auspiciosas tales como recepcion de visitantes, honrosas despedidas de funcionarios o
terminacion de una cantidad dada de trabajo. De manera que se aprovechaba toda oportunidad
intelectualmente para iluminar a los fervorosos buscadores de la verdad. Estos discursos,
sermones, exhortaciones y observaciones breves y medulosas, tan caracteristicos del Zen, estan
documentados en su literatura, y en conjunto no consisten mas gue en eso. Si bien proclama
hallarse por encima de las letras, el Zen esta lleno de ellas, casi desbordado. Antes de ofrecer
algunos de sus sermones, permitaseme una disgresién y decir unas pocas palabras acerca del
idioma chino como vehiculo de la filosofia Zen.

Segun mi criterio el idioma chino esta preeminentemente adaptado al Zen; probablemente sea
el mejor medio de expresion del Zen a juzgar tan sélo por su aspecto literario. Al ser
monosilabico, el idioma es terso, y vigoroso; ello hace que una sola palabra transmita tanto
significado. Si bien la vaguedad de sentido es quizas un defecto inevitable que acompafia estas
ventajas, el Zen sabe cémo aprovecharse de aquél, y la vaguedad misma del idioma se convierte
en arma poderosisima en manos del maestro. Este dista de querer ser oscuro y desorientador,
pero brota un monosilabo bien escogido cuando cae de sus labios en palabra rotunda, cargada
con todo el sistema del Zen. En este sentido Ummon es considerado como el principal adepto.
Para demostrar cuan extremadamente laconicos eran sus dichos se citan los siguientes:

Cuando se la pregunt6 cuél era la espada de Ummon, replicé: "jHung!"
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"¢ Cual es el pasaje directo hacia Ummon?"

"iIntimisimo!"

";Cudl del Trikdya (Tres Cuerpos de Buda) es el que pronunciara el sermén?" "jAl grano!"
"Entiendo que todos los viejos maestros dijeron que cuando conoces (la verdad), todos los
obstaculos karmicos estan vacios desde el principio; pero si no la conoces, tienes que reintegrar
todas las deudas. Me pregunto si el segundo patriarca supo esto o0 no." El maestro replicé:

"iMuy ciertamente!"

"¢ Cual es el ojo del verdadero Dharma?" "iPor doquier!"

"Cuando uno comete parricidio, 0 matricidio, uno acude al Buda a confesarse; sin embargo,
cuando uno asesina a un Buda o Patriarca, ;donde ha de ir a confesarse?" "jEvidente!"

" Qué es el Tao (sendero, camino o verdad)?" "jAnda!"

"¢ Como es que sin el consentimiento paterno uno no puede ser ordenado?" "1Qué
superficial!"

"No puedo entender." "jQué profundo!"

"¢ Cual clase de palabra es la que no proyecta sombra alguna?" "jRevelada!"

"+ COmo tienes 0jo en una pregunta?"? "Ciego."

Basta un monosilabo para liquidar las dificultades. Por lo general el maestro Zen nada tiene
gue ver con circunloquios; si hay un orador directo y llano él es el mas directo en dar en el
blanco y el méas llano en expresar sus pensamientos sin embarazosos aditamentos. El idioma
chino se adapta eminentemente a estos fines. La brevedad y la fuerza son sus cualidades
especificas, pues cada silaba simple es una palabra y a veces forma incluso una frase completa.
Una hilera de pocos sustantivos, sin verbos ni conjunciones a menudo basta para expresar una
frase completa. Naturalmente, la literatura china esta llena de epigramas tajantes y aforismos
fecundos. Las palabras son rebeldes e inconexas: cuando se las junta, parecen muchos pedazos
de roca con nada que las amalgame. No se presentan como organicas. Cada eslabén de la cadena
tiene una existencia separada e independiente. Pero al pronunciarse cada silaba el efecto total es
irresistible. EI chino es un idioma mistico por excelencia.

Como lo terso y lo directo es la vida del Zen, su literatura esta llena de expresiones idiomaticas y
coloquiales. Los eruditos y filésofos chinos, como todos saben, al ser partidarios del formalismo
clasico, no supieron como expresarse sino en un estilo elegante y altamente pulido. Y
consiguientemente, todo lo que nos deja la antigua literatura china es este clasicismo; a la posteridad
no se le legd nada de tradicién popular ni coloquial. Cuanto tenemos de ésta, desde las dinastias
T'ang y Sung ha de buscarse en los escritos de los maestros Zen. Es una ironia del destino que
quienes desdefiaron asi el uso de las letras como transmisores de la verdad, apelando directamente a
la comprensidn de una facultad intuitiva, se convirtieran en conductores y transmisores de los
antiguos idiomas y expresiones populares, descartados por los escritores clasicos, como indignos y
vulgares, del cuerpo principal de la literatura. Sin embargo, la razén es clara. El Buda predicé en el
idioma vernaculo del pueblo; asi lo hizo Cristo. Los textos griegos o sanscritos (o incluso palis) son
todos de elaboracién posterior, cuando la fe empezé a evaporarse y tuvo oportunidad de afirmarse el
escolasticismo. Entonces la religion viva se convirtié en un sistema intelectual y tuvo que traducirse
en un formalismo elevado pero artificialmente pulido, y por tanto mas o menos altisonante. A esto
fue a lo que el Zen se opuso muy enfaticamente desde el principio mismo, y la consecuencia fue
naturalmente que el idioma que escogi6 fue el que mas apelaba al pueblo en general; vale decir, a
sus corazones abiertos a una nueva luz viva.

22 No una pregunta corriente formulada sobre la iluminacién, sino la que tenga un aspecto que demuestre alguna
comprensién por parte de quien interroga. Todas esas preguntas ya citadas no deben tomarse en su sentido superficial
o literario. Por lo general son metéaforas. Por ejemplo, cuando se pregunta sobre una frase carente de sombra, no
significa cualquier unién corriente de palabras conocidas grarnaticalmente como tales, sino una proposicion absoluta
cuya verdad esta tan mas alla de la duda que todo ser racional la reconoceria de inmediato como verdad al oiria.
Ademaés, cuando se hace referencia al asesinato de un padre o de un Buda, esto en realidad nada tiene que ver con
esos crimenes horribles, pues como lo encontramos en otro lado, en el sermén de Rinzai, el crimen es trascender la
relatividad de un mundo fenoménico. Por tanto, en Gltima instancia, esta pregunta implica lo mismo que preguntar:
".Donde ha de reducirse el uno, cuando los muchos se reduzcan al uno?"

Los maestros Zen, siempre que pudieron, evitaron la nomenclatura técnica de la filosofia budista;
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no sélo discutieron temas que apelasen al hombre llano, sino que utilizaron su lenguaje cotidiano,
que era el vehiculo que apreciaban las masas y al mismo tiempo muy expresivo de las ideas
centrales del Zen. Asi la literatura Zen se convirtid en reservorio unico de la sabiduria antigua.
También en el Japon, cuando Hakuin modernizo el Zen, utilizé profusamente frases de argot,
coloquialismos e incluso canciones populares. Esta tendencia neoldgica del Zen es inevitable, al
ver que es creadora y rehusa expresarse con el lenguaje gastado e inerte de los eruditos y
estilistas. Como resultado, hasta los eruditos de la literatura china de la actualidad son incapaces
de entender los escritos Zen, al igual que sus significados intelectuales. Asi la literatura Zen
llegd a constituir una clase Gnica de obra literaria de la China, subsistiendo totalmente por si,
fuera del cuerpo principal de la literatura clasica.

Como dije en otra parte, el Zen se convirtio verdaderamente en producto de la mente china al
crear asi una influencia Gnica en la historia de la cultura china. Mientras predomind la influencia
hindu, el Zen no pudo liberarse de la abstraccion especulativa de la filosofia budista, lo cual
significaba que el Zen no era Zen en su sentido especializado. Algunos eruditos piensan que no
hay Zen en el denominado Budismo primitivo y que el Buda de ningn modo fue el autor del
Zen. Pero todos debemaos recordar que tales criticos ignoran por entero el hecho de que la
religion, cuando se la trasplanta, se adapta al genio del pueblo en el cual se la introduce, y que a
no ser que lo haga gradualmente, muere, demostrando que en esa religién no habia un alma que
le diese vida. El Zen proclamé desde el principio de su historia en la China que transmite el
espiritu y no la letra del Buda, con lo cual entendemos que el Zen, con independencia de la
filosofia budista tradicional que incluye su terminologia y modalidad de pensamiento, tejié su
propia vestimenta desde dentro, asi como el gusano de seda teje su propio capullo. Por tanto, el
atavio externo del Zen es original, adaptandose maravillosamente bien, sin que tenga remiendos
ni costuras: el Zen es verdaderamente el manto celestial tradicional.

X1

Antes de concluir no debo olvidarme de dar algunos de los sermones de los maestros que
estan documentados principalmente en El Registro de la Transmision de la Lampara al igual
gue en los "Dichos":

Dice Joshu: "Esto se parece a sostener en vuestras manos un cristal transparente. Cuando
llega un extrafio lo refleja como tal; cuando llega un chino nativo lo refleja como tal. Alzo una
brizna de hierba y la hago trabajar como un aureo-corporizado® de dieciséis pies de alto.
Nuevamente tomo un aureo-corporizado de dieciséis pies de alto y lo hago actuar como una
brizna de hierba. EI Buda es lo que constituye los deseos humanos y los deseos humanos no son
otra cosa que el Estado Budico.” Un monje pregunt6:**

";Para quién despiertan los deseos del Buda?"

28 Esto significa Buda, a quien los budistas suponen duefio de un cuerpo de color dorado, de dieciséis pies de altura.

2+ Por lo general después del sermén los monjes salen y formulan diversas preguntas que encuadran en el tpico
del sermdn, aunque con frecuencia se plantean otras que no se le relacionan.

"Sus deseos despiertan para todos los seres sensibles."
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".Como se libra, entonces, de ellos?"

"¢ De qué sirve librarse de ellos?", respondi6 el maestro.

En otra ocasion, dijo: "Késyapa entrego (la Ley) a Ananda. ¢Puedes decirme a quién la
entregé Bodhidharma?"

Un monje interrumpid: "¢ Como es que leemos acerca del segundo patriarca que obtiene su
tuétano de Dharma?"®

"No desacredites al segundo patriarca”, continud Jéshu: "Dharma declara que quien estaba
afuera obtuvo la piel y quien estaba dentro obtuvo el hueso. Pero ¢puedes decirme qué obtiene
el que estaba muy adentro?"

Un monje dijo: "¢Pero no sabemos todos que hubo uno que obtuvo el tuétano?"

El maestro replico: "Sélo obtuvo la piel. Aqui, en mi lugar, no permito siquiera que se hable
del tuétano."

"; Qué es entonces el tuétano?"

"Si asi me interrogas no has llegado siquiera a la piel."

"iQué grande eres!", dijo el monje. "¢ No es ésta tu posicién absoluta, sefior?"

"'; Sabes qué hay quien no te aceptara?"

"Si asi lo dices, debe haber uno que tome otra posicion."”

" Quién es ese otro?", interrogo el maestro.

"¢ Quién no es ese otro?", replicé el monje.

"Te permitiré que hables todo lo que gustes."

Los sermones son generalmente de esta naturaleza, breves, e ininteligibles, y casi sin sentido
para los extrafios. Pero segln el Zen, todas estas observaciones son la exposicion mas clara 'y
directa de la verdad. Cuando no se recurre al modo l6gico y formal de pensar y con todo se pide
al maestro que exprese lo que entiende en lo mas recéndito de su ser, no hay otro modo de
hablar que de una manera tan enigmatica y tan simboélica que asombra al no iniciado. Sin
embargo, los maestros mismos son muy serios y si les formulase el mas remoto reproche a sus
observaciones, usted recibiria instantdneamente treinta golpes en su cabeza.

Lo que sigue procede de Ummon.

Ummon ascendio a la plataforma y dijo: "Oh vosotros, monjes venerables. No os confundais
con el pensamiento. El cielo es el cielo, la tierra es la tierra, las montafias son montafias, el agua
es el agua, los monjes son monjes, los laicos son laicos." Hizo una pausa por un rato y continud:
"ITraedme aqui aquella colina de Ansan y dejadmela ver!"

Otra vez dijo: "El Bodhisattva VVasudeva se convirtid, sin razon alguna, en cayado." Diciendo
esto dibujé en el suelo una linea con su propio cayado, y continud: "Todos los Budas tan
innumerables como las arenas estan hablando aqui toda clase de necedades." Entonces
abandon¢ la Sala.

Un dia en que ingreso a la Sala, como de costumbre, para pronunciar un sermon, un monje se
aparto de la congregacion y le hizo reverencia, diciendo: "Te suplico me contestes." Ummon
llam¢ en alta voz: "jOh monjes!" Todos los monjes se volvieron hacia el maestro, que entonces
descendio del asiento.

Otro dia, estando sentado en silencio por un rato, salié un monje y le hizo reverencias; el
maestro le dijo: "¢Por qué tan tarde?" EI monje formul6 una respuesta; entonces el maestro
observo: "|Oh ta, inatil mentecato!"

A veces su sermén desacreditaba mucho al fundador de su propia fe; pues decia: "Isvara, gran
sefior del cielo, y el viejo Sakyamuni estan en medio del patio, discutiendo sobre Budismo. ;No
son ruidosos?"

En otra ocasion dijo:

"Toda la charla que tuve hasta aqui, ;de qué trata en total, de todas formas? Hoy, al ser
nuevamente incapaz de ayudarme, estoy aqui para charlar con vosotros una vez mas. ;Hay en
este vasto universo algo que se alce contra vosotros, u os coloque en la esclavitud? Si hay
siquiera algo tan pequefio como la punta de un alfiler que esta en vuestro camino u obstruye
vuestro paso, jsacadlo por mi! ;Qué es lo que llamais Buda o Patriarca? ;Qué son los que se
conocen como montafas, rios, tierra, sol, luna o estrellas? ;Qué son lo que llamais los cuatro
elementos y los cinco agregados? Hablo asi, pero esto no es mas que la charla de una anciana de
un villorrio remoto. Si de repente encontrase un monje cabalmente instruido en este asunto,
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sabedor de lo que os hablé, me arrastrara de los pies y me echara escalones abajo. ¢ Y por esto ha
de culparsele? Sea lo que fuere esto, ¢por qué razén es asi? No os desorientéis con mi charlay
procurad efectuar observaciones absurdas. A no ser que hayas experimentado la totalidad, jamas
lo realizaréis. Si sois atrapados, incautamente, por un anciano como yo, perderéis de inmediato
vuestro rumbo y os romperéis las piernas. ¢Y por ello se me ha de culpar? Al ser esto asi, ¢hay
entre vosotros alguien que quiera conocer una o dos cosas sobre la doctrina de nuestra escuela?
iQue salga y lo interrogaré! Después de esto podéis decidiros y ser libres de salir al mundo, al
Este o el Oeste.”

Salié un monje y estaba a punto de formular una pregunta cuando el maestro golped su boca
con el cayado, y descendid de su asiento.

Un dia en que Ummon se dirigia a la Sala de Disertacion oyd la campana; entonces dijo: "En
este mundo tan vasto ¢por qué nos ponemos nuestros mantos monacales cuando la campana
suena de este modo?"

Otra vez dijo simplemente: "No tratéis de agregar escarcha sobre la nieve; cuidaos bien,
adios." Y se marcho.

"Mirad, observad, la Sala del Buda se corrid dentro de los cuartos de los monjes." Luego su
observacion fue: "Estan haciendo sonar el tambor en Lafu (Lo-fu) y tiene lugar una danza en
Shéju (Shao-chou)."

Ummon se sentd en una silla delante de la congregacion, hubo un rato de silencio y observé:
"Hace demasiado que llueve y ningun dia brillé el sol."

Otra vez dijo: "jMirad, observad! jNo queda vida!" Y diciendo esto hizo como si se cayese.
Entonces preguntd: "¢Entendéis? Si no entendéis, pedidle a este cayado que os ilumine."

Tan pronto se sent6 en su silla Ydgi (Yang-ch'ih), gran maestro bajo la dinastia Sung, rio
fuertemente: "jJa, ja, ja!" y dijo: "¢, Qué es esto? Volved a vuestro dormitorio y tome cada uno
una taza de te."

Un dia Y4gi subié al asiento, y los monjes estaban todos reunidos. EI maestro, antes de
pronunciar palabra, arrojé su cayado y bajo, saltando de la silla. Los monjes estaban a punto de
dispersarse, cuando llamo: "jOh monjes!" Entonces regresaron; dijo el maestro: "Recoged mi
cayado, oh monjes." Dicho esto, el maestro se marcho.

Yakusan (YUeh-shan, 751-834) no pronuncié sermones durante un breve lapso y el secretario
principal acudi6 a él pidiéndole uno. EI maestro dijo: "Entonces, toca el tambor." Tan pronto
estuvo lista la congregacion para escucharle, regreso a su cuarto. El secretario le sigui6 y dijo
"Consentiste en darles un sermon, y ;c6mo es que no pronunciaste una palabra?" EI maestro
dijo: "Los Sutras son explicados por los especialistas en los Sutras, y los Sastras por los
especialistas en los Sastras. ¢Por qué te sorprendes de mi, entonces? (¢No soy yo un maestro
Zen?)"

Un dia Coso (Fa-yen) entrd en la Sala y se senté en la silla. Mir6 sobre el hombro en una
direccion y luego en la otra. Finalmente, blandi6 en lo alto su cayado y dijo: "jS6lo un pie de
largo!" Y sin otro comentario, descendio.

Los hechos precedentes, escogidos de Ummon y Joshu y otros, bastaran para familiarizar al
lector qué clase de sermones se desarrollaban en el monasterio para consumo intelectual y
superintelectual de los monjes. Por lo general son breves. Los maestros no pierden mucho
tiempo en explicar el Zen, no sélo porque esta mas alla de la humana comprensién discursiva,
sino también porque tales explicaciones no producen beneficios practicos ni duraderos para la
edificacion espiritual de los monjes. Por ello las observaciones del maestro son necesariamente
laconicas; a veces ni siquiera intentan efectuar discusion o afirmacion verbal alguna sino que
levantar el hossu, proferir un grito o recitar un verso es todo lo que la congregacién obtiene del
maestro. Sin embargo, algunos maestros parecen tener su propio método favorito para demostrar
la verdad del Zen; por ejemplo, Rinzai es famoso por su "Kwatsu" (he en chino), Tokusan por
blandir el cayado, Gutei por levantar un dedo, Hima por su vara ahorquillada, Kwasan por tocar
un tambor, etc.?® Es maravilloso observar qué variedad de métodos surgid, tan extraordinaria,

% En cuanto a detalles, véase "Métodos Practicos de Instruccion Zen".

tan ingeniosa y tan original, y todo a fin de hacer comprender a los monjes la misma verdad,
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cuyos aspectos infinitos, como se manifiestan en el mundo, pueden ser comprendidos por
diversos individuos, cada cual segn su capacidad y oportunidad.

Tomado en conjunto, el Zen es, enfaticamente, un asunto de experiencia personal; si algo
puede llamarse radicalmente empirico, eso es Zen. Ningin monto de lectura, de ensefianza, de
educacion ni de contemplacion convertira a uno en maestro Zen. La vida misma debe ser
captada en medio de su fluir; detenerla para examinarla y analizarla es matarla, dejando, para
que se lo abrace, su frio cadaver. Por tanto, todo lo de la Sala de Meditacion y todo detalle de su
curso disciplinario se ordena de tal modo que destaque muy eficientemente esta idea. La
posicién Gnica mantenida por la secta Zen entre las demas escuelas mahayéanicas de Chinay
Japon, a lo largo de toda la historia del Budismo en el Lejano Oriente, se debe, sin duda, a la
institucion conocida como la Sala de Meditacion o Zendo.

LOS DIEZ CUADROS DE PASTOREO

El logro del Estado Budico o la realizacion de la [luminacion es el objetivo de todos los
budistas piadosos, aunque no necesariamente en esta sola vida terrena; y el Zen, como una de
las escuelas mahayanicas, también ensefia que todos nuestros esfuerzos deben dirigirse a este
fin supremo. Mientras la mayor parte de las demas escuelas diferencia maltiples etapas de des-
arrollo espiritual e insiste en atravesar todos los grados, sucesivamente, a fin de alcanzar la
consumacion de la disciplina budista, el Zen ignora todo esto, y declara audazmente que cuando
veamos dentro de la naturaleza recéndita de nuestro propio ser, instantaneamente nos
convertiremos en un Buda, y que no hay necesidad de escalar cada peldafio de la perfeccion a
través de ciclos eternos de trasmigracion. Este fue uno de los principios mas caracteristicos del
Zen, ya desde el arribo de Bodhidharma, desde el Oeste, en el siglo vi. "Ve dentro de tu propia
naturaleza y sé un Buda", se convirtio en la contrasefia de la Secta. Y este "ver" no fue resultado
de mucho aprendizaje o especulacion; tampoco se debi6 a la gracia del Buda supremo, conferida
a sus ascéticos seguidores; sino que surgid de la especial preparacion de la mente, prescripta por
los maestros Zen. Al ser esto asi, el Zen no podia reconocer de buen grado forma alguna de
graduacion en el logro del Estado Budico. Este "ver dentro de la propia naturaleza™ era un acto
instantaneo. No podia haber en él proceso alguno que permitiese escalas ni pasos de desarrollo.

Pero para ser precisos, si bien el elemento temporal rige en forma suprema, éste no fue
necesariamente el caso. En la medida en que nuestras mentes relativas estan hechas para
comprender una cosa tras otra, por grados y en sucesion, y no todas de repente y
simultaneamente, es imposible no hablar de algun género de progreso. Incluso el Zen, como
algo imposible de demostrar en un sentido u otro, debe sujetarse a las limitaciones del tiempo.
Vale decir, que, después de todo, hay grados de desarrollo en su estudio; y debe decirse que
algunos captaron la verdad del Zen méas honda y penetrantemente. En si misma la verdad puede
trascender toda forma de limitacion, mas cuando ha de ser comprendida por la mente humana,
han de observarse sus leyes psicologicas. El "ver dentro de la propia naturaleza" debe admitir
grados de claridad. Trascendentalmente todos somos Budas asi como somos ignorantes y
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pecadores, si se prefiere; pero cuando descendemos a esta vida préctica, el idealismo puro debe
ceder paso a una forma mas particular y palpable de actividad. Este aspecto del Zen se conoce
como aspecto "constructivo", para contra diferenciarlo del aspecto "omni barredor”. Y aqui el
Zen reconoce plenamente grados de desarrollo espiritual entre sus seguidores, pues la verdad se
revela gradualmente en las mentes hasta que se perfecciona el "ver dentro de la propia
naturaleza".

Hablando técnicamente, el Zen pertenece al grupo de doctrinas budistas conocidas como
"separadas" o "discontinuas" o "abruptas" (tun, en chino), en oposicién a "continuas" o
"graduales" (chien);' y naturalmente la apertura de la mente, segun el Zen, nos llega como asun-
to que sucede separada o repentinamente, y no como resultado de desarrollo gradual y
continuo que ha de seguirse y analizarse en todos sus pasos. La llegada del satori no se
parece a la salida del sol, que se produce gradualmente, iluminando las cosas, sino que
semeja la congelacion del agua, que tiene lugar abruptamente. No hay un estado medio ni
crepuscular antes que la mente se abra a la verdad, en la que prevalezca una especie de zona
neutra, ni un estado de indiferencia intelectual. Como ya lo observamos en diversos
ejemplos de satori, la transicion de la ignorancia a la iluminacion es tan abrupta, que el
cuzco comun, por asi decirlo, de repente” se convierte- en un leén de dorada cabellera. El
Zen es un ala ultra-separada del Budismo. Pero esto es cierto s6lo cuando se considera la
verdad del Zen mismo, aparte de su relacion con la mente humana en la que se revela. En la
medida en que la verdad es considerada bajo la luz que brinda a la mente y no puede
juzgarsela independientemente de esta Gltima, podemos hablar de su captacién gradual y
progresiva en nosotros. Las leyes psicoldgicas existen aqui como en otras partes. Por tanto,
cuando Bodhidharma estuvo listo para abandonar la China dijo que Défuku obtuvo la piel,
la monja Saji la carne y Ddéiku el hueso, mientras que Yeka logro el tuétano (o esencia) del
Zen.

Nangaku, que sucedi al sexto patriarca, tuvo sus acabados discipulos, pero los logros de
éstos diferian en profundidad. Aquél los compard con diversos aspectos del cuerpo,
diciendo: Todos habéis dado testimonio de mi cuerpo, pero cada cual capt6 una parte de
éste. Quien tiene mis cejas es el maestro de modales; el segundo, que tiene mis ojos, sabe
como mirar en derredor; el tercero, que tiene mis oidos, entiende como escuchar el
razonamiento; el cuarto, que tiene mi nariz, es bien versado en el acto de respirar; el quinto,
que tiene mi lengua, es un gran disquisidor; y finalmente, quien tiene mi mente conoce el
pasado y el presente. Esta graduacién seria imposible si solo se hubiese considerado el "ver
dentro de la propia naturaleza"; pues ver es un acto indivisible, que no admite etapas de
transicion. Sin embargo, esto no contradice el principio del satori, como lo afirmamos
repetidamente, para decir que, de hecho, hay en el ver una captacion progresiva, que conduce,
con profundidad cada vez mayor, dentro de la verdad del Zen, culminando finalmente en la
propia identificacién completa con éste.

Lieh-tzé, el fildsofo chino del Taoismo, describe en el siguiente pasaje ciertas destacadas
etapas de desarrollo en la practica del Tao:

"El maestro de Lieh-tzé fue a Lao-shang-shih, y su amigo, Pai-kao-tzé. Cuando Lieh-tzé
estuvo bien adelantado en las ensefianzas de estos dos filésofos, regresé a su casa cabalgando el
viento. Al tener noticias de esto, Yin-shéng acudio para que lo instruyese. Yin-shéng descuidd
su casa durante varios meses. Jamas perdi6 oportunidades de pedir al maestro que le instruyese
en las artes (de cabalgar el viento); se lo pidi6 diez veces y al ser rechazado en cada ocasion,
Yin-shéng se impacient6 y quiso marcharse. Lieh-tzé no le insistié en que se quedase. Durante
'varios meses Yin-shéng se mantuvo apartado del maestro, pero no sintié que su mente estuviese
mas tranquilizada. Volvio nuevamente ante Lieh-tzé y le preguntd el maestro: "¢ A qué se debe
este constante ir y venir?" Yin-shéng replic6: "El otro dia, yo, Chang Tai, deseaba que me
instruyeras, pero rehusaste ensefiarme, lo cual naturalmente me disgusto. Sin embargo, ahora no
siento resentimiento alguno contra ti; de ahi mi presencia nuevamente aqui."

"'La otra vez pensé', dijo el maestro, 'que lo entendias todo. Pero al ver ahora qué mortal del
comun eres t0, te diré lo que aprendi con el maestro. jSiéntate y escucha! Habian transcurrido
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tres afios desde que acudi a mi maestro Lao-shang y a mi amigo Pai-kao, y mi mente empezaba
a dejar de pensar en lo correcto y lo equivocado, y mi lengua de hablar de ganancia y pérdida;
por ello él me favorecid tan s6lo con una mirada..

Al término de cinco afios mi mente empez6 nuevamente a pensar en lo correcto y lo
equivocado, y mi lengua a hablar de ganancia y pérdida. Entonces, por primera vez, el maestro
aflojo su expresion y me brindd una sonrisa. Al cabo de siete afios, dejé que mi mente pensase
en lo que le pluguiese, y ya no habia cuestion de correcto ni equivocado, dejé que mi lengua
hablase de lo que le pluguiese, y no hubo mas cuestion de ganancia ni pérdida. Entonces, por
primera vez, el maestro me hizo sefias para que me sentase junto a él. Al término de nueve afos,
dejando que mi mente pensase en cuanto le pluguiese y dejando que mi lengua hablase de
cuanto le pluguiese, no tuve conciencia de si yo o alguien mas estaba en lo correcto o en lo
equivocado, si yo o alguien mas ganaba o perdia; tampoco tenia conciencia de que el viejo
maestro fuese mi maestro ni de que el joven Pai-kao fuese mi amigo. Habia adelantado tanto
interior y exteriormente. Fue entonces cuando el ojo se parecio al oido, y el oido se parecié a la
nariz, y la nariz a la boca; pues todos eran una sola y misma cosa. La mente estaba arrobada, la
forma disuelta, y los huesos y la carne derretidos; y no supe como se sostenia el esqueleto ni qué
hollaban los pies. Me entregué al viento, hacia el Este o el Oeste, como las hojas de un arbol o
como una paja seca. ¢El viento cabalgaba sobre mi? ¢ O yo cabalgaba sobre el viento? No lo
supe en un sentido ni en el otro.

"Tu estada con el maestro no cubrié mucho espacio de tiempo, y ya estas sintiendo
resentimiento contra él. El aire no sostendria siquiera un fragmento de tu cuerpo, ni la tierra
sostendria un s6lo miembro tuyo. ¢Entonces, cdmo podrias pensar siquiera en hollar un espacio
vacio y cabalgar el viento?"

"Yin-shéng estaba muy avergonzado y se mantuvo en silencio durante un rato, sin proferir
siquiera una palabra."

Los misticos cristianos y mahometanos también sefialan etapas de desarrollo espiritual. Algunos
suffes describen los "siete valles"? que han de atravesarse para alcanzar la corte de Simburgh, donde
las "aves" misticas se hallan gloriosamente borradas y, con todo, se reflejan plenamente en la
Imponente Presencia de ellas mismas. Los "siete valles" son: 1) El Valle de la Busqueda; 2) El Valle
del Amor, que no tiene limites; 3) El Valle del Conocimiento; 4) El Valle de la Independencia; 5) El
Valle de la Unidad, pura y simple; 6) El Valle del Asombro;y 7) El Valle de la Pobrezay la
Aniquilacién, mas alla del cual no se avanza. Segun Santa Teresa, hay cuatro grados de vida mistica:
Meditacion, Silencio, un innumerable grado intermedio, y el Horizonte de la Unidad; mientras que
Hugo de St. Victor tiene también sus cuatro grados: Meditacion, Soliloquio, Consideracion, y Rapto.
Hay otros misticos cristianos que tienen sus tres o cuatro etapas de "amor ardiente" o de
"contemplacion”,»

El Profesor R.A. Nicholson, en sus Estudios sobre el Misticismo Islamico, ofrece una traduccién
de "El Poema del Progreso Mistico" (Ta'iyya), de lbnu 1-Farid, fragmentos del cual, al menos, son
tan exactas contrapartes del misticismo budista como para hacernos pensar que el poeta persa esta
repitiendo simplemente el sentimiento Zen. Dondequiera hallemos una pieza de literatura mistica no
deja de sorprendernos la intima armonia de pensamiento y sentimiento que resuena en las honduras
del alma humana, sin entrar a considerar sus diferencias occidentales externas. Los versos n° 326 y
327 del Ta'iyya dicen asi:

"Desde Yo soy Ella' me remonté adonde no hay “hacia”, y con mi retorno perfumé la
existencia (fenomenica):

"Y (retomé) de "Yo soy Yo por gracia de una sabiduria esotérica y de leyes externas que
fueran instituidas y que podria yo Ilamar (el pueblo hacia Dios)."

E1 pasaje, tal como se presenta aqui, no es muy inteligible, pero leamos los comentarios
del traductor, que arrojan demasiada luz sobre el camino por el que fluye el pensamiento
persa:

"Aqui se distinguen tres etapas de la Unidad (iiti-had): 1) Yo soy Ella’, Le. union (jarri)
sin separacion real (tafriga), aunque se mantenga la apariencia de separacion. Esta es la

etapa en la que al-Hallaj dijo: "Ana I-Haqq", "Yo soy Dios". 2) "Yo soy Yo", i.e. la unién
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pura sin vestigio alguno de separacion (individualidad). Esta etapa se conoce técnicamente
como la "embriaguez de la union™ (sukrd'jam). La "sobriedad de la uniéon™ (sawu-'l-jam) i.
e. la etapa en la que el mistico retorna de la unidad pura de la segunda etapa a la pluralidad
en la unidad y a la separacion en la union y la ley en la Verdad, de modo que mientras
continda estando unido a Dios, Le sirve como un esclavo sirve a su sefior y manifiesta la
Vida Divina, en su perfeccion, a la humanidad.

"'Donde no hay hacia', i.e. la etapa de "Yo soy Yo', mas alla de la cual no es posible
avanzar excepto por medio de retrogresion. En esta etapa el mistico esta enteramente
absorto en la unidad indiferenciada de Dios. S6lo después que ha 'regresado’, i.e. entrado en
la tercera etapa (la pluralidad en la unidad), puede comunicar a sus semejantes algin
perfume (indicacion) de la experiencia por la que atraveso. "Una sabiduria esotérica”, i. e. la
providencia Divina manifestada por medio de la ley religiosa. Al retornar a la consciencia,
el mistico "unido™ esta capacitado como para cumplir la ley y actuar como director
espiritual.

Cuando esto se compara con el progreso del mistico Zen, como se ilustra pictoricamente
y se comenta poeticamente en las siguientes paginas, creemos que los comentarios fueron
escritos expresamente para el Budismo Zen.

Durante la dinastia Sung un maestro Zen, llamado Seikyo, ilustrd las etapas del progreso
espiritual mediante una purificacién o blanqueamiento gradual de la vaca hasta que ésta
desaparece. Pero los cuadros, seis en total, se perdieron.” Los que todavia existen, que ilustran el
término de la disciplina Zen de modo muy cabal y coherente, provienen del ingenioso pincel de
Kakuan, monje perteneciente a la escuela Rinzai. De hecho, lo suyo es una revision y perfeccion
de lo realizado por su predecesor. Los cuadros son diez en total, y cada uno tiene una breve
introduccidn en prosa, seguida de un comentario en verso, que mas adelante se traduce. Hubo
algunos otros maestros que compusieron estrofas de igual tematica, utilizando las rimas del
primer comentarista, y algunas de aquéllas se encuentran en la edicion popular de "Los Diez
Cuadros del Pastoreo de la Vaca".

La vaca fue adorada por los hindUes desde los periodos pristinos de su historia. Las alusiones
se hallan, con diversas implicancias, en las escrituras budistas. En un Sitra hinayanico "Sobre el
Pastoreo del Ganado",° se describen once métodos de atencion apropiada del ganado. De manera
similar el monje debe observar once cosas apropiadamente a fin de convertirse en un buen budista; y
si fracasa en esto, como el vaquero que descuida sus deberes, serd condenado. Los once métodos de
atencién apropiada del ganado son: 1) Conocer los colores; 2) Conocer los signos; 3) Rasqueteo; 4)
Curacion de las heridas; 5) Hacer humo; 6) Recorrer el sendero correcto; 7) Tener hacia el ganado
tiernos sentimientos; 8) Vadear las corrientes; 9) Pastoreo; 10) Ordefio; 11) Seleccion. Algunos de
los items aqui citados no son totalmente inteligibles.

En el Saddharma-pundarika, capitulo 11, "Una Parabola", el Buda presenta la famosa parébola de
los tres carros —los carros tirados por bueyes, los carros tirados por cabras y los carros tirados por
ciervos— que un hombre promete regalar a sus hijos si salen de una casa que se incendia. EI mejor
de los carros es el tirado por bueyes o vacas (goratha), que representa al vehiculo de los
Bodbhisattvas, el maximo y mas magnifico de todos los vehiculos, que los conduce directamente al
logro de la iluminacién suprema. El carro es descripto asi en el Sutra: "Confeccionado con siete
sustancias preciosas, provisto de asientos, con una multitud de campanillas colgantes, alto, adornado
con gemas raras y maravillosas, embellecido con guirnaldas, decorado con coronas de flores,
alfombrado con colchones de algoddn y cobertores de lana, tapizado con pafio y seda blanca,
teniendo en ambos lados almohadones rosados, uncido con bueyes blancos, muy bellos y veloces,
conducido por una multitud de hombres."

De manera que en la literatura Zen se hace referencia, con mucha asiduidad, a la "blanca vaca en
la plaza al aire libre del villorrio”, o a la vaca en general. Por ejemplo, Tai-an de Fu-chou
pregunt6 a Pai-chang: "Deseo conocer acerca del Buda. ;De qué se trata?" Pai-chang
respondio: "Es como buscar un buey estando montado en él." ", Qué haré después de
conocerlo? "Es como ir a casa montado en él." ";Como he de cuidarlo para estar de acuerdo
con (el Dharma)?" Entonces el maestro le dijo: "Debes comportarte como un vaquero que,
portando un cayado, procura que su ganado no se disperse por los campos de arroz de un
tercero."
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"Los Diez Cuadros del Pastoreo de la VVaca", que demuestran las etapas ascendentes de la
preparacion espiritual son, sin duda, otro ejemplo de esa indole, mas elaborado y
sistematizado que el recién citado.

4 Después que este libro entré en prensa hallé una vieja edicién de los cuatros del pastoreo espiritual de la vaca,
que concluyen con un circulo vacio correspondiente al octavo de esta serie. ¢Esta es la obra de Seikyo, como se la
refiere en el Prefacio de Kakuan? Aqui se presenta a la vaca blanqueandose gradualmente con el progreso de la
disciplina.

5 Véase también un Sutra del Anguttara Agama, que lleva el mismo titulo, que es evidentemente otra traduccion del
mismo texto. Comparese asimismo "El Pastor, 1", en Los Primero» Cincuenta Discursos de Cotama el Duda (The
First Fifty Discourses of Cotama the Buddha), Tomo I1, de Bhikkhu Silacara (Leipzig, 1913). Esta es una traduccion
parcial del Majjhima Nikaya del Tripitaka pali. Los once items enumerados en la version china poco difieren de los
ofrecidos. Esencialmente, por supuesto, en ambos textos son los mismos. Un diccionario budista, Ilamado
Daizo Hossu se refiere, al respecto, a la gran obra mahayanica de Nagarjuna, el Mahaprajfiaparamita-Sutra, pero
hasta ahora no pude identificar el pasaje.

LAS DIEZ ETAPAS DEL PASTOREO -ESPIRITUAL DE LA VACA -

En busca de la vaca. Nunca se perdid, de modo que ¢de qué sirve buscarla? No estamos
en intimos términos con ella, porque hicimos planes contra nuestra naturaleza mas
recondita. Ella se perdié pues nosotros mismos perdimos nuestro rumbo a través de los
engarfosos sentidos. La casa se aleja cada vez mas, y nos confunden los atajos y
encrucijadas. El deseo de ganancia y el temor a la pérdida arden como el fuego; las ideas de
correcto y equivocado brotan como una falange.
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iS6lo en el yermo perdido en la
selva, él busca, busca!
Aguas crecidas, montafias distantes,
sendero sin término...
Exhausto y desesperado, no sabe donde
ir,
iSolo en el yermo, perdido en la selva,

él busca, busca!

* Los diez cuadros reproducidos fueron
preparados especialmente para el autor por el
Reverendo Seisetsu Seld, Abad de Tenryuiji,
Kyoto, que es uno de los principales monasterios
histéricos Zen, del Japon.

Tras las huellas de la vaca. Con el auxilio de los Sutras e indagando en las doctrinas llegé a
entender algo; hall¢ las huellas. Ahora sabe que las cosas, por mas multitudinarias que sean, son
de una sola sustancia, y que el mundo objetivo es un reflejo del yo. Con todo es incapaz de
distinguir lo que es bueno de lo que no lo es; su mente esté todavia confusa respecto de la
verdad y la falsedad. Como aun no traspuso la puerta, se dice que por ahora advirtio los rastros.

I

Junto al agua, bajo los arboles, estan
dispersas las huellas de la vaca perdida:

Los bosques fragantes se tornan
densos. ¢El hallé el camino?

Por mas lejos, por sobre las colinas y
mas alla, que haya vagado la vaca,

La nariz de ésta alcanza a los cielos y
nadie puede ocultarla.
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Vaca a la vista. El halla el camino por el sonido; ve dentro del origen de las cosas, y todos sus
sentidos estan en orden armonioso. En todas sus actividades eso estd manifiestamente presente.
Eso se parece a la sal en el agua y a la cola en el color. (Eso esté alli, aunque no se lo distinga
separadamente.) Cuando el ojo es dirigido apropiadamente, descubrira que no hay otra cosa que
él mismo.

All4, encaramado en una rama, un
ruisefior canta alegremente;

El sol es célido, la suave brisa sopla a
través del verde sauce sobre la orilla;

Alli esta la vaca en plenitud, en
ningdn lado hay sitio para que se oculte;

¢Qué pintor puede reproducirla, con
la espléndida cabeza decorada con
majestuosos cuernos?

11

La vaca esta a mano. Después de perderse tanto tiempo en el yermo, al fin encontré la vaca y
puso su mano sobre ella. Pero debido a la imponente presién del mundo objetivo se aprecia que
es dificil controlar a la vaca, pues constantemente ansia los dulces pastos. La naturaleza salvaje
es todavia indémita, y rehusa por completo ser atada. Si él desea tenerla completamente sujeta,
debe usar libremente el latigo.

Con la energia de toda su alma, al fin pudo echar mano de
la vaca:

iPero cuan salvaje es su voluntad, cuan ingobernable su
poder!

A veces se contonea por la altiplanicie,
cuando he aqui se pierde en un neblinoso e impenetrable
paso de la montafia.
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Pastoreo de la vaca. Cuando se desplaza un pensamiento, le sigue otro, y luego otro; asi
despierta un tren interminable de pensamientos. A través de la iluminacion todo esto se vuelve
verdad; pero la falsedad se afirma cuando prevalece la confusidn. Las cosas nos oprimen, no
debido al mundo objetivo sino debido a la mente engafiosa del yo. No aflojeis el cabestro;
mantenedlo restringido, y no os consintais indulgencia.

No permitas separarte del latigo y la
cuerda,

no sea que ella se descarrie por un mundo
mancillado;

si se la cuida apropiadamente, crecera pura
y dacil,

incluso sin cadena, sin nada que la ate, te
seguira de buen grado.

VI

Vuelta al hogar a lomo de la vaca. La lucha ya paso; él ya no se preocupa mas de
ganancia ni pérdida. Canturrea una tonada campestre de lefiador, entona canciones simples
de nifios pueblerinos. Montado sobre el lomo de la vaca, sus 0jos no estan fijos en cosas
terrenales. Aunque se le llamase, no volveria su cabeza; aunque se lo tentase, no se le
retendria mas.

Montando la vaca lentamente dirige sus pasos
hacia el hogar:

envuelto en la niebla vespertina, jcuan
armoniosamente se desvanece la flauta a lo
lejos!

iEntonando una cancioncilla, marcando el
compas, su corazon esta lleno de dicha
indescriptible!

¢ Es menester decir que él es ahora uno de
aquellos que conocen?
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Vi

Olvidada la vaca, el hombre queda sélo. Las cosas son una sola y la vaca es simbolica.
Cuando sabes que lo que necesitas no es sefiuelo ni red sino conejo o pez, esto se parece al
oro separado de la escoria; se parece a la luna saliendo de entre las nubes. El Gnico rayo de
luz, sereno y penetrante, brilla incluso antes de los tiempos de la creacion.

Montado en la vaca €l esta al fin de regreso en

su hogar,
: donde he aqui no hay més vaca, jy cuan
A )Y serenamente €l se sienta totalmente solo!

72 gttt I Aunque el sol rojo se sostiene en el cielo, él
1t parece estar todavia silenciosamente dormido;
- Bajo un techo de paja yacen ociosamente, junto
e ¥, e a él, su latigo y su soga.

g “caingloie g,

Vi

La vacay el hombre se pierden de vista. Puesta a un lado toda confusidn, sélo prevalece
la serenidad; ni siquiera la idea de santidad tiene vigencia. No se demora donde esté el
Buda, y donde el Buda no esta, pasa rapidamente de largo. Cuando no existe forma de
dualismo, hasta un ser de mil ojos fracasa en detectar una salida. Santidad ante la que los
pajaros ofrecen flores no es sino farsa.’

Todo esté vacio, el 1atigo, la soga, el
hombre y la vaca;

¢Quién midié jamas la vastedad del
cielo?

Sobre el horno qué arde en llamas, ni
un copo de nieve puede caer:

Cuando obtiene este estado de cosas,
estd manifiesto el espiritu del antiguo
maestro.

VIII
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" Resultara interesante advertir qué dirfa un filésofo mistico sobre esto: "EI hombre llegara a ser
verdaderamente pobre y tan libre de su criatura como lo fue al nacer. Y por la verdad eterna os digo que
mientras deseéis cumplir coa la voluntad de Dios, y tengdis deseo alguno de eternidad y Dios, no seréis
verdaderamente pobres. Sélo tiene pobreza espiritual verdadera quien nada quiere, quien nada sabe, quien nada
desea." De Eckhart, tal como lo cita Inge en Luz, Vida y Amor (Light, Life and Lave).

IX

Regreso al origen, vuelta a la fuente. Desde el principio mismo, puro e inmaculado, jaméas
fue afectado por maculas. Observa con calma el crecimiento y decadencia de las cosas con
forma, mientras que él mismo mora en la inmovil serenidad de la no-afirmacion. Cuando no se
identifica con transformaciones aparentemente mégicas, ¢qué tiene que hacer con las
artificialidades de la auto-disciplina? El agua fluye azul, la montafia se empina verde. Sentado
solo, él observa las cosas que sufren cambios.

Retornar al Origen, regresar a la
Fuente: jeste ya es un paso falso!

Mucho mejor es quedarse en
casa, ciego y sordo, al instante y
sin alharaca.

Sentado dentro de la choza no
toma conocimiento de las cosas
externas;

Observad el agua que fluye —
nadie sabe adonde; y aquellas
flores rojas y frescas— ¢para
quién son?

IX

X

Ingreso a la ciudad con las manos que conceden bien-aventuranza. La puerta de la humilde
morada esta cerrada, y los muy sabios no le conocen. No han de lograrse vislumbres de su vida
interior; pues él recome su propio rumbo sin seguir los pasos de los antiguos sabios. Entra al
mercado transportando una calabaza; llega al hogar inclindndose contra un bastén. Se lo
encuentra en compafiia de bebedores de vino y matarifes; él y ellos estan todos convertidos en
Budas.
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Con el pecho y los pies desnudos, él entra
en el mercado;

iembadurnado de barro y cenizas, cuan
amplia es su sonrisa!

No es necesario el poder milagroso de los
dioses,

pues basta su contacto y he aqui los arboles
muertos florecen en plenitud.
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