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vado y acaba saliendo a la luz, en nuestra época, de modo irrefrenable y lleno
de repercusiones. Desde su nacimiento los ideales platénico y cristiano conte-
nfan en su interior, en los hombres que los inventaron y promulgaron, la nega-
cién de la vida y de la existencia, puesto que finalizaban este mundo y esta
existencia en vista de un mis alld, de otro mundo, que posefa todas las caracte-
risticas opuestas a este mundo: simplicidad, eternidad y ausencia de conflictos.
Este espiritu contradictorio en el que una forma de vida niega la vida misma es,
desde su origen, un nihilismo larvado, aunque se disfrace como el gran aportador
de vida y de felicidad auténtica. ;C6mo sale a la luz esta negatividad? Con el
gran desenganio, con la gran desilusiéon. El hombre occidental desespera de
esas metas e ideales trascendentes, que pretenden dar un sentido Gltimo a esta
existencia con unos fines y valores contradictorios con ella e imposibles de
realizar. A partir del siglo XVIII comienza a descubrir que aquellos ‘supremos
ideales’, que pretendfan proporcionar la ‘verdadera felicidad’, son s6lo ideales
de mortificacion y de dominio, expresiones del sentimiento de rencor y ven-
ganza contra este mundo y este cuerpo. Pero esos valores incondicionados y
trascendentes son los Gnicos que el hombre ha conocido durante siglos, pues se
le presentaban como los ideales absolutos y, por consiguiente, los (inicos au-
ténticos, los tinicos que podian dar sentido verdadero a nuestra existencia, Y
los restantes valores y metas de la vida humana fueron, durante mucho tiempo,
escamnecidos y marginados como decadentes. Cuando entonces el hombre eu-
ropeo pierde este tipo de ideales, toda su existencia se viene abajo poco a poco
y surge el gran interrogante como un eco indefinido: ;para qué?!,

Gran parte del pensamiento nietzscheano es suscitado por el problema de
como vivir la «muerte de Dios». ;Cémo afrontar la desorientacién y la pérdida
de sentido tras la caida de ese mundo trascendente? Las respuestas de Nietzsche
son muy conocidas, aunque superficialmente: el superhombre (Ubermensch) y
el dios desconocido, Dionisos. Lo importante de estas «nuevas tablas de valo-
res» es, ante todo, comprender el proceso por el que el hombre puede superar el
nihilismo. La mayorfa de los intérpretes coinciden en que la «transvaloracién de
todos los valores» tiene que llevarse a cabo para Nietzsche de este modo: llevan-
do el nihilismo hasta sus dltimas consecuencias, hasta el ‘nihilismo extremo’2.
S6lo en el extremo pueden unos valores transformase en sus opuestos; o, vice-

I Véase, entre otros pasajes, F. Nictzsche, Nachgelassene Fragmente 1885-1887, 9[41),
I[43), 9[107), 91162}, en Samtliche Werke. Kritische Studienausgabe, G. Colli y M. Montinari,
eds., Berlin: W. de Gruyter, 1980.

2 Ferruccio Masini descubre en Nietzsche toda una ‘filosoffa de los extremos’ (Lo scriba
del caos. Interpretazione di Nietzsche. Bologna: Il Mulino, 1978, pp. 119-128). Hacia ¢l mismo
proceso de ‘superacidn-inversién® apunta Friedrich Kaulbach y su interpretacién de la
nietzscheana ‘filosofia experimental’ (Nierzsches Idee einer Experimentalphilosophie. Koln/
Wien: Bohlau, 1980, véase especialmente pp. 59-130).
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versa, la gran afirmacién de la existencia en sf misma, mas alla de todos los
valores y fines, s6lo puede nacer cuando la voluntad de nada, la ‘gran nega-
cién’, ha destruido todas sus formas culturales y sociales, aquellas en las que
yaci6 escondida durante tanto tiempo. _ _

La interpretacion nietzscheana del nihilismo marca todas las discusiones
hasta la actualidad; por ejemplo, las que tratan de la ‘recuperacién de los valo-
res’ frente al mundo tecnificado, o del renacimiento de las religiones en el
‘postmodernismo’, etc. Precisamente en relacién con ellas y, ante todo, con lza:
religién del *Iluminado’ (Buda), el filésofo japonés contempordneo, Nishitani
Keiji3, se ha preguntado qué puede aportarmos a la cuestién, con dimensiones
ya casi mundiales, del nihilismo, la Escuela budista del Camino Medio
(Madhya-maka) y, en especial, su fundador, Nagdrjuna.

[1. NAGARJUNA Y EL ‘CAMINO MEDIO'

El impulso religioso del ser humano se ha expresado de tres maneras principales:
como la intuicién religiosa de una ‘dimension sagrada’ que trasciende el mundo
cotidiano: como un desarrollo critico y experiencial del pensamiento para alcanzar
una ‘sabidurfa transformadora’; como la participacion en un conjunto de simbo-
los, mitos y metaforas que apuntan a la posibilidad de la ‘redencién’. Estas tres
formas nunca han sido excluyentes sino que se han dado contempordneamente en
una misma expresion religiosa, pero siempre con el predominio de una u otra. El
sorprendente impulso religioso y filos6fico que hallamos en 10s textos conserva-
dos de Nigirjuna se expresa claramente con la segunda forma, como un desarrollo
dialéctico-experiencial del pensamiento. Pero se caracteriza ademds por su rigor y
austeridad teoréticas que excluyen de manera radical las otras dos expresiones
religiosas. Esta austeridad también es responsable de que sus escritos sean difici-
les de interpretar y de que en el Gran Vehiculo s hayan escrito numerosos comen-
tarios. desde distintos puntos de vista, para aclarar su significado.

La orientacién religiosa de Nagarjuna es desde luego irrefutable. Se sitda cla-
amente dentro de la tradicién budista y toma como punto de partida las ensenan-
,as de Buda. Es ademds el fundador del budismo Mahdyana y, como tal, el creador
de una tradicién cuyo objetivo es liberar al hombre de la esclavitud y del sufri-
miento, y proporcionarle los medios para alcanzar el nirvana. Su obra, por consi-
guiente, se desarrolla dentro del espiritu de las Cuatro Nobles Verdades del budis-
mo: la vida es sufrimiento (duhkha); el sufrimiento tiene una causa; esta causa

3 Cf. sobre todo Nishitani Keiji, Religion and Nothingness, trad. J. V. Bragt, Berkeley:
University of California Press, 1982, y The Self-Overcoming of Nihilism, trad. G. Parkes y Setsuko
Aihara, Albany: State University of New York Press, 1990.

4 Cf.F. ). Streng, Emptiness: A Study in Religious Meaning. Nashville: Abingdon Press,
1967, capftulos 7,8 y 9.
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puede ser eliminada; existe un camino para eliminar la causa. Dentro de este espi-
ritu se abre su obra fundamental, las Milamadhyamakakériké (Las estrofas del
Camino Medio)S, con un saludo devocional al Buddha que ensefia «la bienaventu-
rada cesacion de las construcciones mentales de fen6menos [prapaiico)»s.

El método utilizado por Nigérjuna consiste en una desconstruceion dialée-
tica de las categorias bdsicas con las que el len guaje nos seduce a aceptar meras
construcciones mentales como realidades; admisidn que genera el apego por es-
tas realidades. Nigdrjuna examina las categorias del pensamiento para demos-
trar: en primer lugar, que resulta absurdo afirmar (UE posean una *auto-existencia’
(svabhdva), un ‘ser propio’, es decir, que se correspondan con una realidad obje-
tiva; y en segundo lugar, que también son absurdas s; no se admite dicha hip6te-
sis. El método no sélo conduce a negar toda asercién afirmativa, basada en una
categoria, sino también a negar esta negacién de toda asercion.

El origen de la inclinacién y el apego por las cosas existentes, que segiin Buda
produce sufrimiento, es precisamente esta tendencia a atribuir ‘auto-existencia’ a
las entidades expresadas con el pensamiento y el lenguaje. Una de las ideas funda-
mentales de Nagirjuna es precisamente: «Quien percibe la auto-existencia y la
hetero-existencia, la existencia y la no-existencia, no percibe la verdadera natura-
leza del mensaje del Buddha»?, La causa radical de |a ignorancia (avidya) y desilu-
s16n humanas proviene justamente de las distinciones metafisicas entre, por una
parte, “lo que existe en si” (substancia) y ‘lo que existe en otro’ (accidente), y por
otra, entre existencia e inexistencia. Pero, concretamente. proviene del apego a los
conceptos basicos de existencia y de substancia. Con cada con junto de categorfas,
Nagarjuna pretende mostrar que concebirlas como dotadas de realidad propia con-
duce a un absurdo; pero a la vez, como el concepto de no-existencia depende 16gi-
camente del de ‘existencia’$, lo mismo ocurre si se las concibe como no-existentes.
En el fondo, las cosas ni existen ni no existen: «'existe’ supone recurrir al
eternalismo. “No existe” supone la visién nihilista. Por consiguiente, quien es
sabio no deberia recurrir ni a la existencia ni a la no-existencia»?,

Usando este método, Nagirjuna examina veintisiete categorias del pensa-
miento, a las que corresponden los veintisiete capitulos de las Mlamadhyama-
kakdrika, y que pueden dividirse en tres partes principales correspondientes a los
topicos tradicionales de discusi6n en el budismo. La primera parte (capftulos 1 y

5 Nigiruna, Midamadhyamakakérika, se ha utilizado 1a traduccién inglesa, con el texto
sanscrito, de D. J. Kalupahana, Midamadhyamakakérikd of Nagarjuna. The Philosophy of Middle
Way, Delhi: Motilal Banarsidass, 1991: cotejéndola con la contenidaen F, J. Streng, op. cit.

¢ Nagdrjuna, op. cir., p. 101.

7 Ibid., 15.6, p. 231.

8 «Cuando lo existente no es establecido, lampoco es establecido lo no-existente. Es, en efec-
0, el cambio de lo existente a lo que la gente llama en general lo no-existentes Ibid., 15.5, p. 230,

9 Ibid., 15.10, p. 234,
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2) examina las categorfas bésicas para la interpretacién del mundo del devenir:
causalidad, elementos universales y simples, productos COmpuestos, productor y
producto, realidades pre-existentes, pasado y futuro, elemento condicionado, ele-
mento existente por sf mismo, tiempo y agregados. La segunda parte (capitulos
3-15) se ocupa de las categorias con las que s¢ caracteriza al ser humano: facul-
tades de los sentidos, deseos y sujeto del deseo, sufrimiento, ‘yo', etc. La tercera
parte (capftulos 16-26) examina por Ultimo los conceplos bésicos en torno a la
‘iluminacién’ budista, como fathagata, error, verdades nobles, nirvana, libera-
ci6n. etc. De este modo, se demuestra que las categorias fundamentales con las
que los seres humanos construyen ‘el mundo fenoménico’, el ‘yo’ y la ‘ilumina-
ci6n’ estdn ‘vacias® (shiinya). La dialéctica desplegada a lo largo de estos capitu-
los pretende demostrar que toda asercion puede ser negada sin admitir su opues-
tal0. Por ello, Nigirjuna examina en cada caso la dicotomia con la que caracte-
rizamos el mundo (originacién-extincion, permanencia-tran sitoriedad,
identidad-diferencia, verdad-falsedad, etc.) para demostrar la imposibilidad de
elegir ningin opuesto y la necesidad de enfrentarse a la paradoja de que dos
entidades opuestas ni son diferentes ni son idénticas!!. Se trata de no sostener
ninguna teoria, sino de utilizar los conceptos como updya 0 medio para sobrepa-
sar toda construccién mental hacia el vacfo. Pero Nagdrjuna niega explicitamen-
te que su filosoffa consista en hipostasiar la ‘vacuidad’ (shiinyatd), seguin la ima-
gen usual que se tiene de é1 en Occidente, Sino que sus conceplos y su lenguaje
operan sélo anivel del pensamiento y de la verdad convencionales!2. No sélo el
filésofo no tiene aserciones o tesis que proponer, sino que la proposicion misma
de una tesis constituirfa un error logicols.

En este planteamiento filos6fico, ni siquiera la doctrina budista de la ‘pro-
duccién condicionada’ u ‘originacién dependiente’ (pratityasamutpada), con 1a
que se demuestra la no-permanencia o transitoriedad de todas las cosas en los
Abhidharma'4, expresa un estado actual de la realidad, su ‘seren si’, mds alld de
las designaciones convencionales. En la tradicion del Pequeno Vehiculo
(Hinaydna), se caracteriza al mundo fenoménico como algo enteramente depen-
diente de la interaccién de innumerables condiciones causales, y se elimina la
posibilidad de que alguna entidad tenga ‘seren sf’ 0 ‘auto-existencia’. Pero esta

10 Cf. E J. Streng, op. cit., p. 96.

11 Cf. R. Robinson, Early Madhyamika in India and China. Madison: University of
Wisconsin Press, 1967, p. 42.

12 Nagdrjuna, Vigrahavyavartani, 20-29, en E J. Streng, op. cil.
13 1bid., § 29.

14 Los Abhidarmapitaka contienen las doctrinas ontolégicas y gnoscolégicas de las dis-

tintas escuelas del Pequeiio Vehiculo (Hinayana), por lo que fueron sometidos a duras criticas
por las escuelas del Gran Vehfculo.
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es una manera superficial de comprender la vacuidad de todas las cosas, pues no
deberfa permitimos atribuir algin modo de existencia en sf al proceso causal
mismo. Si todas las cosas existentes estdn vacfas de ser propio, entonces también
lo estard el proceso por el que nacen y perecen!s, «Aquellos que ven correcta-
mente / el sentido de los seres, / viendo que el mundo no nace y no surge / y
consecuentemente que es vacfo, / y desprovisto de comienzo, medio y fin»!6,
Para el sabio, que comprende y asimila la vacuidad de todas las cosas condicio-
nadas y del proceso mismo, ya no vienen a la existencia ‘constructos fenoménicos’
y, «de esta manera, este entero montén de sufrimientos cesa completamentex 7.
La plena realizacion de la vacuidad significa el descubrimiento de la *verdad
dltima’ (paramarthasatya) en contraposicién a las verdades convencionales, a la
‘verdad mundana’. Pero el término ‘verdad dltima’ no indica una dimension de la
realidad que existiera por s misma mds alld de la experiencia comun. El andlisis
dialéctico que desarrolla Nigarjuna de los conceptos bdsicos del budismo, como
nirvana, vacuidad, etc., deja patente que ninguno de ellos designa una realidad con
ser propio, con ser substancial. Tampoco su método se dirige hacia una realidad
alternativa mds alld de la realidad convencional de todos los dias. Acerca del esta-
tuto ontolégico del nirvana, Ndgarjuna concluye demostrando que no le compete
ni la existencia ni la inexistencia: «Por consiguiente, lo propio es admitir que el
nirvana ni existe ni no existe»18. Pero ademds, desde el punto de vista ontolégico,
entre el samsdra 'ciclo de las reencarnaciones 0 "proceso de la vida'19, y el nirva-
na, o liberaci6n, no hay diferencia real20. Lo mismo ocurre con el concepto central
de vacuidad: «*Vacfo', ‘no-vacfo’, ‘ambos’ o ‘ninguno de los dos’: estas expresio-
nes no deberian ser declaradas. S6lo son utilizadas con el objetivo de la comunica-
cién»2!. La dnica diferencia entre el que ha despertado y el ignorante es la reali-
zaci6n mental de esta ‘vacuidad’, sabiendo que no posec significado metafisi-
co alguno sino sélo instrumental y lingtiistico.

I1l. LA BUSQUEDA DE LA VACUIDAD

El fulero de la filosofia de Ngérjuna es, sin duda, la cuestién de la vacuidad, asf
como de toda la Escuela Madhyamaka, la cual, en realidad, no hace mds que
recogerla de la tradicién budista y extraer de ella las consecuencias extremas.

15 Nigirjuna, Malamadhyamakakdrika, op. cit., 1.10-11, pp. 113-114.

16 Nagarjuna, Mahdaydnavimshikd: La veintena del Mahdydna, § 14-15, en E Tola y C.
Dragonetti, £{ budismo Mahdyana. Estudios y textos. Buenos Aires: Kier, 1980, p. 142,

17 Négirjuna, Milamadhyamakakarikd, 26.11- 12, pp. 375-376.

18 Jbid., 25.10, p. 361. Esta demostracién ocupa todo ¢l capitulo 25.

19 Asf traduce Kalapuhana el término samsdra (en inglés, life-process).

20 [bid., 25.19, pp. 365-360.

21 [bid., 22.11, p. 307.
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También influird de modo importantisimo en el desarrollo de toda la tradicion

filoséfica del Gran Vehfculo. A pesar de esta gran influencia, el ‘significado’ del

érmino resulta dificil de captar, teniendo en cuenta que, por principio, no puede

aportar ningtin contenido cognoscitivo. Algunos estudiosos actuales, cercanos al

Vedinta, han interpretado el término como la alusién a una intuicion directa dela
realidad metafisica, comparable, por su definicién negativa, al noimeno de Kant.

T. R V. Murti argumenta, por ejemplo, que la nocién de shiinyata en la tradicién
Midhyamaka es el resultado de una ‘intuicién intelectual’ del Ens realissimum,
que Kant interpreté como la cosa en si incognoscible22. Esta interpretacion me-
tafisica de la ‘vacuidad’ es ciertamente posible y explica muchas paradojas del
pensamiento de Négarjuna. Peroa través de cualquier lectura atenta de las Karika
se constata que el madhyamika nunca habla en términos de ‘conocimiento intui-
tivo de una realidad incondicionada’. Sus escritos son una negacion continua del
‘ser’, pero no s6lo respecto a las categorfas ‘modos de ser” del mundo ‘condicio-
nado’. sino también de aquellas categorias budistas que parecen apuntar hacia
una realidad incondicionada. Murti entiende a Nagdrjuna como el fundador de
una ‘filosoffa critica’ en analogfa a Kant. Igual que el filésofo aleman, cOomo
respuesta al empirismo inglés y a su critica del racionalismo, rejuvenecio el idea-
lismo convirtiéndolo en ‘idealismo trascendental’, Négérjuna reaccion0 contra
1a doctrina del andtman desarrollada por las Escuelas del Abhidarma, con laque
pretendian destruir el concepto brahménico fundamental de Arman.

Cuando Nagarjuna dice que «no hay nada, por lo tanto, que diferencie el
<amsira del nirvana»23 lo que estd haciendo, en realidad, es igualar enteramente
la ‘vacuidad’ con el mundo cotidiano, sin dejar ningtn residuo de un mundo
metafisico trascendente. De esta manera lo interpreta Streng: «La verdad mun-
dana no es rechazada en el sentido de que s reemplazada por otra ‘verdad’, SINO
que es rechazada en el sentido de que es transformada en una ‘verdad no
auto-existente’. Las cosas del mundo aparente no son destruidas sino revalori-
zadas. en la medida en que ya no tengan por més tiempo el poder de controlar
la vida humana emocional e intelectualmente»24. Una nueva actitud hacia «to-
das las actividades mundanas y cotidianas» es requerida para transformar nues-
tra percepeion del mundo cotidiano desde un mundo ‘samsérico’, de esclavitud y
sufrimiento, hacia un mundo ‘nirvénico’ de libertad y paz. Todo ‘funciona’ y
todo est4 en orden tal como es, cuando vivimos desde el punto de vista de la
‘vacuidad’2S. La inmanencia de la vacuidad al mundo cotidiano es afirmada sin

2 Cf. T. R. V. Murti, The Central Philosophy of Buddhism. London: Allen & Unwin,
1980, pp. 300-301.

23 Nigirjuna, Milamadhyamakakdrika, 25.19, pp. 365-366.

24 F J. Streng, op. cit., p. 96.

25 «Todo es correcto para el que la vacuidad es correcta, Nada es correcto para el que la
vacuidad no es correcta» Nigdrjuna, Malamadhyamakakérika, 24.14, p. 337.
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‘ambages: «Tu niegas todas las convenciones mundanas, si niegas la vacuidad
asociada con el surgimiento dependiente»26,

Por otra parte, la mencionada austeridad del planteamiento de Négérjuna, que
rechaza toda teorizacion acerca de la realidad wltima de las cosas, ha llevado a
algunos especialistas modemos a interpretar su filosoffa como un empirismo y un

ismo radicales. Estos intérpretes arguyen que no hay razones para buscar
en Naganuna la descripcion de una intuicion de una realidad no-sensible mds alls
de los fendmenos, como pretenden Murti y otros. David Kalupahana, por ejemplo,
defiende que Nigdruna, en la senda de Buda, mantuvo una «teorfa pragmética de
la verdad o realidad»2?. En la critica de Nigdrjuna a todo planteamiento
substancialista, basado en el concepto de svabhdva (auto-existencia), encuentra un
rechazo radical a la concepeion tradicional segiin la cual «La liberacion se alcanza
sobre la base de una intuicion no-sensible, y el ‘liberado’ (nibbuta) es quien ha
desarrollado una forma de conocimiento que trasciende todas las formas de la
percepcion sensible, incluyendo la dualidad sujeto-objeto»28. Por consiguiente, la
adopcién del “camino medio’ entre las perspectivas del sat (ser) y del asar (no-ser)
significa afirmar el devenir sensible en si mismo y eliminar la idea de que el nirva-
na o liberacién tengan alguna especie de realidad substancial2?,

El mérito de esta interpretacion es que centra la investigacién, ante todo, en
los textos mismo de Niagdarjuna, adoptando una posicion critica frente a la
reelaboracién tradicional de su filosofia, la cual, partiendo de Candrakirti, ha
dominado en gran parte del budismo Mahaydna. Sin embargo, la radicalidad de
algunas tesis parece poco verosimil a la luz, no sélo de la tradicién, sino de los
textos mismos. Por un lado, la tradicion del Gran Vehiculo interpreta la shitnyara
seglin las categorias de una metafisica trascendental; y por otro, Kalupahana
lo interpreta como una critica de toda forma de pensamiento metafisico que
pudiera oscurecer la experiencia directa del proceso del devenir sensible y nues-
tra habilidad para hacemos nuestra propia vida dentro de este devenir. Pero si la
obra de Nagarjuna fuera realmente una critica empirista y pragmatista de la me-
tafisica seria una obra algo extrana e incoherente. Es facilmente constatable que
la fuerza principal de su dialéctica y de su critica no es una defensa de lo obser-
vable y lo empirico, sino la demostracién de que lo observable es paradéjico y
auto-contradictorio. Con todas las categorias con las que se describe el mundo,
Nagarjuna llega a la misma conclusién. Ni la categorfa ni su opuesto son l6gica-
mente posibles. Ejemplo de ello es su examen del *surgimiento’ (sambhava) y la

% [bid., 24.36, pp. 351-352 y véase el comentario adjunto de Kalupahana, que insiste en
¢l mismo punto.

27 D. ). Kalopahana, op. cir., p. 85. Cf. también Ibid., pp. &8-89.

28 [bid., p. 76.

29 Kalupahana estudia el significado del nirvana en ibid., pp. 70-77.
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‘desaparicién’ (vibhava), donde se concluye que las cosas ni ‘surgen’, ni ‘des-
aparecen’, ni ‘surgen y desaparecen’, ni ‘no surgen y no desaparecen’ 0. El ser
humano tiende por naturaleza a ver entidades, sustancias, en los fenomenos por-
que no tiene conciencia que la realidad fenoménica carece de fundamento
gnoseol6gico y metafisico. Edward Conze caracteriza de modo sugerente el pen-
samiento de Nagérjuna, como «una perpetud concentracién en la naturaleza
auto-contradictoria de toda nuestra experiencia»3l. Este enfoque sobre la reali-
dad no es pragmatico o empirico, Sino transformador, en el sentido que apunta a
lo ‘inexpresable’ para enfrentara la persona directamente con el presente Vivo.
Este presente no debe ser visto o entendido ni comoO una realidad alternativa ni
tampoco como objetos ‘frente a nosotros’, sino ubique et nusquan como nuestro
fondo sin fondo.

Para Ndgarjuna, la ‘liberacién’ o nirvana es la habilidad de vivir plena ¥
directamente en el mundo sin la mediacién de las representaciones y conceptuali-
saciones: «la bienaventurada cesacion de las construcciones mentales de fend-
menos [prapaiico]»32. Tanto 1a metaffsica como el empirismo permanecen den-
iro del dominio del pensamiento ‘metaf {sico’, en la medida en que no realizan
la indecible ‘asidad’ (rarhata) de las cosas. Esta es larazén por laque Nagarjuna
no dedica un capitulo a la fundamentacion gnoseolégica de la percepcion la
vacuidad. Tanto la shiinyatd como la existencia fenoménica carecen de funda-
mento metaffsicoy gnoseolégico. O més exactamente, Nagarjuna dirfa: ni tie-
nen, ni carecen, ni tienen y carecen, ni no tienen y no carecen, de fundamento.
No es més que la tendencia humana hacia las construcciones conceptuales 1o
que genera la necesidad de la bisqueda de un fundamento en todas partes.
Todo ello no debe convertir la nocién de ‘vacuidad’ en algo tan abstracto como
la de substancia. Atendiendo a su planteamiento, ‘vacuidad’ no es en modo
alguno una nocion, porque es tan poco conceptualizable como la existencia
fenoménica; y en ello reside la fuerza bésica de las Miilamadhyamakakarika:
ni metafisica, ni empirismo, sino la inexpresibilidad y no-dualidad de ‘esta’
realidad. cuando es captada inmediatamente en Su carencia, que funda el pen-
samiento, de todo fundamento.

30 Nigéarjuna, Milamadhyamakakdrika, 21.6-10, pp. 295-296.

1 E. Conze. Buddhist Thought in India. Ann Arbor: University of Michigan Press, 1967,
p. 22. Sobre el cardcterde ‘escepticismo metddico’ del pensamiento de Nagiruna y su dialécui-
ca de ‘suspension del juicio’, véase ol interesante estudio de V. Fatone, El budismo ‘nihilista’.
Buenos Aires: Eudeba, 1971,

32 Nigdrjuna, Milamadhyamakakarika, p. 101. Seguimos a Streng; Kalupahana traduce
prapaiico-pashamah por «apaciguamiento de las obsesiones» (appeasemente of obsessions).
Esta doble significacién del término prapaico demuestra lo dicho: las construcciones mentales
de fenémenes son la causa de nuestras obsesiones vitales, buenas y malas.
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IV. NISHITANI KEUI Y LA TRANSFORMACION DEL NIHILISMO

Casi todas las grandes religiones del mundo han puesto como una finalidad princi-
pal la transformacion espiritual del ser humano. La necesidad de transformar la
condicién humana ha sido expresada con conceptos tales como ‘pecado’ en el
cristianismo, y ‘sufrimiento kdrmico en el ciclo ilimitado de reencamaciones’ en el
budismo. La idea bdsica es que existe un error o una desviacién originales, en |a
condicién humana ordinaria, que pueden ser remediadas con una transformacién
espiritual: con la realizacién interior del amor de Cristo, por ejemplo, o, como
Buda, “despertando’ y eliminando la ignorancia (avidyd). Nietzsche actué dentro
de la tradicién occidental, donde dio cuerpo a la sospecha de que todo este impulso
por la transformacién completa del hombre, por liberarlo de la decadencia. no
conduce mas que a ella, porque es esencialmente nihilista. En Occidente, la tradi-
cién platénico-cristiana reorienta la vida humana hacia un méds all4 y hacia un ser
eterno, cuyos predicados de perfeccion ‘inmutabilidad, simplicidad, infinitud’
devaldan los predicados propios del mundo fenoménico ‘cambio, pluralidad,
finitud’. El significado de la «muerte de Dios» es entonces doble. Por un lado, y
gracias sobre todo al desarrollo de la ciencia, se ha producido un descubrimiento
progresivo de la falta de fundamento gnoseol6gico para dicha idea de un ser eter-
no. Por otro lado, se ha admitido poco a poco que nuestros conceptos son sélo
‘constructos’ que organizan y ordenan las sensaciones en un mundo que sea vivible;
de manera que tampoco existe ‘la verdad’, en el sentido de la correspondencia de
nuestras ideas con una supuesta realidad objetiva independiente de ellas.
Nietzsche intuyd, hacia el futuro, con una agudeza sorprendente, la condicién
del hombre modemo; condicién que cada vez domina més tanto en Oriente como
en Occidente. El proceso de mundializacion de la cultura, propio del siglo actual,
ha producido la relativizacion de todas las ideas v la arbitrariedad de todos los
conceptos, incluyendo los tradicionales conceptos religiosos. En la Escuela filosé-
ficade la Universidad de Kyoto, uno de sus representantes mds notables. Nishitani
Keiji, ha interpretado el significado de Nietzsche en esta direccién?3. En relacién
con el ateismo contemporineo, como duda nihilista hacia toda verdad y todo ser,
Nishitani concuerda con Nietzsche en que la situacién del hombre actual puede ser
comparada con un cataclismo de la historia natural, que exige a los seres vivos
«una reorientacion fundamental en su manera de ser y valorar [...]. El giro hacia el
ateismo representa un cambio tan fundamental que no sélo el humano modo de
existencia sino incluso la forma visible del mundo mismo tiene que sufrir una trans-
formacién radical»34, Este requerird, segiin Nishitani, una «conversién fundamen-

A3 Sobre la filosoffa japonesa contempordnea, of, G. G. Piovesana, Contemporary Japanese
Philosophical Thought. New York: St. John's University Press, 1969,
M Nishitani Keiji, Religion and Nothingness, p. 55,
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al» en nuestra manera de ‘ser en el mundo’, que Presupone un nuevo tipo de ‘re-
ligiosidad’. El impulso hacia esta nueva religiosidad lo hallael japonésenel simbolo
niamhwwchionisosymmafmnaciéndelaexiswwiaens(misnmﬁ.

El pensamiento de Nishitani enfoca el problema del nihilismo desde la pers-
pectiva de la shiinyatd y, sobre todo, desde el planteamiento de Négarjuna. Pero
se trata de una reelaboracion original de la biisqueda de la ‘vacuidad’ y su estilo
difiere substancialmente del de Nagdrjuna. Este sélo utiliza las categorias empi-
ricas o metafisicas lo justo para demostrar inmediatamente su inconsistencia. El
filésofo japonés, en cambio, utiliza en su discurso categorias tanto occidentales
como orientales, de modo continuo y libre, con el fin de volver patente su natu-
raleza paraddjica y contradictona.

La bisqueda budista de la vacuidad conduce a Nishitani a afirmar que el
planteamiento nietzscheano del problema del nihilismo es el mdés correcto: ha-
cerle frente viviendo sus consecuencias hasta el extremo. «Es aquf que la exis-
tencia intenta suscitar la energfa suficiente [...] para poner sus cimientos inamo-
vibles dentro de la absurdidad de la vida. En lugar de la imagen de Dios, la
imagen del ‘ultrahombre’ [overman)»36, Para que lanada contenida en el nihilis-
mo pueda alcanzar la afirmacion absoluta, en la que la vacuidad de todas las
cosas se convierte simultdneamente en su extética ‘plenitud’ 7, es necesaria una
radicalizacion de la negatividad del nihilismo, una ‘negatividad absoluta'38. La
tradicién ontolégica occidental, puesta en cuestion por Nietzsche y porel adve-
nimiento del nihilismo, podrd recibir el mundo entero en una nueva via, sélo si
acepta el hecho de su propia muerte y la posibilidad de renacer en un ambito
otalmente nuevo’?. Pero esta posibilidad que se abre en ¢l corazén mismo del
nihilismo no exige s6lo un cambio de forma de pensar, sino de manera mas
cadical un ‘cambio de corazén® en ¢l hombre mismo: «El cambio del hombre
como persona desde la auto-aprensién centrada en la persona hacia la
wuto-revelacion como manifestacion de la nada absoluta [...] requiere una con-
versi6n existencial»#0, S6lo un proceso desconstructivo del tipo de la dialéctica
de Nagirjuna o de la critica nietzscheana, puede conducir al dmbito de la shinyata;
un proceso que ‘congele’ nuestra svabhava, nuestra tendencia hacia lo simple y
permanente, y que invalide todas nuestras conceptualizaciones. En dltima ins-

s Ibid., p. S6.

36 [bid., p. 93.

37 La idea de la shiinyatd como simultdnea ‘vacuidad-plenitud’ ocupa un lugar central en
¢l pensamiento de Nishitani, y revela también su conexién con Nigirjuna. Sobre la conexion
plenitud-vacuidad en ¢l Gran Vehfculo, ¢f. U. Shizuteru, «<Emptiness and Fuliness: Shiinyati in
Mahayana Buddhisms, The Eastern Buddhist, XV11 (1982), pp. 9-37.

¥ Cf. Nishitani Keiji, ap. cit., pp- 111-112.

3 Ibid., p. 9.

40 Jbid., p. 70.
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tancia, esta sabidurfa (prajia) no es en modo alguno una forma de conocimiento
o intuicién intelectual, smo un cambio en la forma de experimentar el mundo ya
nosotros mismos. Esta conversion es una conversion religiosa Y, segin Nishitani
es la tarea del hombre actual. La misma que propuso Nietzsche: «La dimensién
de la shiinyatd no es otra cosa que la dimensién de la gran afirmaciény»4!.

En este contexto intervienen de modo significativo las metdforas nietzs-
cheanas del artista y del juego. El artista no se limita a transformar una cosa en
otra al mismo nivel, sino que crea una realidad a un nivel totalmente diferente.
Del mismo modo, el juego supone la posibilidad de desplazar a un nivel total-
mente distinto nuestra relacién con el momento presente, respecto a la condicién
usual de trabajo, donde se rehuye continuamente el presente en vista de la reali-
zacién de fines. Con ello se abre la posibilidad de una nueva forma de ser en el
mundo, basada en la pura afirmacion de la existencia en sf misma. Nishitani
utiliza la metafora del juego para aludir a la otra cara de la vacuidad42. El simbo-
lo del juego expresa un ser en el mundo transformado de tal modo que su exis-
tencia ya no es una carga para si mismo. Sobre la accién ya no se acumulan las
deudas del karma y desaparece el sufrimiento existencial producido porel ‘pago
ilimitado’3; en consecuencia, adquiere las cualidades de inocencia y libertad
atribuidas por Nietzsche al simbolo del juego. Esta conversion ‘personal’ en la
dimensioén de la vacuidad ocurre simultdneamente a la transformacién de la ma-
nera de percibir el mundo, pues tiene su reflejo en el juego como simbolo del
mundo mismo, tal y como se halla en Heréclito y Nietzsche. Nishitani objeta, sin
embargo, que ambos pensadores no llegaron a descubrir la verdadera plenitud
del juego, porque no habfan realizado la *vacuidad absoluta’#4.

Por esta raz6n, Nishitani recurre a Nagérjuna y, en general, a la tradicién
budista Mahayédna. Sélo la vacuidad puede realizar aquella autorrealizacion
existencial en que el nihilismo es llevado hasta sus limites, hasta provocarel *gran
despertar’. Este consiste en que, por primera vez, se descubre «la absoluta singula-
ridad de las cosas», donde «ya no hay distincién entre fen6menos y cosa en si»45.
La vacuidad no es un concepto o una teoria filoséfica, sino una ruptura y transfor-
macién en nuestra manera de percibir y relacionamos con el mundo. Néagarjuna
expresa el cardcter existencial de la vacuidad de manera penetrante con el término
‘incurable’ o ‘incorregible’: «Los Victoriosos han anunciado que la vacuidad es la
renuncia a toda visién. Aquellos que estan posefdos por la vision de la vacuidad se

dice que son incurables»46,

41 Jbid., p. 131.

42 bid., pp. 252-255.

43 Jbid., p. 252.

44 [bid., p. 265.

45 |bid., pp. 138 y 146.

46 Nigiruna, Malamadhyamakakdrika, 13.8, p. 223.
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El parecido entre los planteamientos de Nagarjuna y Nietzsche es, en resu-
men, importante. Para Nagarjuna no tiene sentido separar la condicion objetiva
del mundo de la orientacién del espfritu humano. La comprensién humana no
puede ser separada de lo que es el mundo, y no hay dualidad alguna entre lengua-
je y mundo, sujeto y objeto, samsara y nirvana. Tampoco para Nietzsche existe
ninguna dualidad real entre accién y lenguaje, por un lado, y el mundo por otra.
Su perspectivismo hermenéutico consiste precisamente en demostrar que el mundo
no tiene una constitucién en sf independiente de los conceptos y las interpreta-
ciones. La transformacién de nuestra relacién con el mundo y con Nosotros mis-
mos. simbolizada por el Ubermensch, significa transformar esta ausencia de fun-
damento, esta negatividad del abismo, en una afirmacién en si y por sf misma de
la existencia, sin fundamento ni sustancias. De modo parecido, para Nagarjuna,
el nirvana o ‘liberacién’ significa vivir en el mundo cotidiano de una nueva ma-
nera tal que nos libere de la esclavitud a las construcciones conceptuales y a los
fines y sentidos ltimos. O, en palabras suyas: «;Quién, sin subirse a la Gran
Barca [Mahdyéna], / atravesard hasta la otra orilla / del gran océano del samsara
[ lleno del agua de las imaginaciones?»47.
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47 Nagirjuna, Mahayanavimshika: La veintena del Mahdydna, § 21, p. 148.



