HUMANILEAS

ANUARIO DEL CENTRO DE ESTUDIOS HUMANISTICOS

0 ;
w4 a\k
ATt _op\t
S AP\
A !
oo\

UNIVERSIDAD DE NUEVO LEON

1965




el ser material hasta el espiritual, desde el ser finito al infinito, desde el na-
tural al sobrenatural— y de la belleza material de las formas sensibles, propia
del arte cldsico de todos los tiempos, en nuestra época, sin perder nada de
su belleza esencial eterna, debe buscar enriquecerse con Nuevos medios de ex-
presi6n, adecuados al progreso creciente de la téenica actual, concordante
por lo demés con los cambios accidentales del gusto de nuestra época.

No tomamos, pues, la expresién de arte cldsico, como una encarnacién equi-
librada del elemento esencial inmaterial y del material de belleza, dada una
vez para siempre, sino realizable continuamente en nucvas formas de ex-
presion, de acuerdo al progreso y cambio de las formas exteriores y al gusto
de los tiempos. El hombre no debe alerrarse 2 los moldes tradicionales de su
expresién, que son esencialmente cambiables como la materia que los sus-
tenta y constituye, sino que debe buscar nuevas formas de la misma en conso-
nancia a los nuevos medios proporcionados por la técnica y sensibilidad actual;
pero, sobre todo, ha de cuidar de no disminuir ni obscurecer los valores per-
manentes o eternos de la belleza esencial, que debe encamar en toda su fuerza
sin menoscabar, antes bien, debe acrecentarlos y valerse del progreso téenico
para darles una encarnacién mds vigorosa y clara, a la vez que esforzarse
por lograr una articulacién orgdnica de ambos elementos en una unidad
equilibrada, que refleje y trasunte la unidad humana, que, aun toméndoles
de la trascendencia de las cosas, los re-cree y les confiera una nueva vida
bella, desde el alma y vida del artista.

EL NIRVANA BUDISTA Y LA EXPERIENCIA MiSTICA

Por IsmarrL Quires, S. J.
Universidad del Salvador
Buenos Aires, Arg.

EN LA coMUNICACION QUE PRESENTAMOS al XI g 1
Filosofia (México, septiembre 1963) tratamos dIeI Lic;;i:f: Iintlf:;:icr;:lnal o

: e entre
e’l 'nn:vana y lo que la filosofia occidental ha denominado “experiencia meta-
fisica”.* Nuestra impresién, desde el primer momento en que entramos en
;,:.Tmfl;to con los textos sagrados budistas, con su historia y con las escuelas
tloséticas que interpretaron de diversa manera el Canon ist -
sorprendente coincidencia entre las descripciones de la r:;?c]ij;! cl;:jIL :iiii
¥y Ifa experiencia fundamental del ser de que habla la filosofia contemporanea.
F:wdenten}ente, a nuestro pareecer, el nirvana es.una iluminacién, una intui-
cién de tipo preconceptual, por lo cual se experimenta a la ve.sz la intima
realidad del yo y su insercién en la totalidad del universo, lo que viene a ser
una experiencia del principio dltimo de todos los seres, donde todos vienen
a encontrar su tltima base de comunién y de unidad. El nirvana es experien-
cia del ser en cuanto ser a través de la intimidad méxima del yo.

Citamos en esa oportunidad el modelo clisico del nirvana, el del fundador

del budismo. Tal como es descrito en el Canon Pali y segun la interpretacién

‘c}f Atsl'.l.vagc;?ha, el”nirvana de Buda fue una iluminacién que le dio a conocer
a ultima verdad” de todas las cosas y de la vida humana.? Las descripciones
que los maestros del Zen hacen del nirvana, a pesar de que todos confiesan
que éste es inefable, lo presentan como una iluminacién, un “despertar” de
la mente al conocimiento superior de la realidad dltima de todos los seres.
Recordemos por ejemplo las repetidas exposiciones que D. T. Suzuki ha
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Nirvana y experiencia metafisica. Memorias d

: : . . A el XIII Congreso Internacional d

Filosafia, vol. IV. La Critica de la Epoca, pp, 262-268. i3 e :

! Asuvacuosua, Buddhakarita, X1V, 1-10.




hecho del Satori, expresién que los budistas japoneses de la escuela del Zen
usan para designar el nirvana.® .

Remitimos a los lectores, asimismo, 2 las experiencias del nirvana que po-
demos conocer por la confesién de sus propios autores, tal como 4han sido
recogidas por H. Dumoulin en su obra Zen, Geschichte und Gestal.t. ‘

Pero los mismos analisis y las descripciones de las raras experiencias que
se han conservado, nos muestran otro aspecto importante y esent:tlal del nir-
vana, que afecta profundamente 2 la esencia del hcm?bre 3 el rrnrvana'té;ne
evidentes resonancias misticas. Por ello creemos que serd dt.a'mteres apro\;e alr
Ja experiencia mistica del nirvana y analizar su contribucion para revelar al-
gunos aspectos de la mistica humana en general. ; .

Ya a primera vista el Nirvana reviste caracteres que nos obligan a situario

en el plano de la mistica. Las referencias de los libros sagrados, y de los co-

mentaristas, asi como los ejemplos que la historia nos ha conservado y el

espiritu mismo del budismo, parecen no satisfacerse con una escueta ex‘[:ie-
riencia metafisica. De ahi que la iluminacién budista haya sido considerada

2 jencia mistica” espiritu se halla trans-
frecuentemente COMO una -~ expericncia mistica”. El esp

éxtas s v extrafias experiencias, su-
portado, por el éxtasis, a un plano de profundaa.}r £ . xpe f, 3
sta interpretacion del Nirvana, como 1eno

: de la vida normal. E
periores a las de la embargo, sus dificultades y por ello debe

meno mistico, no deja de tener, sin
ser cuidadosamente aclarada.

1) Negacion del Nirvana como experiencia mistica

No han faltado quienes hayan negado la compatibilidad de lEi. I‘nistica con
el budismo. Este, por su naturaleza, no podria contener ur:?. fm.stu:a P;?P‘E:
mente dicha, y, en consecuencia, no puede hablarse.‘. de ; mistica bu itda ;
En autores de indiscutible prestigio encontraz.nc?s‘afimlacmnes, que pue eln
desconcertar, como la siguiente: “No hay m:.stlclsmc.n‘cn'el 'DL.ICIIS!}'IO, sadla
palabra ‘misticismo’ se entiende estrictamente: relacion inmediata, no dis-

cursiva, intuitiva, con el Absoluto, ya sea este personal (cristiano, mahometa-

no, Bhagavata) o impersonal (neo-platonismo, Vedanta propiamente tal) (.t.).)
: .
2 _ 4
No existe Absoluto, segin todas las formas ortodoxas del pensamiento bt
dista, ya sea del Pequeno o del Gran Vehiculo, y por lo tanto no existe nm-
3
gdn misticismo budista”.®

* Véase, por ¢j., el cap. 4 de Zen, Budhism. Selected writings. Doubleday and Co.

New York, 1956.

+ Bern, Franke, 1959. i : :
= VﬁLL;'as-Poussm, L. pE LA, y THOMAS, B J. Mysticism (Buddhist) en Hastings,

“Enciclopaedia of Religion and Ethics”, vol. IX, pp. 85-86.
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La razén fundamental de este aserto consiste en el caricter racionalista,
atribuido generalmente al budismo. El budismo, siguiendo la actitud apren-
dida del Maestro, ha mantenido una posicién estrictamente racional, en el
sentido de excluir de su doctrina toda apreciacién del universo y toda activi-
dad o método que no pudiera ser justificado ante la razén misma. En este
sentido, parece excluir el budismo todo lo que pueda llamarse sobrenatural,
més alld del alcance natural del conocimiento humano. Este aspecto racional
del budismo ha sido frecuentemente subrayado por expositores de extraordi-
naria autoridad. Asi, por ejemplo, Suzuki insiste particularmente en este punto
tratando de neutralizar la concepcién del budismo como mistica. “El Nirvana,
sin embargo, dice Suzuki, no es mas que un estado de la mente o de la con-
ciencia, por el que de hecho trascendemos la relatividad —es decir el mundo
del nacimiento y de la muerte—".° Y ante una cita de W. James hecha por
Sir Charles Eliot a propésito de Satori, segin la cual “la incomunicabilidad
del éxtasis es la nota caracteristica de todo misticismo”, Suzuki precisa lo si-
guiente: “El Satori es sin duda alguna incomunicable, pero no es ninguna
clase de éxtasis. Si lo es, ello ser4 un fenémeno, un mero fenémeno psicolégico,
y no puede tener ningan otro profundo significado. El Satori es realmente
lo que subyace en el fondo de todo verdadero sistema filoséfico. Tiene, por
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tanto, una connotacién metafisica”.

Suzuki no se cansa a este proposito de repetir que el Satori es una visién
luminosa que no tiene nada de misterioso o secreto por contraposicién a un
estado mistico propiamente tal: “El Satori, como iluminacién o mejor ain
como ‘despertar’, es un proceso que ilumina momentineamente el campo de
la conciencia, como un relaimpago de luz”.® Y repite a una afirmacion de
Sir Charles: “Uno concluye que el Satori no es misterio o secreto o algo inte-
lectual que puede ser comunicado. Es una nueva vision de la vida y del Uni-
verso que debe ser sentido”.?

Siguiendo esta linea de pensamiento, no pocos autores tratan de mostrar
que el budismo no estd dentro de ninguna gnosis o linea de pensamiento
secreta. “El conocimiento que libera del renacer no es una gnosis; es la deli-
berada y verdadera apreciacién de la impermanencia natural de las cosas, del
dolor natural de la vida. Es un ‘correcto acto de atencién’, Tal conocimiento
corta las raices del deseo y por tanto de la vida”, en lo que consiste el Nir-
vana.® Y aunque el budismo ha admitido algunos elementos propios de las

¥ Ibid., pp. 48-49. La referencia de James esti sacada de su obra Varieties of Reli-
gious, Experiencie, Longmans. Green and Co. London, p. 396. Erior la hace en
Japanese Buddhism, London, 1935, p. 401.

 Ibid., p. 48.

! Ibid,, p. 49, de la citada obra, Japanese Buddhism, p. 401.

¥ Varpte-Poussin Tuomas, L. G, p. 86.




practicas misticas, como la concentracién y la provocacién del trance, sin em-
bargo éstos no ticnen valor en si mismos, ni consiste en ellos el Nm-'ana., sinio
que son puros medios para llegar al conocimiento de la verdar%, a la ilumi-
nacién en que el Nirvana consiste. “Pero los trances, como quiera que ellos
no tienen valor cuando no estin guiados y dominados por el ‘acto correcto
de atencién’, no son en manera alguna indispensables. Al asceta Gautama
le fue suficiente para obtener la liberacién el entender que ‘la rnuer’te es el
fin de la vida’ y el realizar, por sola la vista de la extincion de las lamparas
de su monasterio, la ley universal de la extincién”™." .

Pero a pesar de estas autorizadas afirmaciones, creemos que la esencia del
mismo no puede agotarse en un simple “acto de atenciéon” y que no queda
suficientemente descrita la realidad del Nirvana tal como aparece en la d?c-
trina y en la historia con los rasgos exclusivos racionales. El elemento mistico

parece inseparable del Nirvana. Vamos a tratar de apuntarlo.

2) La esencia del Nirvana

En este problema es de importancia capital precisar el significz.a.dln en que
se usa el término “mistica”. Con frecuencia las confusiones y oposiciones pro-
ceden de concepciones diversas del término mismo que esta en cuestion, es
decir, el misticismo como tal.

a). Lo mistico. Vamos a tomar como punto de partida una dcﬁnfcién im-
parcial sin compromisos con el problema budista ni con una <.]ctermmada ac-
titud religiosa. Para ello recurramos a una autoridad filosofica, ya que las
definiciones relacionadas con la teologia estdn més inmediatamente interesadas
en una determinada concepcién religiosa o teolégica del misticismo.

Mistica y misticismo “en sentido propio, es la creencia en la posibilidad de
una unién fntima y directa del espiritu humano con el principio fundamental
del ser, unién que constituye a la vez un modo de existencia y un modo de
conocimientos extrafios y superiores a la existencia y al conoumie'nto nor-
males”*? Fécilmente podemos distinguir tres elementos que constituyen ?0
mistico: 1) experiencia de intimidad y uni6n directa; 2) cc.un.el principio
fundamental del ser; 3) lo cual constituye un modo de existir y conocer
diversos y superiores del normal. ;

Este modo diverso y superior al normal tiene su culminacién en el “éxtasis”.
Este es un estado en el cual se rompe la comunicacién normal con el mundo

© Ibid.
= T aranpe, A., Vocabulaire de la Philosophie, 5a. ed. Presses Univ. de France,
Paris, 1946, p. 644
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exterior y se transporta el espiritu a un mundo superior; en éste se percibe
el principio dltimo de todas las cosas y la tmién del alma con dicho principio,
lo que con frecuencia lleva la pérdida de contacto con el mundo exterior
que rodea al estitico.t

Notemos que en esta descripcién de lo mistico no se hace referencia explicita
a lo religioso como tal** Hasta qué punto uno y otro estén unidos lo veremos
oportunamente. Pero, especialmente tratindose del budismo, preferimos man-
tenernos a las lineas esenciales de lo mistico, seglin la anterior descripcién.
Esto es de particular importancia en nuestro caso. El budismo, como tal,
no profesa, antes bien parece rechazar la existencia de un Dios personal, aun
cuando en ‘su seno haya tendencias que pueden equivaler al tefsmo. En tal
sentido los términos de “misticismo” y de “religién” no pueden referirse a la
intima unién del alma con el Dios personal, el cual es el objeto del acto
religioso, sino simplemente a la unién del alma con el principio absoluto, ya
sea éste considerado como Dios personal o como principio impersonal e indi-
ferenciado de los seres.

Con los rasgos indicados podemos distinguir lo mistico de otras realidades
afines. Contrapongémoslas para mayor claridad:

Lo mistico es lo que se refiere a la “unién inmediata” con el Absoluto,
por un modo superior al normal de existencia y de conocimiento que es fun-
damentalmente una experiencia profunda y viva de la presencia del Absoluto
y de la unién con EL*®

Lo filoséfico es el conocimiento e investigacién de las filtimas causas y de

% Ibid., p. 645. ,

** Una sintesis doctrinal e histérica de la “Teologia Mistica” cristiana puede verse
en el "Dictionnaire de Theologie Catholique”, art. Mystigue (Theologie), por A.
Fouck,, 10, 2a. p. cols. 2599-2674,

¥ Creemos que estos son los rasgos esenciales del fenémeno mistico. Recordemos la
descripeién que antes hemos dado. No admitimos el criterio de distincién entre “meta-
fisica” y “mistica” dado por R. Otto. Segin él “metafisica” es “conocimiento del
Ser” (knowledge of Being); pero “mistica seria el conocimiento del Ser Beatifico”, es
decir, el conocimiento del Ser como “salvacién™: “It is the idea of ‘salus’ of salvation,
of sreyas, of Heil, and of how this is to be won. This conception which is found
in the teaching of both Sankara and Eckart gives their ‘metaphysicals’ phrases and
terms a meaning which they would not otherwise possess. It is this wich makes the
two men first truly mystics and colors all their concepts with mysticism”: Mysticism
East and West, Collier Books, New York, 1962, pp. 33-34, No creemos que sea co-
rrecta esta norma de distincién entre la megalisica y la mistica. La razén es la siguiente;
el mismo ser como salvacién puede buscarse y adorarse por el conocimiento y actitud
racional. Puede haber una filosoffa y una religién de la salvacién mantenida en el
conocimiento y actitud vital racional. La mistica implica un modo superior de cono-
cimiento del mismo ser y salvacién que la metafisica conoce por via nocional.




la tltima de todas que es el Absoluto, lo que implica principalmente una
actitud especulativa.

Lo mitico se refiere al intento de relacién con seres irreales en que se per-
sonifican las diversas fuerzas de la naturaleza.

Lo mdgico abarca todo intento de suspender o transformar las leyes de
la naturaleza por actos o palabras a los cuales se atribuye especial virtud.

Lo religioso dice relacién a la actitud reverente del hombre frente a lo
absoluto, ya sea personal ya impersonal, y que se manifiesta principalmente
por los actos del culto.

b) Mistica natural. Por de pronto es necesario reconocer que existe una
actitud mistica, surgida naturalmente del espiritu humano, y no vinculada a
una religién determinada. El espiritu humano, como tal, puede sentir de una
manera profunda e inmediata la presencia y la accién de Dios en el alma y
llegar a la “realizacién mistica” en eualquier culto religioso, serio y sincero.
Teblogos catblicos reconocen esta posibilidad natural del alma y en conse-
cuencia no restringen los fenémenos misticos a la religién cristiana, sino que
admiten la posibilidad de los mismos fuera del cristianismo. Si la religion cris-
tiana tiene su propia mistica sobrenatural, en la cual Dios obra directamente
por una gracia particular sobre las potencias superiores del alma, incluso sin
esperar el libre consentimiento de ésta, sin embargo no se excluye la posibi-
lidad de que Dios se comunique también con todas las almas, las cuales son
seres espirituales capaces de sentir la presencia y la accién inmediata de la
divinidad. “No puede sostenerse”, ha escrito A. Mager, que con el culto y
la consagracién a Dios se haya ligada exclusivamente una forma de expe-
riencia mistica. Que ha existido antes y fuera del cristianismo la experiencia
mistica, lo muestran Buda, Plotino, el Sufismo, etc., etc.'® Esta mistica no
cristiana puede denominarse “mistica natural”, que puede definirse de esta
manera: “La mistica natural no est4 libre de objeciones en su realidad misma,
pero, sin embargo, no existe ninguna contradiccién en que el alma, aun en
su estado de unién con el cuerpo, comoquiera que sigue siendo un espiritu
y Dios obra sobre ella también en el orden natural, pueda experimentar esta

“ Macer, A, Mystic. En “Lexikon fiir Theologic u. Kirche”, Herder, Freiburg,
1935, vol. VII, col. 406. En la 2a. ed., 1962, el parrafo “Religions-phaenomenclogische,
u. psychologische” estd redactado por K. Rahner, quien admite también la mistica na-
tural “als. erfahrener Kontakt mit ihm (Gott)”, col. 742, A, MaGER en su obra Mystik
als Lehere un Leben, (Tirolia-Verlag, Innsbruck, 1934), supone la posibilidad de la
mistica natural: “auf dem Gebiet rein natiirlichen Seelenslebens” (p. 56), y dedica
¢l cap. 18 a exponer las experiencias del Sadhu Sundar Singh, mistico del neohindufsmo.
Hay otros tetlogos que no admiten fenémenos misticos, sino bajo el influjo de la
gracia sobrenatural. En tal caso, dondequiera que hubiere un auténtico misticismo,
se deberia al influjo sobrenatural de la gracia.
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accién natural de Dios en ella, como sucede en el budismo, neoplatonismo,
sufismo, y en la mistica del neohinduismo, como Ramakrishna y Veveka-
nanda”.}’

La mistica budista se sitGa de esta manera dentro de una mistica natural,
que va dirigida al absoluto, no en forma de Dios personal, sino como prin-
cipio y realidad Gltima de todas las cosas. Cudl sea el alcance y el valor de
esta mistica, es un problema que estudiaremos posteriormente. Pero el hecho
en si parece innegable.

c) Mistica budista. El “hecho” de una mistica budista, a pesar de las obje-
ciones propuestas por algunos autores, ha sido claramente afirmado por emi-
nentes historiadores budistas. H. Dumoulin, ya en el comienzo de su obra
sobre el Zen, observa no sélo el hecho de la mistica budista, sino también
que el elemento mistico constituye por asi decirlo el aspecto fundamental
del budismo. “El elemento mistico juega en el budismo un papel preponde-
rante (...). Lo especifico del budismo en ninguna cosa se muestra tan clara-
mente como en la mistica, que empapa todo el budismo. Las multiples ma-
nifestaciones del budismo —las severas prescripciones de las comunidades pri-
mitivas de monjes, las atrevidas especulaciones metafisicas del “Gran Vehiculo™,
las confiadas plegarias de los creyentes de Amida, los ritos mégicos de las
sectas Shingon y Tendai—, todas ellas estin sumergidas en el claro oscuro
de la mistica, que envuelve a los discipulos del Iluminado, a cada uno segiin
su propio camino”.®

Efectivamente, y en primer lugar, no podemos dejar de tener en cuenta
que el budismo surgié en un mundo cultural y religioso donde la mistica era
el ideal de la realizacién de la vida’ religiosa y humana. Si Buda recort6 de
aquel arbol las ramas accidentales ¢ inutiles de la supersticion, el culto for-
malista, el mito de las penitencias excesivas, sin embargo, todo parece indicar
que conservd la sustancia del ideal yoga en el cual él se encontraba, es
decir, la unién mistica con la Gltima realidad y verdadera de todas las cosas.
Su meditacién, por la cual “aquel Supremo Maestro del éxtasis” llegd hasta
“la real y esencial naturaleza de este mundo” fue una “meditacién estitica”,
para usar las expresiones del Buddhakarita.'® Aunque evidentemente se tratd
de una iluminacién y conocimiento de orden superior, éste no fue puramente
especulativo, sino que implic6 una intima vivencia y transformacién del alma
de Buda al contacto con la “esencial naturaleza” de las cosas, con “altima
realidad” que comprendia y vivia con tal evidencia, que le dio el impulso

4

creador de su nueva religion. La experiencia mistica como tal no va necesa-

% Ibid., col. 407.
¥ Zen, Geschichte und Gestalt, Bern, Franke, 1959, p. 11.
" XIV, 1-15 y 64-67.




riamente acompanada de fenémenos supranormales externos, sino que es
una intima vivencia y transformacién interior experimentada por el vidente.

El “éxtasis”, en Buda y en el primitivo budismo, que habitualmente se
daba, como creencia y como practica, en tiempo de Buda. Para explicar la
doctrina escoldstica del Nirvana, ya sea de la escoléstica pali como de la
Sanskrita, segn la cual los santos tienen un ojo especial, una facultad mas
sensible por la que experimentan el Nirvana y la satisfaccién del contacto con
el mismo, La Vallée-Poussin conecta acertadamente la iradicion budista con
la yoga:

“El origen de esta doctrina, como el origen de otras muchas, debe ser
buscado en los hechos y en las pricticas més bien que en la pura especula-
cién. No podemos dudar de que los fenémenos del éxtasis hayan constituido
aqui el punto de partida.

“Las escuelas del yoga donde se impusieron dogmas piadosos o panteistas,
explicaron el éxtasis por la unién mistica del alma con Dios o con el alma
del mundo. Diversas escuelas, a las que se vincula la tradicion budista, espe-
cularon sobre el éxtasis al margen de toda concepcién teolgica. Si no fuera
por temor a las explicaciones abreviadas, que son con demasiada frecuencia
falsas por exceso de simplificacién, dirlamos que el vedanta y el yoga vedan-
tico son una metafisica piadosa o teol6gica del éxtasis, y que el budismo es
una metafisica atea de los mismos fendémenos mentales”.*

Estas consideraciones vuelven a situar otra vez al budismo en su propio
lugar dentro de las corrientes de su tiempo. En vez de inspirarse en la tra-
dicién ortodoxa de tipo piadoso del yoga vedéntico, cuya unién mistica tenia
un cardcter explicitamente religioso, el budismo se inspiré en la tradicién
heterodoxa, en la cual las pricticas religiosas quedaban olvidadas en un plan
secundario, y dio una explicacién racional del fenémeno del éxtasis: nosotros
la llamariamos puramente ontolégica. La doctrina budista conserva asi los
caracteres esenciales de la mistica que antes hemos recogido, pero la expe-
riencia de unidad no se realiza, al menos explicitamente, con un Dios per-
sonal o con otro elemento divino personalizado como seria el alma del mundo,
sino con el principio Gltimo del ser de todas las cosas. Los occidentales di-
riamos con el “ser en cuanto ser”. De aqui la intima conexién entre la expe-
riencia metafisica y la experiencia mistica en el budismo. Se trata, pues, de
una mistica que podemos calificar de ontolégica, mas que de teista o panteista.

La teoria y la préictica del éxtasis han perdurado siempre en la tradicién
budista hasta nuestros dias. Es notable la clasificacién budista de los estados
sucesivos de meditacién, a los que corresponden sus éxtasis propios, inspi-
rada en la tradicién yoga hindi: Cuatro éxtasis materiales, es decir, en rela-

*® Varpee-Poussiy, L. pe LA, Nirvana, Beauchesne, Paris, 1924, pp. 75-76.
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cién con los objetos materiales; cuatro éxtasis espirituales, en relacién con
los objetos espirituales, y el dltimo, que es el recogimiento de la cesacién de
la nocion y de la sensacién, por el que se obtiene el Nirvana perfecto o el
ultimo grado del Nirvana,?

El éxtasis, punto culminante del proceso mistico, no puede estar ausente
en las descripciones del Nirvana que nos han dejado los protagonistas o sus
historiadores. El budista es en general muy parco al respecto, pues la expe-
riencia del Nirvana es absolutamente incomunicable e indescriptible. Sin em-
bargo, la naturaleza humana no podia renunciar tampoco entre los budistas
a expresar, en alguna forma, esta experiencia humana superior. Aun dentro
de la secta del Zen budismo (una de las que més acentfian el aspecto racional
y dan menos importancia a la devocién y a la oracién) se encuentran esas
descripciones, que confirman plenamente el cardcter mistico del budismo.
Dumoulin ha tomado por asi decirlo, como tesis central de su estudio sobre
el Zen la naturaleza mistica del budismo en general y del satori en parti-
cular. Ha prestado al respecto un gran servicio recogiendo las experiencias
del satori, las cuales muestran con claridad la naturaleza mistica del Nirvana
budista. Las referencias son expresivas y a ellas remitimos a nuestros lectores.
Pero recojamos una cita que confirma el aspecto extitico mistico del satori.??
La iluminacién viene repentinamente y transporta al iluminado a un estado
superior al normal, donde los limites habituales parecen desaparecer y se
realiza la unién con la totalidad de los seres. La experiencia metafisica se
realiza en un verdadero éxtasis mistico en el cual se vive la unidad del yo
con todos los demds seres. Asi por ejemplo, en el caso ya antes citado de
Imakita Kosne, maestro del Zen de la época Meiji, nos relata de esta manera
Su. experiencia: X

“Una noche, durante el ejercicio de la meditacién, se cortaron repentina-
mente los limites del pasado y del futuro, del antes y del después. Yo entré
én un campo hermoso del maravilloso més alli. Me encontré como en el
fondo de la Gran Muerte, sin tener ningiin conocimiento del ser de las otras
cosas y de mi mismo. Senti solamente como si en mi cuerpo un espiritu se
hubiese extendido a diez mil mundos y hubiese surgido un infinito relampago
de luz. Después de, un breve momento, recobré la respiracién. También re-
pentinamente retornaron los sentidos de la vista, del oido, de la palabra y
del movimiento a su realidad normal”.?

AN, 1V, 410. Véase también la descripeién de los distintos grados de la ilumi-
nacién hasta llegar al éxtasis supremo en M.P, III, 34.

* C. C. pp. 274 y ss. Ver también nuestro articulo 34, El nirvana en esta vida
como experiencia metafisica. En “Huménitas”, Tucumén, XI (1963), 33-39,

* Dumoulin, H. c., p. 277.




Evidentemente nos hallamos aqui ante una experiencia del Nirvana o Satori
y de tipo claramente mistico.

“Tal vez, observa Dumoulin, esta viveza en la descripcién se deba al influjo
de Hakuin. El estado extitico, por el cual queda el Iluminado fuera de si,
se resuelve en un estado de exaltacién de superior felicidad.

“La corriente ordinaria de la conciencia se quiebra y la realidad de los sen-
tidos es interrumpida”.®* Pero son de particular interés, al respecto, los analisis
realizados por Dumoulin en torno a la mistica del maestro japonés del Zen,
Hakuin. El es sin duda el m4s importante después de Dogen, y ha tenido el
cuidado, raro entre los maestros budistas, de dejar por escrito, con notable
precisién e inspiracién, sus experiencias misticas. Hakuin tomé como tema
de su meditacién el célebre koan o problema del maestro Chao-chou, la
“Nada”; dia y noche, sin descansar ni comer, trataba de concentrarse en el
tema de su meditacién. Dumoulin muestra, a través de los fragmentos de
sus éxtasis, el proceso por el que Hakuin fue avanzando desde la gran duda,
que provoct en él la tensibn psicol6gica y espiritual, hasta la gran iluminacién
y la gran felicidad que constituyen el proceso total mistico y que claramente
aparece en su experiencia.®® En este trabajoso camino, Hakuin, absorbido
por su tema, sea en el monasterio, sea fuera de él, a veces pidiendo limosna,
vive absorto y como fuera de si. Queda primero como muerto, y después
hace movimientos extrafios, por los cuales la gente lo tiene como un monje
loco. Pero &l estaba absorbido por su koan, ya que €l le abria la realidad
filtima de todas las cosas. La tiltima y definitiva experiencia, la Gran Ilumi-
nacién y la Gran Felicidad, las describe Hakuin con una férmula que ha
aparecido en la técnica yoga y ha sido también adoptada por los misticos de
Occidente, es decir, dar el “salto en el vacio”. Describe la situacién de un
hombre extraviado; de repente se encuentra sostenido apenas con una mano
por un débil sarmiento y agarrado por la otra a un zarcillo; la iluminacién
definitiva consiste algo ast como en “soltar las manos ante el abismo”. Llega
un momento en el cual el que esti ejercitindose en un koan, siente su espi-
ritu como muerto, su voluntad como perdida, un gran vacio sobre un pro-
fundo abismo, sin ningin apoyo para las manos y para los pies. Todos los
pensamientos desaparecen, y asciende ardorosa angustia a su pecho. Entonces
repentinamente se rompe juntamente con el koan el espiritu y el cuerpo.
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Este es el momento en el cual se sueltan las manos frente al abismo”.
Al espiritu mistico de Hakuin no podia faltarle una de las més delicadas
coronas de la mistica, la poesia. Ella confirma, una vez mas, el caracter
# Ibid., ibid.
® Ibid., p. 259.
 Ibid,, p. 258,
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esencialmente mistico del Nirvana y del Satori, aunque naturalmente, no en
todos los iluminados alcanza la misma elevada tensién espiritual, He aquf
una de sus célebres poesias:

Todos los seres son esencialmente Budas.

Sucede como con el agua y el hielo:

No hay hielo sin aoua;

No hay Budas fuera de los seres.

No conociendo cudn cerca de ellos estd la verdad (Buda)
Los seres la buscan lejos. jQué ldstima!

Cuando tii entiendas qué forma es la forma de lo sin-forma
Tu ir y venir tiene lugar no en otro sitio, sino donde ti estds.
Cuando ti; entiendes qué pensamiento es el pensamiento de lo sin pensamiento
T'u cantar y danzar no es oira cosa que la voz del Dharma.

i Qué infinito es el cielo del Samadhi!

Cuando el Absoluto mismo se presenta ante ti

El lugar donde tii estds es la Tierra del Loto
y tu persona, es el cuerpo de Buda®”

El fondo mistico del Nirvana se revela no sélo por el éxtasis en si mismo y
por la descripcion de la experiencia de unidad del yo con una realidad
universal, sino porque, como en todos los casos de una mistica auténtica,
el éxtasis transforma la vida del iluminado dindole en adelante un nuevo
sentido y una nueva fuerza. Para confirmar la coincidencia de los elementos
encontrados en el Nirvana o Satori budista con la realidad esencial de la
mistica, recojamos la descripcién que hace de la experiencia mistica otro
especialista:

“Las miltiples manifestaciones de la mistica se reducen a una experiencia
fundamental; el hombre, el cual tiene conciencia de las cosas que lo rodean
y se contrapone a ellas definidamente, se eleva sobre la tensién sujeto objeto,
y se experimenta a s{ mismo en las cosas y a las cosas en si mismo. Entre
lo interior y lo exterior descubre él ahora una identidad esencial: ‘Nada est4
dentro, nada estd afuera; pues lo que estd adentro, es lo que esti afuera’,
La mistica consiste por tanto en llegar a tener conciencia de una unidad
del yo y del no-yo. El hombre y el mundo, el microcosmos y el macrocosmos
no s6lo no se oponen entre s, sino que el hombre es el mundo. La oposicién

 Hakuin. Trad. de la versién inglesa segiin Daily Recitations, del Zen Study Center,
Chotokuin, Shokokuji, Kyoto, s.t.
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entre cada yo y ti desaparece. “Tat Ivam Asi’ (esto eres ti), dice el mistico
a todas las cosas”.*®

Sin embargo, sen qué sentido puede afirmarse que en el Nirvana (y en
ello creemos que sucede como en toda otra experiencia mistica), verdadera-
mente el yo desaparece frente al td, frente al mundo y a las otras cosas? Este
aspecto debe ser muy cuidadosamente precisado. Pero antes debemos aclarar
una dificultad:

Hemos visto anteriormente que el Nirvana consiste en una “experiencia
metafisica”. La experiencia del yo en su relacién con el ser universal y del
principio dltimo de todas las cosas. ¢Qué diferencia hay entre la experiencia
metafisica y la experiencia mistica que ahora acabamos de describir? ;Se
trata de dos clases de Nirvana o de dos estudios diversos del mismo Nirvana?
:Es esencial a toda experiencia del Nirvana la experiencia mistica o puede
éste ser realizado dentro de la pura experiencia metafisica?

3) Experiencia metafisica y experiencia mistica. Tal vez la diferencia
més especifica de la mistica budista respecto de las otras misticas (hindd,
mahometana, cristiana, etc.) consiste en que éstas tienen una direccién expli-
cita religiosa: el sentido de unidad con todos los seres se experimenta en
un Dios personal o en un Dios panteista, pero siempre con un principio deter-
minado que es el fondo de la unidad universal. Lo caracteristico de la mistica
budista es que la unién, la experiencia de la unidad, se realiza directamente
con toda la realidad universal, de la cual se descubre el elemento de unidad
esencial en todos los seres, sin “personificar” o “divinizar” directamente este
elemento. Este tltimo principio de unidad de todas las cosas, el fundamento
Gltimo y la realidad dltima de todas ellas es lo que un metafisico occidental
denominaria el “ser en cuanto Ser” (zé &v # 6v). Podemos caracterizar la
metafisica budista, respecto de las otras metafisicas, diciendo que al paso
que éstas tienen una direccién teolégica, la budista tiene una direccién éntica.
Esta particularidad aproxima extraordinariamente los dos aspectos del Nir-
vana: el Nirvana como experiencia metafisica y el Nirvana como experiencia
mistica. Pero ello nos da a nosotros motivo para analizar en general la rela-
cibn existente entre estos dos tipos de experiencia, o estas dos formas de Nir-
vana. La persistencia con que algunos autores describen el Nirvana o el Satori
como perteneciente al orden racional, y, por tanto, al orden filoséfico o meta-
fisico, y, por otra parte, la realidad de los elementos misticos implicados en
el Satori, es lo que ha excitado nuestra curiosidad acerca del presente problema.

En primer lugar, es evidente que hay una conexion entre la experiencia me-
tafisica y la experiencia mistica. Por de pronto, hemos comprobado que am-
bas versaban sobre el mismo objeto, la “unidad ultima de todas las cosas”.

* Lrisecanc, La Gnose, p. 335.
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Ademas, una y otra estin situadas en el plano del conocimiento experimen-
tal: tienen en comln que se trata de un conocimiento vivido y no de una
simple especulacién.

Hagamos un esquema del conocimiento filoséfico y del conocimiento mis-
tico, para poder precisar su conexién y su diferencia:

La filosofia es el conocimiento de la realidad por sus Gltimas explicaciones.

En consecuencia, todo conocimiento que alcanza a los Gltimos fundamentos
de la realidad es un conocimiento filoséfico.

Pero este conocimiento filosfico puede obtenerse de dos maneras:

O bien por un conocimiento puramente especulativo, tedrico, razonador y
discursivo, que compara los objetos presentes a la facultad cognoscitiva y ana-
liza sus relaciones hasta llegar a las Gltimas causas. El filésofo es, en este caso,
un simple “contemplador” de la realidad, pero no llega a la experiencia de
los objetos, de la realidad, del ser o de los seres que estd estudiando, contem-
plando y analizando. Es un conocimiento puramente objetivo, que se acerca
al que tiene el matemaitico de un problema o al del bidlogo sobre la estruc-
tura de la célula examinada en el microscopio.

Pero la filosofia posee también otro tipo de conocimiento, en el cual el fi-
lésofo ya no es un simple contemplador, antes bien se encuentra interesado
en el objeto o realidad que estudia porque hay ciertos “lazos vitales” entre el
filésofo y la realidad misma, superiores del alma que la hacen sentir como una
vida nueva, agudiza sus facultades, y pueden incluso dar lugar a fenémenos
psicolbgicos y fisicos que no se obtienen en el estado normal del conocimiento
filoséfico o metafisico.

Resumiendo nuestra interpretacién ‘podriamos decir:

El conocimiento filoséfico tedrico es el conocimiento especulativo del ser
y de sus dltimas explicaciones; el conocimiento filoséfico propio de la expe-
riencia meiafisica es el conocimiento vivido del ser y de sus tiltimas explica-
ciones pero dentro todavia del plan normal; el conocimiento de la mistica, la
experiencia mistica propiamente tal, es el conocimiento vivido del ser y de
sus ultimos fundamentos pero de un modo supranormal.

Pero ahora atendamos al hecho de que la experiencia metafisica, es decir,
ese intimo y vivido conocimiento de la realidad Gltima del yo y de su esen-
cial comunidad con todos los demés seres del universo, no hace més que reve-
larnos la Gltima esencia y realidad del hombre, Ahora bien, como acertada-
mente repite el budista, tanto indio, como japonés o chino, el Nirvana o el

Satori no nos muestra en realidad un elemento nuevo, sino que nos hace pa-
tente la ultima realidad que estamos viviendo en nuestra vida ordinaria, pero
que estd envuelta entre las preocupaciones e ilusiones que no nos dejan mirar
al fondo de nuestra misma realidad. Ese fondo y esa realidad estin ahi pre-
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sentes y las vivimos continuamente, pero no nos damos cuenta.*® De hecho el
hombre es hombre porque “es eso”; y en tanto vive como hombre en cuanto
“eso” en alguna forma lo actualiza. Todos, en algin grado, actualizamos nues-
tra conciencia y todos, en alguna forma, tenemos esa experiencia de nuesira
esencia intima. Por ello hemos repetido con frecuencia que la experiencia me-
tafisica es comin a todos los hombres, por lo menos en un grado minimo. El
hombre se revela como hombre, porque en alguna forma tiene siempre su al-
tima realidad presente a si y la experimenta inserta en la realidad total del
universo. Esto es tener ya la experiencia metafisica inicial o en un grado mi-
nimo.*® El filésofo se distingue del hombre com@n porque esta cotidiana e
inevitable experiencia de realidad tltima del hombre ¢l la hace mas luminosa,
con una autopresencia més clara y por ende mas actuante. La experiencia
metafisica propiamente tal, la situada en el plano filoséfico, no es mas que la
experiencia del hombre comin, pero mas viva y actuada. En cuanto esta expe-
riencia no es un simple “objeto de analisis”, sino que trasciende la vida toda
y aparece como la vida misma del hombre, despierta, inspira y transforma to-
das sus potencialidades y todas sus relaciones con el universo, nos hallamos
ante la concepcién budista de la iluminacién, del Nirvana o del Satori. Esta
serfa, en consecuencia, una experiencia metafisica que es, a la vez, mistica.

El paso o el salto de la simple experiencia metafisica a la experiencia mis-
tica propiamente tal, lo imaginamos nosotros como un “salto de tensién”. La
experiencia realizada a tension normal, tiene su radio limitado de profundi-
dad y de extensién; pero cuando, sea por el esfuerzo propio que ha preparado
el espiritu para una experiencia superior, sea porque una fuerza, prescindien-
do de la preparacién individual sistemdtica, actiia en el mismo sentido, el
alma o el espiritu se encuentran inmediatamente abiertos a una experiencia
mucho més profunda, la viva presencia de la “Gltima realidad” que desborda
la capacidad normal de las facultades humanas. Entonces adviene esa tre-
menda distension psiquica que se produce en los estados misticos.**

De esta manera la experiencia mistica no rompe en realidad el proceso de
la experiencia humana propiamente tal. De hecho no hace mds que conti-
nuarla y elevarla a un grado superlativo. La vivencia esencial del hombre
comiin, que se experimenta a si mismo en su realidad y en su situacién en
el universo, lo cual es la experiencia metafisica, es, en el fondo, la misma
experiencia que el mistico tiene, sélo que éste la vive en grado muy superior.

® Este es el sentido de la frase paraddjica: “‘samsara es nirvana y nirvana es
samsara’”,

® Fsto expresa también la expresién comtn a hinddes y budistas: “Tate tvam asi”

(Esto eres t).
% %Yy me encontré como en el fondo de la Gran Muerte” dice Imakita Kosen en

la descripcién de su experiencia mistica. Cfr. H. Dumouriy, o. ¢, p. 271.
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De esta manera el plano de la mistica no es, estrictamente hablando, sino la
realizacion, en grado superlativo, dirfamos “en alto voltaje”, de la experien-
cia esencial humana. El mistico realiza de esta manera la vida superior huma-
na, en toda la plenitud posible al hombre.®*

—No hay, por tanto, a nuestro parecer, una “diferencia esencial” entre la
experiencia que el hombre comin tiene de si y de la realidad de las cosas,
y la experiencia suprema del mistico; es el mismo tipo de vivencia, es el mis-
mo objeto (la Gltima realidad de si y de las cosas), es la misma dialéctica (en-
contrar la Gltima realidad del yo y de la conexién con su tiltimo principio,
superar la pluralidad y dualidad que en cierta manera perturba y distrae nues-
tra mente y nuestra existencia toda). Es el ansia de llegar a la unidad, a la
serenidad, a la paz absoluta, a la felicidad absoluta. Es una misma experiencia
y una misma dialéctica y una misma tendencia. Pero en el mistico se halla
en pleno y maravilloso desarrollo, lo que en el hombre comiin se vive como
envuelto en penumbra, en la cual se percibe apenas oscuramente la misma
vida humana y del mismo tipo que la del mistico.

Lo que vagamente se percibe en la vida ordinaria; lo que reflejamente se
vive en la experiencia metafisica, eso mismo, con plena profundidad y lumi-
nosidad, es experimentado en la mistica.

Podriamos ahora invertir la terminologia y decir que en realidad Ila
experiencia metafisica no es mas que un grado inferior de la experiencia mis-
tica y que la vivencia ordinaria del hombre comin no es mas que el grado
minimo de la experiencia mistica. El vislumbre de la relacion de intimidad
entre el yo y el absoluto y el anhelo de llegar a esa unién, esta ya vivo en
la experiencia del hombre comiin: esta es una experiencia mistica elemental.
No es extrafio que la experiencia metafisica plenamente vivida, sin llegar a
la alta distension de los grados superiores de la mistica, participe de los efec-
tos de ésta y transforme intimamente la vida y el ser de quien tiene plena
conciencia de su experiencia del yo hasta su Gltima y auténtica realidad, lo
sabe distinguir del yo superficial y pasajero, y sabe ubicarse dentro del con-
junto de seres del universo y en sus relaciones con los mismos. La vivencia de
la unidad esencial o fundamental de los seres es la experiencia metafisica mis-
ma, y puede ella tener las caracteristicas que el budismo exige para el Nirvana
o para el Satori. Los que excluyen el elemento mistico en el budismo inter-
pretan el Satori como esta visién, serena y fria, pero a la vez, con fuerza para

* Todos los misticos orientales y occidentales insisten en que la unién con Dios les
descubre la naturaleza misma de su propia alma, es decir, les hace transparente lo
que sélo en penumbra habian sentido de su propio ser. El verdadero conocimiento de
si implica el conocimiento del Absoluto y viceversa, El Gita lo llama “conocimiento
real”, es decir, propio del rey, y “secreto real” (raja vidya rajaguhyam) v no dis-
cursivo, sino de “experiencia directa” (pratyaksavagaman) IX, 2,
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transformar racionalmente la vida del iluminado. Sin embargo, en la reali-
dad dificilmente pueden aislarse los elementos misticos de esta experiencia
metafisica. Por eso el budista que alcanza el Nirvana llega siempre a un ma-
yor o menor grado de experiencia mistica. Este es el resultado normal de esta
vivencia de la unidad de todas las cosas, y es la que al mistico transforma en
su vision del universo. Todo es uno, todas las diferencias retroceden. La rea-
lidad del yo se conoce no ya en su individualidad aislada, sino en su ultimo
principio, en el cual se encuentra unido mds estrechamente a los seres. El
individualismo, la diferenciacién, o, mejor dicho, el individualismo diferen-
ciado, desconectado de la realidad, es un yo irreal e ilusorio que desaparece;
el yo real, esto es, el yo conectado con el universo y unido a todos los seres
es el que surge al primer plano. En este sentido la experiencia metafisica y la
experiencia mistica vienen a ser la mixima expresién de la realidad del yo.**

4) Experiencia mistica y conciencia del yo. Hemos clasificado intenciona-
damente el Nirvana como experiencia mistica “dentro del plano de la con-
ciencia”. Esto parece ir contra la clasica afirmacién budista de que en el Nir-
vana se realiza justamente el no-yo. Lo cual puede encontrarse también con
férmulas mis o menos coincidentes en casi todas las escuelas misticas. Re-
cordemos la cita de Leisengang quien describe el fenémeno originario de la
mistica como la pérdida de la nocién de dualidad entre el yo y las otras co-
sas y entre el yo y el mundo todo. Esta descripcién coincide con la idea bu-
dista de que la realidad dltima del hombre es el no-yo y en ello consistiria
justamente en el Nirvana. Los misticos cristianos por su parte han repetido
que la unién experimentada con Dios implica el olvido total de si mismo, el
perderse a si mismo en la inmensidad absoluta de Dios que absorbe y pene-
tra al alma. La terminologia cristiana, como es sabido, ha sido inspirada por
el Pseudo-Dionisio. La unién intima con Dios y el olvido de si son los dos
ejes principales en que se mueve la deseripcién del éxtasis hecha por el Aero-
pagita. “Este perfecto conocimiento de Dios que se obtiene por ignorancia en
virtud de una unién superior al entendimiento, tiene lugar cuando el alma,
dejando toda otra cosa y olvidéndose de si misma, se une a las claridades de
la gloria divina”.**

¥ R. Otto ha distinguido dos etapas fundamentales en la experiencia mistica: la
“introspeccién? y la “vision unificante”, lo cual es correcto, Pero también es cierto
que en la “visibn unificante”, es el conocimiento de la primera intuicién del yo como
traspasado por el absoluto. El mismo Otto cita a Plotino: “La vida mas gloriosa actia
en mi y yo vengo a ser uno con la Divinidad” (Enneada VI). Mysticism East and
West, ed. c., p. 60.

# De divinis nominibus, VII, 3. P. G,, vol. 3, col. 871. Nétese que se trata de una
“unién superior al entendimiento” (Jmép woily Evooiv) y que éste debe “separarse de
si mismo” (Zavzor dpeig). El “yo”’ y la “conciencia” parecen superarse.
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El yo y todas las cosas aparecen como fundidas en la finica realidad, ver-
dadera pero incomprensible, del Absoluto. Por eso es también descrita como
la nada, el vacio y las tinieblas. “Por este sincero, espontineo y total abandono
de ti mismo y de tus cosas, libre y desembarazado de ataduras te precipitaras
en el fulgor misterioso de la divina oscuridad”

En realidad, en la esfera de la mistica, en la cual se tiene una experiencia
vivida de Ia intima unién de si con el universo y el Absoluto, la pluralidad y
la dualidad tienden a esfumarse. Se acentiian los rasgos de comunidad con las
otras cosas y, en el fondo, con el Absoluto mismo. En éste todas las cosas, y
el yo mismo, cobran una “unidad”, porque todas en él encuentran su funda-
mento y su raiz Gnica. Por tanto, la Unidad en la esfera mistica avanza hasta
el primer plano con tanto relieve que la individualidad parece a veces retro-
ceder totalmente. Entonces es cuando la diferencia entre sujetos y objetos tien-
de a desaparecer. El yo y el ti, el yo y el mundo, el yo y el Absoluto, dejan de

mostrarse en la dualidad con que cominmente se presentan en el campo
de la conciencia.

Tales son las descripciones de los misticos, que en este punto coinciden con
las que tenemos del Nirvana budista. 26

Sin embargo, las descripciones del Nirvana o Satori jnos muestran en rea-
lidad la total desaparicién de la conciencia del yo? He aqui una pregunta que
nos ha estado persiguiendo continuamente en toda nuestra busqueda a través
del didlogo personal con los maestros y profesores budistas y con las fuentes y
los comentadores orientales y occidentales del budismo. La pregunta volvia

: * Mystica Theologia, 1, P.G., vol. 8, col. 999. Todo este pirrafo habla de Ia
deslumbrante tiniebla” en que se sumerge el alma, La idea de “tiniebla” la reco-
gieron los escritores cristiancs de la misma tradicién biblica a la cual hacen referencia
los misticos: recordando que Moisés entré en la “tiniebla donde estaba Dios” (in
caligine ubi erat Deus). Exodo, XX, 21.

* En Plotino encontramos también la afirmacién de la unién del yo con el Uno,
en términos que hacen pensar en la pérdida de la conciencia individual: “Habiendo
sido, pues, el vidente y lo que él veia no dos cosas, sino una (no como quien ve, sino
como quien se une), si éste quiere recordar aguella unién, conserva de ella imégenes
en si mismo. Ahora bien, entonces era uno y no tenfa en si mismo, ninguna disimi-
litud consigo mismo ni con respecto a las demis cosas: puesto que nada se movia
dentro de €L .. ; y no separdndose de la esencia de El, ni volviéndose hacia s miémo,
Rcrmanccia completamente inmévil”. Ennéadas, VI, 9, 11. Sin embargo, esta iden-
tz.fu:acién no llega a suprimir el recuerdo de aquel estado, lo que significa que la pér-
dida de la conciencia individual no es, al menos, total. Lo mismo se deduce de otro
tf?xto anterior donde afirma la “unidad” del que ve y lo visto, pero usa la frase signi-
flei.t‘i\'a “se convierte, por asi decirlo, en otro” (@Al oloy aAdog yevduevog). Ibid., 10.
Utilizamos nuestra traduccién dada en la seleccién Plotino: El Alma, la Belleza y la
Contemplacidn. Coleccién Austral, Espasa-Calpe, Argentina, Buenos Aires, 1950. 2a.
ed., pp. 145-147,
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a surgir nuevamente después de cada conversacién y de cada hora de estudio.
De acuerdo a los textos, hemos visto antes que el Nirvana puede ser conocido
por el privilegiado que llega a entrar en €él. Se da cuenta, lo reconoce, y dis-
fruta de la intima felicidad que él le produce. “El asceta, entrado en el re-
cogimiento, en el momento en que el discernimiento nace en él por el reco-
gimiento, toma conciencia del Nirvana, de su naturaleza, de su actividad” y
una vez ha terminado el éxtasis se da cuenta del favor que ha recibido: “cuan-
do él sale de la contemplacién, exclama: Oh, el Nirvana, destruccién, calma,
excelente, evasién”.*’

Recordemos las descripciones de los casos de Satori recogidas por Dumoulin,
en las cuales el estitico describe lo que ha experimentado durante el éxtasis.
Este ha sido para él un momento verdaderamente luminoso, la Gltima reali-
dad del yo y de las cosas se le ha revelado como un sol radiante. Es una expe-
riencia indescriptible, intima, incomunicable en si misma, pero de la cual de-
jan traslucir su emotivo recuerdo.

A esto puede objetarse que con frecuencia los misticos mismos confiesan
llegar a perder totalmente la conciencia de si. Dentro de la historia del Zen-
budismo, tenemos en Hakuin un testimonio fehaciente. El confiesa que repe-
tidas veces perdié el conocimiento en los momentos de éxtasis, Una vez fue
a presentar a un maesiro unos versos y éste los rechazé como si fueran un
enredo y sin sentido. Pero los versos, que exaltaban precisamente el Nirvana,
estaban grabados en el alma de Hakuin y la accién del maestro suscité todavia
més la realidad de la iluminacién que estaba viviendo, Como si esto no fuera
bastante, el maestro golped con su vara al discipulo, medio usado con frecuen-
cia por los maestros del Zen para excitar en el alumno la atencion y la expe-
riencia de la iluminacién. “Eso era por la tarde del 4 de mayo, después del
tiempo de lluvia. Yo caf en el fango, perdi pronto la conciencia y todos los
pensamientos desaparecieron de ella. Tampoco podia moverme. El maestro
estaba junto a mi y refa fuertemente. Después de un momento volvi en mi y
desapareci de la presencia del maestro”.® La pérdida de la conciencia no era
rara en Hakuin. En otra oportunidad, escribe, quedé “sin conciencia, estaba
yo como muerto y no pude moverme”.*® Sin embargo, estos momentos en que
la conciencia del yo desaparece, no sélo porque queda desconectado del mun-
do exterior, sino también porque desaparece en €l toda actividad mental y
toda presencia del yo ante si mismo, no son en realidad los momentos valiosos
del éxtasis. Nada en ellos se vive o se aprende. Es psicolégicamente posible que

% Samghabhabra, Tokio XXIII, 3, 94, a. citado por La Variie-Poussmv, Nirvana,
. 74.

* Dumovrin, H,, o. ¢., p. 249.

* Ibid., p. 250.
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el mistico en el momento de alta tensién llegue a perder totalmente no sélo
los sentidos exteriores sino también la total conciencia de si. Las facultades
humanas alcanzan su limite de posibilidad y no es extrafio que pierdan toda
sensibilidad exterior y toda actividad interior.°

Pero, repetimos, esos momentos, si son realmente inconscientes, no son jus-
tamente los verdaderamente fructiferos y eficaces del éxtasis. No se puede ha-
blar entonces de “vivencia o experiencia”, o “lluminacién”. Lo auténtico y
valioso del éxtasis es la vivencia a plena luz de esa intima unidad del yo con
el principio Gltimo, con el Absoluto, con la tltima Realidad y Verdad de to-
das las cosas, Mientras todavia se esti en el umbral de esa experiencia tan
profunda (que a veces lo desborda a uno pero sin llegar a quitarle una fun-
damental conciencia de la realidad que se vive) es cuando el éxtasis enriquece
al alma con su transformacién. En caso de que se pase el umbral de la expe-
riencia como tal, y se llegue a un estado de plena inconsciencia, no parece que

* La pérdida de la conciencia individual en el éxtasis mistico es sin duda una de
las caracteristicas que sefialan los mismos misticos cristianos. San Juan de la Cruz
dice claramente: “Esta general noticia y luz que vamos diciendo, sobrenatural, embiste
tan pura y sencillamente y tan desnuda ella y ajena a las formas inteligibles, que
son ohjetos del entendimiento, que €l no la siente ni la echa de ver. Antes bien, que
es cuando ella es mas pura, le hace tiniebla, porque la enajena de sus acostumbradas
luces, de formas y fantasias, y entences siéntese bien y échase bien de ver la tiniebla™.

Pero todavia mis explicitamente declara el mistico que, en ciertas condiciones, la
luz embiste de tal manera que “se queda el alma a veces como en un olvido grande,
que ni supo dénde estaba, ni qué se habia hecho, ni le parece haber pasado por ella
tiempo”. La pérdida de si la subraya todavia diciendo que “ha estado unida en inte-
ligencia pura que no estd en tiempo... Y penctra los cielos porque el alma estd unida
en inteligencia celestial’. !

¢Cémo entonces puede recordar el alma aquel estado? San Juan dice que es ello
por los efectos que el alma siente en si, “Y asi esta noticia deja el alma, cuando
recuerda, con los efectos que hizo en ella, sin que ella los sintiese hacer, que son levan-
tamiento de mente a inteligencia celestial y enajenacién y abstraccién de todas las
cosas y formas, y figuras, y memorias de cllas”.

Nétese ante todo la caracteristica esencial del mistico que es la intuicién superior
a los modos habituales de conocer y sentir por una intuicién general y luminosa de
Dios que suspende las imégenes y “todas las formas inteligibles”. La intuicién la llama
San Juan “general noticia y luz”.

Se afirma que a veces no se siente y que el alma cae en “un olvido grande” b4
“estd unida en inteligencia pura”.

Pero lo valioso de la intuicién se sefiala en que se siente el “levantamiento de
mente e inteligencia celestial y enajenacién y abstraccién de todas las cosas, y formas,
y figuras, y memorias de ellas”, lo cual es comprobado ¥ recordado y es lo positivo
de la experiencia mistica, Subida del Monte Carmelo, L. II, c. 14. En Vida y Obras
de San Juan de la Cruz. Biblioteca de Autores Cristianos, Edit. Catélica, Madrid,
1950, pp. 644-645.
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en esos momentos el alma se pueda enriquecer con experiencias o vivencias
que ella misma no siente en manera alguna. Los que han alcanzado las cum-
bres misticas en este mundo poseen la seguridad de su felicidad y de su santi-
dad en base a la experiencia recordada. A nuestro parecer, este es un punto
capital en la interpretacién del Nirvana, sea como experiencia metafisica, sea
como experiencia mistica. Se recuerda la experiencia del estado mistico en
muchos de sus aspectos, aunque se lo confiesa siempre indescriptible, Se re-
construye la experiencia. Ello implica que el yo se sabe presente a si mismo
al dar el salto en el vacio. Es el yo el que toma conciencia de que esti inmerso
en el mismo y tinico océano del ser y de la unidad de todos los seres. Esto lo
estremece y aturde. Justamente el tener la conciencia y el darse cuenta de “es-
to”. El yo individual no puede abarcar la unidad absoluta en la cual se siente
como intimamente ligado, como identificado con todo el universo. Nada extra-
fio que se encuentre en su mas intima realidad distendido y como fuera de si,
es decir en el “éxtasis”. Pero la realizacién esencial de “éxtasis” es la realiza-
¢i6n de la comunidad del yo con el todo: por esencial paradoja el auténtico
éxtasis es la vivencia del yo en cuanto yo, en su suprema realidad. La total
ausencia del yo a si mismo desvirtia el éxtasis: serfa éxtasis de otro, de nadie,
impersonal, pero el éxtasis impersonal es incapaz de ser captado por un yo
y de apropidrselo contra lo que en la realidad sucede, tanto en los misticos
budistas como en los misticos cristianos, hinddes, mahometanos; etc., etc. Cada
yo se salva por “su” propia realizacién, “su” Nirvana.*

Los ejemplos analizados del Satori budista nos muestran claramente que en
realidad el Nirvana, atin en los casos mas claros de experiencia mistica, no es
de hecho una pérdida de conciencia, no es una pérdida del “si”. Se desdibu-
ja, es verdad, la zona exterior del si, el si artificial, externo, difuso: pero se
recupera el si intimo que no deja de estar presente a si mismo, como un yo,
que sintiéndose individual, no se halla aislado, sino en comuni6én intima con
el universo, Antes bien, se recupera la mayor intimidad del si, porque del si
exterior y artificial, viene como a retroceder hacia la raiz mas originaria e
intima del propio yo, que resulta precisamente mis consciente de si mismo. En

% Tas expresiones son explicitas en las experiencias que hemos visto descritas: Yo
entré en el maravilloso reino”. “Yo me encontré...”, “Yo sentf...”, “Mi si era
claro. ..”, “¥o me olvidé a mi mismo”, “Yo era como un espejo...”, “Todos los Ii-
mites de mi espiritu y de mi cuerpo se soltaron.,.”, “Cuando yo me contemple a mi
mismo. ..” Cfr. H, Dvmourin, o. ¢., pp. 271-272. El Canon supone que el jivanmukti
se da cuenta de que alcanza el Nirvana y del momento en que lo experimenta. Cfr,
M. N. I. 150 y A. N. L. 159. También Vasubandhu ensefia que el santo tiene una
facultad especial por la que reconoce el Nirvana que ha alcanzado y siente sus efectos,
AK, I y II, vol. I, pp. 101, 110, 112, 116. Cfr. La Varriz-Poussin, Nirvana, pp.

74-75.
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mi didlogo con los maestros del Zen de los cuales se decia y con frecuencia
ellos confesaban que habian llegado a realizar el Satori, mi pregunta inevita-
ble era siempre si ellos recordaban exactamente el momento en que habian
tenido esta privilegiada experiencia. Ante la respuesta afirmativa, solia yo dis-
currir de esta manera. Evidentemente si se recuerda haber tenido el Satori,
es porque, en el momento de tenerlo, el yo estaba presente a s mismo, es de-
cir, se daba cuenta de que estaba experimentando la propia realidad ltima.
“En ninglin momento, mientras esa experiencia estaba viva, dejaba usted de
pensar que era usted mismo y no otro el que vivia dicha experiencia”, solia yo
decir. Si el yo no hubiera estado presente a si mismo en la experiencia, no ha-
bria quedado rastro alguno en la memoria. En sintesis, y hablando en términos
generales respecto de todo fenémeno mistico: o el yo estaba presente a si
mismo o no lo estaba. Si no estaba presente, no podria acordarse de la expe-
riencia. Y si lo estaba, entonces el yo no se habria perdido totalmente a sf mis-
mo y conservaba la conciencia fundamental de si, como tal yo individual, dis-
tinto de los otros.

Creemos que estas consideraciones, que en realidad han surgido en nosotros
a propésito de la expetiencia del “Nirvana™ budista, son aplicables a todos los
estados misticos y por ello no hemos dudado en clasificar el Nirvana como
experiencia mistica, dentro de la interpretacién segiin la cual no se llega a per-
der totalmente la conciencia del yo.

‘ Queda todavia una dltima pregunta a propésito del Nirvana como expe-
riencia mistica. El Nirvana budista ;tiene un sentido religioso? En caso afir-
mativo ;cémo explicar esa religiosidad y el objeto de la misma? ¢Se trata
en el fondo de un panteismo? ;Se excluye toda interpretacién de un Dios
personal en la experiencia misma ‘del Nirvana budista? Pero la respuesta a
estos grandes interrogantes estd relacionada con la idea del Absoluto en el
budismo, que debe ser objeto de un estudio aparte.
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