Estudios de Asia y Africa
ISSN: 0185-0164
reaa@colmex.mx

El Colegio de México, A.C.
México

Gomez, Luis O.
El budismo como religion de esperanza. Observaciones sobre la I6gica de una doctrina y su mito
fundacional
Estudios de Asia 'y Africa, vol. XXXVII, nim. 3, septiembre-diciembre, 2002, pp. 477-501
El Colegio de México, A.C.
Distrito Federal, México

Disponible en: http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=58637303

¥rv¥vr

Coémo citar el articulo I’@&M g

Numero completo . o
P Sistema de Informacién Cientifica

Red de Revistas Cientificas de América Latina, el Caribe, Espafa y Portugal
Pagina de la revista en redalyc.org Proyecto académico sin fines de lucro, desarrollado bajo la iniciativa de acceso abierto

Mas informacioén del articulo



http://www.redalyc.org/revista.oa?id=586
http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=58637303
http://www.redalyc.org/comocitar.oa?id=58637303
http://www.redalyc.org/fasciculo.oa?id=586&numero=3008
http://www.redalyc.org/articulo.oa?id=58637303
http://www.redalyc.org/revista.oa?id=586
http://www.redalyc.org

religién budismo mitologia

EL BUDISMO COMO RELIGION

DE ESPERANZA. OBSERVACIONES
SOBRE LA “LOGICA” DE UNA DOCTRINA
Y SUMITO FUNDACIONAL

LUIS O. GOMEZ
The University of Michigan

The gift, to be true, must be the flowing of the Giver unto
me, correspondent to my flowing unto him.

R. W. Emerson'

Introduccién

Este ensayo esta escrito desde una perspectiva que parecerd
insolita a algunos lectores. Fue concebido originalmente como
una disertacién que consistia en un ejercicio de interpretacion
de la narrativa religiosa del mito del Dharmakara, pero pron-
to se transformé en una tarea de especulacién teoldgica.” Asi,
siguiendo el curso de mis pensamientos, cai en un ejercicio de
imaginaciéon que ilustraba el estrecho vinculo que existe entre
traducir palabras e imaginar mundos sagrados.

Al igual que la traduccién, la conferencia original y el pre-
sente escrito son un intento por comprender un conjunto de

Este articulo fue recibido por la direccién de la revista el 25 de enero de 2002 y
aceptado para su publicacion el 4 de febrero de 2002. Originalmente fue publicado en
inglés en The Eastern Buddhist (New Series), vol. XXXXII, 2000, por The Eastern
Buddhist Society. Traducido por Juan Arnau bajo la supervisién del propio autor.

! Ralph Waldo Emerson, “Gifts”, en Essays, Second Series, Boston y Nueva York,
Houghton, Mifflin and Company, 1975, p. 163 (la. ed. 1844). Uno debe exceptuar las
opiniones expresadas por Emerson en la misma pagina un poco mas adelante en rela-
cién con el regalo de “el hombre budista”.

*La conferencia fue ofrecida en abril de 1983 en el Shin Buddhist Comprehensive
Research Institute de Otani University en Kyoto.
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creencias budistas que parecen desconcertar a algunos de sus
intérpretes. Aunque este conjunto de creencias es a menudo de-
sighado como “Buddhismo de la Tierra Pura” o “tradicién de la
Tierra Pura”, abarca mucho mas de lo que se considera como
la “Tierra Pura” tanto en el Este de Asia como en Occidente.
Conservaré la expresiéon “Buddhismo de la Tierra Pura” o
“Tierra Pura” a secas, sélo por ser mas comoda que una desig-
naciéon completamente descriptiva. Expresado de forma mds
precisa, el referente para estas frases serfa algo como lo que si-
gue: “El budismo de la Tierra Pura es una familia de creencias
y practicas asociadas con ese género de textos budistas que
describen los campos purificados del Buddha, su constitucion
y arreglo, y las condiciones bajo las cuales el ser humano pue-
de tener la esperanza de alcanzar tales campos del Buda”.

Esta familia de creencias ha sido representada de formas
diferentes a lo largo de la historia del budismo. Aunque la litera-
tura académica moderna ha tendido a usar indistintamente “Tie-
rra Pura”, “Amidismo” y “creencia Shinshu”, estas nociones no
son sinénimas (v la segunda es la menos problematica). Uso el
término general y amplio de “Tierra Pura” para referirme a esta
diversa familia de creencias y sefialar su fondo comuin en una
mitologfa que conecta los votos de Buddhas y Bodhisattvas y
su poder y gracia salvadora con la purificacién de los Campos
de los Buddhas. Este es el terreno comin de una constelacién de
creencias que incluye una amplia variedad de credos y practicas
en relacién con Amitabha-Amitayus, sistemas similares que se
centran en otros Buddhas (como en Maitreya y Bhaisajyaguru),
asi como otros menos conocidos, principalmente testigos litera-
rios de creencias parecidas. Me referiré en este ensayo princi-
palmente a la version larga del Sukbavativyiba, pero no deseo
con ello dar a entender que no existan diferencias importantes
entre los distintos miembros de esta gran familia de creencias
budistas.

Irénicamente, nuestra comprension de la “Tierra Pura”
ha sido obstaculizada por la supuesta proximidad o similitud
de sus creencias y practicas con las occidentales de divinidad,
paraiso y salvacién. Y con el pronombre en primera persona
de la frase “nuestra comprensién” me refiero a intérpretes tan-
to occidentales como orientales.
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El observador occidental tiende a subestimar el budismo
de la Tierra Pura por no ser suficientemente budista y s{ dema-
siado cristiano. Por otro lado, los budistas japoneses de la Tie-
rra Pura han hecho un gran esfuerzo en distanciar su discurso
teolégico del discurso cristiano.

Pero incluso una lectura que se muestra favorable al budis-
mo de la Tierra Pura debera encarar algunas de las dificultades
de la concepcién de la fe de dicha secta. Uno puede reconocer
y seflalar con complacencia tanto sus paralelos como sus dife-
rencias fundamentales con respecto a sistemas de creencias que
podrian llamarse “tefsticos” (y éstos tendrfan que incluir, por
supuesto, no solo al cristianismo). Pero uno se queda perplejo.
No es que el budismo de la Tierra Pura sea menos (o mas) con-
sistente que otros sistemas de creencias religiosas, teisticas, no
tefsticas o de otro tipo, sino que ciertos puntos problematicos
o desconcertantes de la doctrina rara vez son examinados, en
parte porque se emple6 demasiada energia en distanciatlos.’

’ Las identificaciones simplistas con las creencias cristianas no han ayudado.
Alexandro Valignano, un jesuita que visité Japon en 1579, declaré que el budismo ja-
ponés de la Tierra Pura “mantiene precisamente la doctrina que el diablo, padre de
ambos, enseié a Lutero”. (Re-visioning “Kamakura” Buddhism, ed. por Richard Payne,
Honoluld, University of Hawaii Press, 1998, p. 101). La idea hace referencia a una carta
(1571) de Francisco Cabral, segin Florenz (“Die Japaner”, en Lebrbuch der Religions-
Geschicht, ed. por P. D. Chantepie de la Saussaye, Tubingen, Mohr, 1925, vol. 1, p. 398).
El tedlogo suizo Karl Barth (1886-1968) reconoci6 paralelos mas generales. En una
larga nota al pie de pagina en el vol. 1, parte 2 de su Kirchliche Dogmatik (tercera ed.
Zollikon-Zurich, Evangelischer Verlag a. g., 1945: 372-377; version en inglés Church
Dogmatics, ed. por G. W. Bromiley y T. F. Torrance, Nueva York, Charles Scribner’s
Sons, vol. 1, 2, 1956, pp. 340-344), ¢l declaré que el budismo de la Tierra Pura era el uni-
co paralelo a la teologfa de la Reforma fuera del cristianismo —lo mds probable por-
que no era consciente de los paralelos hindies o musulmanes. Merecen citarse sus
apreciaciones porque muestran hasta qué punto fue la mente de este tedlogo compleja
y sutil incluso en un punto en el que su agenda apologética es transparente: “Podemos
verlo como una disposicién completamente providencial que hasta donde puedo ver
es la méds adecuada y comprehensiva e iluminador paralelo pagano al cristianismo, una
religién desarrollada en el Lejano Oriente, es paralela no al Catolicismo Griego o Ro-
mano, sino a la Cristiandad Reformada, confrontado asi el cristianismo con la cues-
tién de su verdad incluso como la religién légica de la gracia (konsequente Gnadenreli-
gion)”. Barth parece confundir a Francisco Cabral con Francisco Javier; Barth no cita
su fuente. No he podido encontrar una nocién similar en los escritos de Francisco
Javier. (Francisco Javier, Cartas y escritos de San Francisco Javier. Unica publicacion
castellana completa segin la edicién critica de Monumenta historica Soc. Jesu, 1944-
1945. Anotada por el padre Félix Zubillaga, S. 1. Segunda ed., Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos, 1968).
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Al margen de sus posibles conexiones o similitudes con otros
sistemas de creencias, budistas o no budistas, una serie de polari-
dades polémicas convergen en el sistema de creencias del budis-
mo de la Tierra Pura.* Estas incluyen las siguientes: 7) la coexis-
tencia de nociones de mérito con conceptos de gracia, 2) la
creencia en lo inevitable del sufrimiento junto con una expec-
tativa de redencién (para ser mas precisos: una garantia de sal-
vacion), y 3) ideales ascéticos de salvacion emparejados a una
reconocida y confesada confianza en un poder que rescatara a
la persona que sufre. Adicionalmente, en el ambito de la ima-
ginerfa, los ideales que presuponen una negacién o un escape
de los objetivos mundanos se sitdan junto a o son expresados
por medio de imdgenes de dicha y confort que no son para na-
da ascéticas.’

Mi esfuerzo por comprender estas dicotomias es, a lo sumo,
preliminar y esquematico. Una creencia desconcertante, un
conjunto de creencias supuestamente contradictorio, o una creen-
cia en apariencia irracional no aportan un significado con facili-
dad y usualmente reclama una variedad de estrategias analiti-
cas. En este trabajo trazaré la que considero una estrategia
posible, que se sitia fuera de la tradicién pero que intenta com-
prender lo que la hace significativa desde dentro. Esto es lo
que denomino la clarificacién de la “légica interna” de un siste-
ma de creencias.’®

*Uso la frase “sistema de creencias” holgadamente, como “una constelacién de
familias de creencias y practicas”. Esto no quiere decir que estas creencias o practicas
formen parte o se deriven de un sistema teoldgico cerrado o completo (no estoy segu-
ro de que tales sistemas puedan incluso llegar a existir). Sobra decir que en varios
momentos de la historia del budismo de la Tierra Pura se ha intentado consolidar sis-
tematicamente la creencia o cerrar el sistema.

* Aqui, como en el titulo del trabajo, uso “mito fundacional” para indicar las
natrativas y los tropos que la tradicion ve como su acontecimiento fundacional. No es
que considere a estas narrativas, o a los textos en los cuales las encontramos hoy, como
el origen ultimo y verdadero de la tradicién. Ademds, como explicaré mds detallada-
mente adelante, uso el término “mito” como un término holgado para aquellos aspec-
tos de la creencia y la doctrina que estan constituidos por natrativas o descripciones
imaginarias de hechos sagrados. Los llamo asi tanto si estos mitos son vistos como
“fundacionales” (esto es, como el primer acontecimiento en el que se basa la convic-
ci6én de la tradicién en su propia verdad) o como “ideal” (es decir, la descripcion de co-
mo serdn las cosas o de como deberfan ser).

®En este caso uso el término de forma holgada también: no estoy hablando de
una logica formal o una necesidad silogfstica, sino que me refiero a la manera en la que la
tradicién ve ciertos pasos en la misma narrativa, y subsecuentemente en su interpreta-
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Esta interpretacion estd motivada por un gran interés en
la comunicacién entre las culturas —en parte por razones profe-
sionales y en parte por las experiencias vividas—. En el contexto
de dichas experiencias e investigaciones he adoptado una hip6-
tesis sobre la relacién que va de la teologia a la cultura que me
parece la mas razonable a pesar de las dificultades inherentes a
cualquier intento de explorarla. Esta hipotesis postula una jerar-
quia de significado (no necesariamente de valor) entre cultura
y teologia. Propongo que las complejidades de comunicacion,
traduccién e interpretacioén y los problemas que estan implici-
tos en estos procesos estan superordinados’ o privan sobre los
problemas de interpretacién “teolégica”, entendidos ambos co-
mo exégesis y aclaraciéon académica.

Esta hipétesis de trabajo estd perfilada en gran medida me-
diante una concepcién de la doctrina (incluyendo casos donde
la doctrina es coextensiva con el texto) como artefacto cultural
y como compromiso humano (las dos nociones no son mutua-
mente excluyentes). HEstas concepciones se pueden aplicar al
sistema de creencias de la Tierra Pura mediante el siguiente pa-
trén. Una creencia en la promesa solemne de Buddha implica
un compromiso que fija de alguna manera la conducta de una
persona (y potencialmente los objetos imaginarios sobre los
que coloca su verdad y su esperanza). Pero tal compromiso es
posible porque las creencias (narraciones, declaraciones confe-
sionales, actos rituales) son parte de un mundo cultural cuya
realidad esta fuera de cuestion. Es decir, el mundo cultural de
creencias es, como un objeto ritual, un artefacto concreto en
la imaginacién humana. Este artefacto es sélo parcialmente re-
presentado por el texto (como libro, actuacién o recitacioén), y
estd presente también en el paisaje mental y en el discurso de

cién, como algo necesatio o algo que “tiene sentido”, como acontecimiento o argumen-
tos que reclaman ciertas creencias. Este uso particular de “légica” se acepta en el inglés
moderno y se ilustra en la décima edicion del Merriam-Webster’s Collegiate Dictionary
(1998): “interrelacién o secuencia de hechos o acontecimientos cuando son vistos como
inevitables o predecibles”.

" Superordinado: término de la semantica que significa una palabra que abarca el
“orden” mas amplio de un conjunto de cosas, es decir, que se sitda por encima de los
6rdenes varios que componen ese conjunto. Asi, mamifero es superordinado con res-
pecto a caballo, vaca o ser humano. Comparte los matices etimoldgicos de “subordi-
nado”.
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los creyentes. Para que un extranjero llegue a aprehender las
implicaciones totales y la significacién subjetiva de la creencia
y de la practica debe llegar a comprender la 16gica interna de
este mundo imaginario.

Como fildlogo estoy interesado en el texto y en tratar de
comprender lo que el texto quiere decir en un contexto histo-
rico particular. A pesar de que creo que la tradicién budista
tiene mucho de elogiable en si misma, la relevancia del budis-
mo no es razén para olvidar las diferencias historicas y geogra-
ficas que existieron dentro de la tradicién y entre ésta y otras
tradiciones. Ademas, y esto puede ser mas decisivo, la compren-
sién no se da si uno ignora las brechas culturales que separan
tanto a los creyentes mismos como a los creyentes de los no
creyentes. Estas brechas ocurren en tiempo y espacio reales,
asi como en los espacios imaginarios de la cultura y el habito.

Por tanto consideraré lo siguiente como un util corolario
a mi hipétesis principal de trabajo: los valores budistas y sus
creencias existen en contextos culturales que pueden ser radi-
calmente diferentes al mio propio y de ahi que mi incapacidad
para comprenderlos pueda estar enraizada en profundas dife-
rencias culturales. Esto es sélo una hipétesis que estoy dispuesto
a descartar si la evidencia sefiala otra cosa. Pero es una hipdte-
sis razonable que conlleva también la posibilidad de mundos
inconmensurables —esto es, la posibilidad de que mi mundo y
el de los creyentes simplemente no se encuentren. Esta incon-
mensurabilidad también puede tomar una forma mas fuerte:
incluso si yo adoptara de corazén y sin reservas una de estas
creencias, sumergiéndome en la cultura que la produce, la man-
tiene y la sostiene, abandonando todo contacto con mi propia
cultura, incluso entonces serfa aun incapaz de penetrar com-
pletamente en el significado de la doctrina.

Por falta de espacio no puedo explorar aqui mi visién pre-
ferida de la inconmensurabilidad. Este punto de vista se puede
resumir asi: si creo que nunca podré penetrar completamen-
te en el significado de mi propia cultura, mucho menos entonces
en el de otras. Y esta imposibilidad revela la falacia de imagi-
nar la cultura como una entidad completamente acabada, esta-
ble, definida, distinta y delimitada. La cultura —y la religién
como fenémeno cultural— es constantemente recreada. Se po-
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dria decit que la cultura no es otra cosa que la recreacién de los
significados. La cultura no puede ser abstraida de la lucha de
los individuos y subgrupos por dar sentido a un vasto manan-
tial de concepciones y simbolos, cuyos significados no sélo exis-
ten en potencia sino que es mas probable que no existan real-
mente hasta que son comprendidos y transformados en formas
de conducta. Asi, la cultura estd siempre emergiendo simulta-
neamente, divergiendo y convergiendo y ningun individuo o
subgrupo puede reclamar haber capturado (poseido o compren-
dido) la totalidad del proceso.

Creo que tales reflexiones culturales deben también perfi-
lar la tarea del tedlogo. Asumo que en el momento en el que
los tedlogos sienten el impulso de explicar, aclarar o racionali-
zar la doctrina, reconocen el grado en el que la religién, como
parte de la cultura, es efimera y evasiva. De forma similar, el
esfuerzo por comprender teolégicamente deberfa considerar-
se como sintoma de las batreras que se erigen entre los indivi-
duos y las culturas, asi como dentro de las multiples lecturas
individuales de una tradicién religiosa que los laicos reclaman.

No hace falta decir que la empresa del tedlogo es también
hermenéutica. No sélo porque es un esfuerzo por comprender
una tradicién y las intenciones de un antepasado o las intencio-
nes de otros individuos contemporaneos, autorizados o heré-
ticos, sino porque también la teologia va en busca de un senti-
do en el mundo cambiante, y por eso parte de la frustracion de la
empresa teoldgica se basa en la tarea virtualmente imposible de
preservar unas creencias que reclaman su relevancia en todas
las circunstancias humanas y en todos los tiempos, siendo como
son esas creencias producto de algunos seres humanos en un
momento concreto de la historia.

De ahi que, a todos los niveles del discurso teoldgico uno
se encuentre con la incesante necesidad de responder —no “re-
plicar”, sino responder— a las estimaciones para la tradicién y
el mundo por algin tipo de adaptacion.

En este sentido la comunicacién con una tradicién (y en-
tre culturas) comparte algunos elementos con la comunicacién
entre individuos dentro de una cultura dada. L.a comunica-
cién interpersonal efectiva en el ambito de las igualdades sociales
a menudo requiere que una persona haga medio camino hacia



484 ESTUDIOS DE ASIA Y AFRICA XXXVII: 3, 2002

la otra asi como que la segunda recorra esa misma distancia ha-
cia la primera. Cuando este tipo de aproximaciéon tiene lugat, la
interaccién, es decir, la comunicacién, es transformacion.

Cuando este modelo de comunicacion es aplicado a la reli-
gién, incluso el trabajo del historiador se transforma en una la-
bor de persuasiéon —por no hablar del trabajo del te6logo—. La
persuasion tiene que ser conciliadora y gentil, pero la convin-
cente funcién de la interpretacion es inherente al proceso de la
comprensién. Y dirfa que esto es cierto tanto si el hablante (o
escritor) reclama usar métodos “criticos” como si intenta leer
los significados culturales o doctrinales con un método consi-
derado totalmente neutral (como las llamadas comprensiones
fenomenolégicas que se suponen que son), e irfa mas alla di-
ciendo que en este sentido cualquier proceso de interpretacion
de la religién es inevitablemente un proceso de persuasion teo-
logica.

Al hacer comprender a otro, el interprete es transformado
—al menos los intérpretes se transforman entre si—. Si el obje-
to de interpretacién es una tradicién y los representantes de
esa tradicion estdn intentando comprenderse a si mismos, ellos
también serdan transformados. Y, repito de nuevo, la transfor-
maciéon no es siempre gentil o voluntaria y rara vez uno es
completamente consciente de ella.

El puablico original para este articulo incluia muchas pet-
sonas que no eran historiadores del budismo, sino creyentes
Shinshl o tedlogos.® Por eso senti la necesidad especial de in-
cluir estas reflexiones preliminares sobre mi forma particular
de abordar la interpretacién de las doctrinas religiosas. Esta
forma asume ciertas nociones que no son usadas comunmente
por los intérpretes comprometidos con el budismo, e incluyen

¥ La palabra “teologia” es aqui una abreviatura para “reflexion sistematica y com-
prometida sobre la doctrina religiosa y su practica”. Esto significa que en mi opinion
“teologfa” es una palabra adecuada para denotar un peculiar uso de la imaginacion y
del pensamiento racional que es comprometido, religioso y sistematico. Es compro-
metido porque lo porta una persona que siente y expresa un sentido de lealtad a la
tradicion que es el objeto de este tipo de pensamiento. Es sistematico porque busca
ordenar la doctrina y la prictica para que sean consistentes, comprehensivas y elegan-
tes racionalmente. Debe ser distinguida de la filosofia sélo por el grado de compromi-
so a un particular marco doctrinal, y del discurso confesional por el grado de reflexion
critica o racional sobre el sistema doctrinal.
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nociones que derivan de la historia general de las religiones y
también conceptos del lenguaje religioso y simbdlico. En ese
sentido, pueden ser nociones puramente académicas y no com-
pletamente inteligibles para los creyentes. Propongo que tales
nociones pueden ayudar al creyente comprometido, asi como
al investigador profesional. Termino aqui esta nota prelimi-
nar y me centraré a partir de ahora en la interpretaciéon del
budismo de la Tierra Pura.

Durante un periodo considerable de la historia de la inves-
tigacién académica del budismo la doctrina gozo6 del privilegio
de ser la unica clave para comprender las creencias budistas y
su practica. Aunque se reconocia la importancia del ritual y de
la devocidn, el marco filoséfico de la tradicion literaria fue con-
siderado como la unica forma de comprender los sentimien-
tos, practicas y creencias religiosas. Este periodo ha terminado
entre los especialistas, pero los efectos de la actitud anterior
todavia se hacen sentir. Mas adn, los creyentes todavia tienen
que empezar a apreciar el valor potencial de repensar la reli-
gién como algo mds que una doctrina y una creencia.

Los occidentales tendemos a enfatizar los elementos criti-
cos y ascéticos del budismo. Para muchos de los observadores
de Occidente, la Tierra Pura no es consistente con esta dimen-
sién filosofica elitista de la tradicién. Muchos petciben la Tie-
rra Pura como una “simplificacién” del budismo, o a lo sumo,
como una concesiéon a aquellos incapaces de la practica de la
meditaciéon. Uno de los propositos de este articulo es argumen-
tar contra esta postura.’

Hay buenas razones para esta comprensiéon occidental del
budismo. Creo que es innegable que el budismo produjo va-
rios sistemas de filosofia critica. El budismo, como otras filoso-

? Redacté argumentos similares hace muchos afios, pero dentro del contexto de
una resefia bibliografica, y mi apologia puede haber sido malinterpretada como criti-
cismo (“Shinran’s Faith and the Sacred Name of Amida,” en Monumenta Nipponica,
38-41, primavera 1983: 73-84, que fue seguido por un reagrupamiento de los autores
del libro revisado, Ueda y Hirota, en Monumenta Nipponica, 38-44, invierno 1983:
413-417, y la respuesta de Gomez: 418-427). Mis observaciones fueron criticas en tanto
que cuestionaban la manera en la que las doctrinas del Mahayana han sido congeladas
o fosilizadas con base en lecturas particulares de §sras indios selectos. Esta estandari-
zacién de la ortodoxia, que empieza en la India misma, es s6lo un grupo de lecturas de
la practica y creencia budistas. Ignora el potencial de crecimiento y creatividad sugeri-
do por la imagineria de los sutras y por la creencia y practica real budista.
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fias de su tiempo, fue un sistema o una familia de sistemas que
cuestionaron ciertas creencias tradicionales. En nuestra opi-
nién, el agnosticismo moderno se hace eco de dichos cuestio-
namientos. Si esta identificacién es anacronica o no, no es tan
importante como el hecho de que imaginemos el budismo cla-
sico como un sistema de creencias y practicas desmitologizado.
(Hay, por supuesto, otros elementos del budismo, pero en este
punto me centraré en este aspecto). Concebir el budismo sélo
como una filosoffa, o sélo como una filosofia critica es no com-
prender las funciones teolégicas de la teologia critica. Pero esto
no quiere decir que no exista tal elemento critico y quiero su-
brayar esto antes que nada.

Para analizar los contornos de las Upan isads, Paul Mus utili-
z6 la siguiente estrategia: entendi6 la concepcidn de atm an, o del
yo, como un yo extendido (ampliado o social), y las Upanisads
se vefan entonces como una ctitica de esta nocién del yo. De
este modo la teorfa brahmanica seria una en la cual el yo so-
cial estaba enfatizado, y las Upanisads fueron una critica a tal
nocién, pero concebida, por supuesto, en términos mistico-
religiosos. Mus argumentd ademas que el budismo fue una ma-
nifestacién social y religiosa de esta misma critica."” Uno podtia
dar otra orientacién a estas ideas y sugetir que, como critica del
yo individual, el budismo consta de dos movimientos o pat-
tes. Un movimiento serfa la deconstruccién del yo. Esto se ve
tanto en la meditacién como en la meditacién sobre el cuerpo
en la que uno imagina la ruptura del yo o del cuerpo en partes.
Por otro lado tenemos la transformacién del yo o el desarrollo
del yo. En este caso el que medita revisa, visualiza o construye
mentalmente todas las cualidades de un Buddha o de los pen-
samientos de un Buddha.

Pero surge un nuevo problema en el momento en que se
intenta transformar el yo o crear uno nuevo. Esto se hace por
medio del progreso moral o el crecimiento moral, o simplemente

" Este resumen de las opiniones de mi maestro provienen de mis notas de cla-
se en mis aflos de estudiante graduado, pero algunas de estas ideas pueden encontrarse
en esctitos postetiores como “The problematic of the Self-West and East and the Man-
dala pattern”, en Chatles A. Moore, ed., Philosophy and Culture East and West: East-
West Philosophy in Practical Perspective, Honoluld, University of Hawaii Press, 1962,
pp. 594-610.
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por la representacién ritual. En las dos formas uno asume ciet-
ta nocién del yo, que es lo que se fortalece. Hay por supuesto
una tension entre el proceso constructivo y el deconstructivo.
También en la nocién de construccién por desarrollo moral
nos encontramos con la idea o la metafora de la adquisicion de
lo moral. En esta practica se puede observar una réplica de la
nocién de un yo social. El yo social se consigue adquiriendo
vida y propiedades. De la misma manera se construye un yo re-
ligioso o moral, adquiriendo la “propiedad” moral, y esta no-
cién de la adquisicion de un yo moral se expresa en India con
la nocién de mérito (punya). De la misma manera que en una
sociedad se llega a ser rico si se trabaja duro, en el mundo de lo
espiritual si uno trabaja duro se adquiere riqueza espiritual, es-
to es, mérito. Esta metafora es comun entre las religiones de sal-
vacién (o perfectibilidad humana) pero es especialmente fuer-
te en India.

Las tradiciones no siempre hacen explicitos los paralelos
entre la acumulacién de riquezas y el crecimiento hacia la per-
feccién espiritual como un tipo de acumulacién de “bienes”.
De hecho, en la literatura clasica del budismo rara vez se hace
la conexién, ni incluso metaféricamente, aunque en la practica
el paralelo de la relacién causa-efecto es evidente. Ademas, la
conexion entre acumulacion y gasto, entre tener y dar, que tie-
ne una especial importancia en las llamadas giff economies es cen-
tral en cierto nimero de metaforas religiosas budistas, pero se
mantiene de forma implicita (la riqueza en mérito incrementa
la posibilidad de compatrtitlo). Sin embargo, no es necesario pos-
tular o probar un traslape entre los significados econémicos y
religiosos para comprender que la metafora del “mérito” es
estructuralmente similar a las imagenes comunes de adquirir,
perder y dar riqueza. Ademds, la donacién del mérito sigue las
leyes que se aplican normalmente a los regalos: no tienen un
valor por si mismos, pero, al ser regalados, adquieren un valor
infinito."

' Sobre el regalo como intercambio que es homédlogo a o determinante del sim-
bolo religioso o ritual, véase Gerardus van der Leeuw, Religion in Essence and
Manifestation: A Study in Phenomenology, trad. por J. E. Turner, Londres, G. Allen &
Unwin, Ltd., 1938: secciones 13-2, 50-1, 70 y 76-2, que discuten el poder del rey, el
sactificio, el convenio y el amor de Dios respectivamente en relacion con los regalos.
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Este complejo conjunto de metaforas tiene un papel impli-
cito en el budismo a dos niveles: una retérica de la vacuidad
del mérito (o, ningun mérito es el mejor mérito) y una retori-
ca de la acumulacién de un mérito infinito. La primera de es-
tas dos elaboraciones doctrinales o retéricas se expresa en lo
que cominmente se llama la “Perfeccion de la Sabiduria” o dia-
léctica “Madhyamika”. En estos sistemas el ideal religioso se
sitia més alla de cualquier nocién de adquisicion. No es que la
filosofia Madhyamika exista en un mundo de abstracciones'
sino hasta qué punto la retérica de la literatura de la “Perfec-
cién de la Sabiduria” como la Madhyamika tiende a socavar
las nociones de mérito y de posesion de mérito.

Pero otra forma de realizar esta critica es alterar el orden
del tiempo, en otras palabras, intentar expresar en términos
paraddjicos el tiempo que se requiere para el progreso espiri-
tual. Asi, por ejemplo, se puede decir que harfa falta un tiem-
po infinito para adquirir el mérito que se necesita, y que ésta
es una forma de negar o al menos de rechazar la posibilidad de
cuantificar la virtud. Esta es la segunda retérica del mérito.

Asi pues, para simplificar propongo dos modelos de la cri-
tica budista de la cuantificacién de la virtud. Uno de ellos es el
negativo, al que podtiamos llamar “mérito cero”. Es una for-
ma de decir que el proceso de “adquitir la virtud” o de llegar a
ser perfecto no es nunca matematico, sino que deriva hacia
una dimensién que no es para nada una dimensién como tal.
Otra forma de expresar una idea similar es decir que el mérito
es cuantificable pero en cantidades inconmensurables, que po-
drfamos llamar la retérica del “infinito mérito” o del “mérito in-
conmensurable”. Esto es lo mismo que decir que lo sagrado se
transforma, bajo determinadas condiciones, en algo no medi-
ble, en algo que no se puede reducir a ningun tipo de cantidad
y no es por tanto cuantificable. Estas no son, creo, declaracio-
nes teoldgicas (aunque puedan ser lefdas como tales).” Son mas

"2 Véase Gémez, “Two jars on two tables: reflections on two truths,” en Jo-
nathan Silk, ed., Wisdom and Compassion: The Buddbist Studies 1egacy of G. M. Nagao,
Honoluld, University of Hawaii Press.

Y, sobra decir, | { mi d. iedad d

, sobra decir, los conceptos se prestan por si mismos a toda una variedad de
polémicas teoldgicas. Por ejemplo, los tedlogos cristianos y los académicos del budismo
de trasfondo cristiano insistirfan en que inmensurable e infinito no son sinénimos.
Pero yo no creo que los budistas clasicos hicieran este tipo de distinciones.
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bien argumentos dirigidos a un cierto tipo de retérica religio-
sa. Estos dos enfoques expresan los dos extremos o fines de to-
dos los numeros, al menos poéticamente, si no matematica-
mente.

La posicién de mérito cero es cercana al Madhyamika o
sistemas similares. En Japon, la tradicién Zen se aproxima a
veces a esta postura. La posicion de mérito infinito se encuen-
tra en algunos sutras y creo que es un punto importante en la tra-
dicién de la Tierra Pura de India. El mérito infinito es un mérito
inconmensurable. Tiene una cantidad cuyo valor no es cero,
pero que no es cuantificable. Se supone que el camino de Bo-
dhisattva conduce a este mérito infinito. Y la manera de obte-
ner ese mérito infinito es renunciando a todo mérito.

La légica de esta doctrina se basa en el supuesto de que el
mérito mds grande de todos proviene del desapego. Se sigue
entonces que el desapego del mérito es el mayor mérito. En
algun momento (todavia incierto) de la historia del budismo
fue ampliamente aceptada la creencia de que el mérito podtia
ser dedicado (o invertido, si se quiere) a un propdsito particu-
lar. Por ejemplo, uno podia tener la opcién hipotética de dedi-
car su propio mérito a conseguir la budeidad o a renacer en
alguno de los parafsos celestiales. Pero uno también podia op-
tar por dedicar el mérito (incluso el mérito derivado del mis-
mo ritual de la dedicacién) al beneficio de otros (parientes,
hijos, o todos los seres vivos).

Este ideal o proceso imaginario que se podria asociar en
un contexto secular a la cultura del gift-giving (dar y recibir),
se llama técnicamente punya-parindm ana. El segundo miem-
bro de este compuesto (parindm and) ya sugiere cambio, pues
el término significa “llevar a la madurez”. Por eso dedicar el
mérito significa hacerlo fructifero. Cuando uno dedica o entre-
ga el mérito a un proposito, especialmente para el beneficio de
otro, el mérito da su fruto. De hecho el mas grande de todos
los méritos deriva de abandonar el mérito. Esto es, por supues-
to, una paradoja, pero creo que es una paradoja bella y pode-
rosa. Uno puede pensar que es hipécerita decir: “renuncio al
mérito para ganarlo”. Pero se pone el énfasis en el lugar equi-
vocado, pues no se trata de “yo doy el mérito para ganarlo”
sino de “yo doy el mérito”.
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La doctrina de la transferencia del mérito ha permeado, de
una forma u otra, todo el budismo. Sin embargo, se asocia mas
frecuentemente al Mahayana y sus origenes. Si aceptamos que
la mayortfa de los Mahayana estin en contra de la nocién de un
mérito cuantificable, entonces el ideal del Mahayana estd de al-
guna manera mas alld del mérito, tanto si se expresa como ce-
ro o como infinito. Pero todavia el creyente se ve a si mismo se-
parado del ideal. Por tanto, resulta necesario explicar de alguna
manera el mecanismo o proceso que lleva a la iluminacién.
Asi se podria decir o que el ideal esta mas alld, o si se prefiere,
que borra (esta diferencia) en una iluminacién repentina, enton-
ces el ideal coincide con la realidad. Si se habla desde el punto
de vista cero, se pueden usar expresiones como “la ilumina-
cién esta aqui y ahora”. En la modalidad de la retérica o de la
dialéctica de la iluminacién, la perfeccién es interna e inmedia-
ta (no mediada). Este tipo de retérica puede aplicarse también
a las imagenes de los campos del Buddha. Esto es lo que hace,
por ejemplo, el Vim alakirti-nirdesa con su peculiar tratamien-
to del mito de Abbhirati, el campo purificado de Aksobhya. En
esta modalidad de la retorica o de la dialéctica de la ilumina-
cién, la perfeccién es interna e inmediata (no mediada): la Tie-
rra Pura estd dentro de ti, y sd/o dentro de ti. En este contexto
la “perfecciéon” patece vaciarse de toda forma de virtud o mé-
rito.™

Pero si hablamos desde el punto de vista del infinito, pode-
mos decir que compartimos infinito mérito. Yo dirfa que ésta
es la suposicién que subyace en los sutras de Swkhavativyiha
corto y large. La metafora subyacente en estos textos contrasta
claramente con la metafora del mérito cero. Ambas expresio-
nes son de alguna manera equivalentes, pero la eleccion de la
metafora es diferente y esto es significativo.

La metafora del infinito mérito, ademas, se presta de for-
ma natural a una concepcién narrativa, a una imagen del pro-
ceso de obtencion de la budeidad. También recalca la brecha

' Uso la frase “parece vaciarse” conscientemente, pues no estoy completamente
convencido de que esto sea literalmente verdad. Esta forma peculiar de “retérica de la
inmediatez” est4, por lo menos, en el Vimalakirti, claramente implantada en una discu-
si6n mas amplia acerca de la perfectibilidad y la virtud.
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entre lo imperfecto y lo petfecto, el lapso de tiempo entre el es-
tado de ser imperfecto y alcanzar la iluminacién.

Si hablamos en términos de esperanza, nos referimos a una
persona que se concibe a s{ misma como una persona no ideal.
La esperanza esta en el futuro porque es la expresion indirecta
de la imperfeccion. Pero la esperanza demanda a veces que ex-
pliquemos de qué manera el ideal se hara realidad. Y una ma-
nera de hacetlo es decir que “lo perfecto” facilita o conlleva la
perfeccion de “lo imperfecto”. Esto tiene un sentido preciso
como extension de la nocién de transferencia de mérito. La
transferencia parece ser una manera de evitar las dificultades
inherentes a la doctrina de la gracia en una tradicién que acep-
ta el poder salvador de una “divinidad” que al mismo tiempo
es un asceta humano y que no estd lejos de ser un dios creador
y todopoderoso. La situacién es mucho mas complicada que
esto, pero no es éste el lugar para analizarla.

Los parametros reales o practicos de la creencia budista son
dificiles de discernir. No obstante la tradicion literaria asume
que las raices de la doctrina budista estin en los logros del ser
humano individual. Esta persona, el Buddha Sakhyamuni, per-
siguié su propio interés (el despertar), pero, paraddjicamente,
lo hizo por el interés de otros. Cuando un Buddha experimen-
ta la vacuidad, experimenta la autoliberacién. Pero la mayoria
de los tedlogos budistas de la India estuvieron de acuerdo en
que la vacuidad no era suficiente. La expresion §inyatda-karund
garbba (“ese el cual tiene en su curso ambas: vacuidad y compa-
si6n”) fue quizd acufiada como una abreviatura para la afirma-
cién de que el despertar y la liberacién son en esencia la fusion
de la visiéon de la vacuidad y de un corazén compasivo. Experi-
mentar la vacuidad como autoliberacién no es suficiente. Un
Buddha tendra también que manifestar esa experiencia con la
compasion (karunad). Concebir un Buddha sin compasion es so-
lo concebir medio Buddha. Una férmula estindar y equivalen-
te define los esfuerzos del Bodhisattva como una busqueda del
propio interés y del interés de los demads. El primero es el culti-
vo del yo y la liberacién resultante de una clara visién de la va-
cuidad —una realizacién del poder liberador a través del co-
nocimiento—. La segunda es mirar por los demads, preocuparse
por su sufrimiento y esforzarse por aliviar ese sufrimiento.
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Los dos ideales convergen de diferentes formas, pero posi-
blemente el punto mds importante de contacto en el presente
contexto sea la correspondencia entre liberaciéon como “liberar-
se de”, la realizacién como desapego, y la santa virtud como ge-
nerosidad. Ser libre es, en un sentido importante, ser desape-
gado, desasirse de todo, pero ser completamente compasivo
'gambién es dejar ir, regalar, obsequiar. Como dice sucintamente
Santideva en el Bodhicaryavatara (111. 10-11):"

10. Todos los cuerpos, las propiedades y el mérito que haya adquirido en
el pasado, los que tengo ahora y los que podré adquirir en el futuro los
entrego todos con indiferencia para el beneficio de todos los seres vivos.

11. Nirvana significa renunciacién a todas las cosas, y mi mente busca
esta paz. Si debo renunciar a todo, serfa mejor entregarlo a todos los
seres Vvivos.

Adicionalmente, en términos de la metafora del mérito, po-
demos también decir que cuando uno adquiere infinito méri-
to como culminacién del “cultivo de si”, uno es capaz de com-
pattir infinito mérito como culminacién de la preocupacién por
los demas. En términos de este par: el yo y los otros, la metafo-
ra del mérito significa que adquirir infinito mérito es la propia
salvacién y que compartirlo es rescatar a los demas. De ahi
que la transferencia de mérito sea, al menos teoréticamente, una
expresion de la compasion. Incluso si el mérito es visto como
finalmente vacio, su transferencia, motivada por la compasion,
es fructifera, efectiva y beneficiosa.'®

Esto nos lleva a dos paradojas adicionales implicitas en los
sutras: si el mérito es inconmensurable ya estd compartido; si
estd compartido, es inconmensurable. El mérito deberfa ser
vacio, y ser vacio significa estar compartido. Entonces sélo el
mérito compartido es verdadero o excelso. De esta manera se

5P, L. Vaidya, ed., Bodhicaryav atira g‘fdﬂ tideva, Buddhist Sanskrit Texts, nim.
12, Darbhanga, The Mithila Institute of Post-Graduate Studies and Research in Sanskrit
Learning, 1960, pp. 39-40. Para una traducciéon completa de este texto véase Kate
Crosby y Andrew Skilton trad., The Bodhicary avatara, Oxford, Oxford University
Press, 1996.

!¢ Hablando en término comparativos, “el regalo” estd vacio de cualquier valor
que no sea el transaccional. Regalar el regalo es lo que lo convierte en algo de valor. Cu-
rioso: en economia esto es solo realmente cierto con respecto al dinero.

i
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encarna la dialéctica de la vacuidad y la compasion en el ritual
de la transferencia, en las implicaciones éticas de la transferen-
cia, y, sobre todo, en la mitologia de la transferencia.

Ahora me gustarfa discutir brevemente el mito de los sutras
de la Tierra Pura, y como se relaciona esto con la nocién de
mérito. Para hablar del mito, me gustarfa utilizar esta nociéon
de un modo algo personal, por lo que usaré ciertos términos
que podrian parecer confusos. Cuando hablo de metafora o
simbolo, quiero decir algo que representa a alguna otra cosa
debido a cierta similitud. Sin embargo, “representa”, en el con-
texto de la imaginacién literaria y teoldgica, a menudo signifi-
ca “es lo mismo que”. Si relaciona simbolos en una secuencia
temporal de descripciones y sucesos, es decir, en una narrati-
va, entonces tengo un mito. El mito a menudo es como un
tapiz. La manera en la que los hilos del tapiz se entretejen pue-
de ser analizada de dos formas: 7) como estatica o estructural,
y 2) como dinamica. En los sutras de la Tierra Pura podemos
hablar de metiforas de la gracia y también podemos hablar de
una légica de la gracia. En este contexto la “légica” se basa pat-
cialmente en la doctrina de la transferencia, pero también esta
enraizada en una secuencia narrativa del mito. Esto significa que
la “gracia” es en esta tradicién tanto una categoria mitica como 1i-
tual. Esta dualidad se manifiesta en un término crucial: prasida,
que significa tanto la disposicién y la confianza del creyente co-
mo la disposicién benevolente de los Buddhas que otorgan la
salvacién.

En los sutras de la Tierra Pura la 16gica de la gracia se constru-
ye con un argumento narrativo. Lo narrativo es un argumento,
si es que se le puede llamar asi. Es la historia que hace posible, si-
no real, la conexion entre prasada como fe y confianza y prasida
como gracia que conlleva la salvacion. Las conexiones concep-
tual y afectiva se refuerzan por la logica interna de la historia.
No dedicaré tiempo a explicar la historia de Dharmakara y
Amitabha,"” sino que me centraré brevemente en su logica in-
terna.

'"El relato de la historia puede encontrarse en Luis O. Gémez, trad., The Land
of Bliss: The Paradise of the Buddha of Measureless 1ight, Sanskrit and Chinese VVersions of
the Sukhavativ yiha Siitras, Honoluli, University of Hawaii Press, 1996.
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La l6gica del mito es parte de un sistema de creencias que
no necesariamente compatte la persona situada fuera del mun-
do cultural del creyente. Las presuposiciones del creyente son
aquellas ideas que habrian sido conocidas y aceptadas por quie-
nes leyeran u oyeran los sutras. Estas presuposiciones son las
siguientes: 7) el voto del Bodhisattva; 2) el mérito requerido
para obtener la budeidad; 3) el mérito infinito (poder, virtud)
de un Buddha; y, finalmente 4) la creencia en la existencia de
los campos puros (inmaculados) de los Buddhas.

Cada una de estas presuposiciones debe ser explicada. En
primer lugar, la nocién del voto del Bodhisattva esta conecta-
da a las nociones del poder de las palabras y del poder de la re-
solucién. En segundo lugar, el mérito sobre el que se basa la
obtencion de la budeidad es incalculable. En el momento en el
que el Bodhisattva pronuncia su voto ¢l ya es mas que un sim-
ple ser humano, y el poder de su resolucién, asi como la incalcu-
lable duracién y dificultad de su empefio, producen un mérito
incluso mayor. En tercero, importaba por supuesto que los Bud-
dhas tuvieran un mérito infinito, esto es, una vez que ellos ob-
tienen la budeidad, el efecto de sus acciones pasadas continua
siendo una fuente de poder sagrado. En cuarto, no era suficiente
creer en la cosmologia de los campos del Buddha, por ser pat-
te del budismo, el creyente tenia que sostener la posibilidad de
que al menos un campo del Buddha habia sido purificado.

Se pueden encontrar en los sutras los siguientes argumen-
tos basados en estas asunciones. Primero, existia la creencia en
lo que se llama “un acto de verdad” y segundo, la creencia en la
sinceridad inherente del Bodhisattva como testigo de su pro-
pia virtud. El “acto de verdad” (satya-kriya) consistia en una
declaracion en la cual un resultado deseado o creencia es cau-
sado o confirmado por una declaracién de hecho, sin ninguna
implicacién o asunciéon de que las dos declaraciones estan
causalmente relacionadas. Por ejemplo, uno puede decir “como
soy el hijo de mi padre, puede mi propio hijo recuperarse de
esta enfermedad”. Este tipo de légica “moral” o “ritual” tam-
bién se encuentra en culturas fuera de la India. Se pueden encon-
trar paradigmas légicos relacionados en forma de prohibicién
(ejemplo: “el que me traiciona puede morir de muerte prema-
tura”) y en forma de juramentos (ejemplo: “Muera yo de muerte
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prematura si soy yo el que te traiciono” o “si robo tu caballo
entonces no soy el hijo de mi noble padre”)."

El orden de tales declaraciones condicionales varia. Uno
puede, por ejemplo, declarar: “Si soy el hijo de mi padre, enton-
ces no soy yo el ladrén que rob6 tu caballo”, aunque una for-
ma mas idiomatica en espafiol serfa: “Yo nunca toqué tu caba-
llo, ya que soy el hijo de mi noble padre”. Al margen de las
variaciones del orden (que pueden producir matices sutiles)
todas tienen la siguiente estructura subyacente: Yo establezco
X. Si X es clerto, entonces necesariamente se seguird Y. Aho-
ra, X es cierto, por eso Y es cierto. La conexion femdtica u ob-
jetiva entre X e Y es a fin de cuentas secundaria o poco impot-
tante. La conexién importante es la que existe entre la veracidad
de la primera declaracién (la cual es usualmente innegable) y
la realidad expresada por la proposicién Y.

Ademids, las leyes de esta logica han sido llevadas un paso
mas alld, especialmente en el discurso religioso. Las declaracio-
nes cuasi-deductivas de los actos de verdad no distinguen clara-
mente entre el establecimiento de la verdad y la generacién de
realidad. Un ejemplo concreto de este uso del acto de verdad
es el de Lokananda en la versién de Candragomin de la leyen-
da.” En un acto de generosidad desprendida, Lokananda rega-
la la joya que lleva incrustada en el crianeo (probablemente en la
frente), y que tiene la capacidad magica de satisfacer los descos,
pero debido a que esta joya era parte integral de su cuerpo tuvo
que arrancarsela del crineo y estuvo a punto de morir. Enton-
ces es cuando hace su acto de verdad, que puede ser parafrasea-
do como sigue: “Siendo un hecho que nunca he lamentado ha-
ber regalado la joya, entonces permitase a una nueva joya crecer
de nuevo”.* Sobra decir que surgié una nueva joya y que la
herida fue milagrosamente curada.

La evidente disyuncién entre contenido y poder se puede
ver en un bien conocido pasaje del Milindapaiiha estudiado

8 La conexién entre el juramento sagrado y el secular no se distingue claramen-
te. Véase Van der Leeuw, Religion in Essence and Manifestation, seccién 59.2. Véase
también Friedrich Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, Stuttgart,
W. Kohlhammer, 1961, 306 ff.

Y Véase Michel Hahn, trad., Joy for the World: A Buddhist Play, Berkeley, CA,
Dharma Publishing, 1974.

2 Ihid., estrofa 40.
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por BEugene W. Burlingame.” El pasaje sirve de comentario a
otra clasica historia de un milagro que trajo apatejado un acto
de verdad: la leyenda del rey Sibi (Sivi), y el Milindapaiiha dis-
cute la naturaleza del acto de verdad (saccakiriya en Pali). Pre-
senta el siguiente ejemplo.”* El rey Adoka una vez pregunté si
alguien era capaz de hacer que el Ganges fluyera contracorrien-
te. La cortesana Bandhumati, dijo que ella podia. Ella declaré
solemnemente que lograria que las aguas del Ganges invirtie-
ran su curso mediante un acto de verdad. Y lo hizo. Su acto de
verdad fue bastante simple: ella nunca habia negado ser una
cortesana.

Los votos de los Bodhisattvas pueden tomar una forma si-
milar a la de los actos de verdad. Concebidos como un subtipo
de actos de verdad, el voto no es sélo la solemne y poderosa de-
claracién de una persona de virtud suprema. También puede
tomar una forma diferente tanto légica como estructuralmen-
te, convirtiéndose en una declaracién condicional en la que la
apodosis (la clausula principal de una frase condicional) es obje-
tiva (factual) o inevitable, y la protasis es un efecto deseado. En
otras palabras, el orden ontolégico normal de lo condicional
ha sido invertido. En vez de decir “regresaré si no llueve” (o,
como en un acto de fe “si es verdad que regresaré entonces no
llovera”) uno dirfa: “si lloviera, entonces no soy sincero a mi
palabra de que regresaré”. En un contexto mitico o sagrado es-
to toma las caracteristicas formales de la siguiente afirmaciéon
abstracta o ideal: “Si mi liberacién no es perfecta, no lograré la
liberaciéon”. Dado que el hablante es un ser perfecto, cuyo lo-
gro final (o pasado) de la liberacién es un hecho, entonces el
hecho de que su liberacién es perfecta queda establecido. Ade-
mas, debido a que se reconoce la veracidad de la palabra del ha-

*'V. Trenckner, ed., The Milindapaiho: Being Dialogues between King Milinda
and the Buddhist Sage Nagasena, Londres, Williams and Norgate, 1880, pp. 121-122. Eu-
gene W. Butlingame, “The Act of Truth (saccakiriya): A Hindu Spell and its Employ-
ment as a Phychic Motif in Hindu Fiction,” Journal of Royal Asiatic Society, 1917, pp. 439-
441. La historia también es usada por Heinrich Zimmer para ilustrar los conceptos
hindtes de verdad. Véase Philosophies of India, Nueva York, Bollingen Foundation,
1951; Repr. Princeton, NJ, Princeton University Press, 1969, 1971, pp. 160-169. Zim-
mer conecta esta antigua creencia con la nocién de Gandhi de satyagraba.

*Trenckner, The Milindapaitho, pp. 121-122.
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blante, entonces la verdad de la segunda clausula garantiza el
hecho del resultado deseado expresado en la primera clausula.

El voto del Bodhisattva es mas que un simple acto de ver-
dad, porque el efecto y la declaraciéon son idénticos, y porque el
voto es un voto solemne pronunciado por un ser sincero —en
otras palabras, un ser que siempre dice la verdad de manera in-
cuestionable— y el voto es hecho con la intenciéon mas desape-
gada y virtuosa. El que la hace también es un ser vivo que ya
tiene un grado excepcional de mérito, y que con el mismo voto
esta renunciando o dando forma a todo mérito pasado, presen-
te y futuro, y que se transformara en un ser omnisciente. Ade-
mis, el voto mismo produce mérito.

La manera en la que estos elementos se conectan es la siguien-
te. Bl Bodhisattva dice: “puede ocurrir esto o esto otro no ocu-
rrird”. Para nosotros parece una contradiccién, pero a un cierto
nivel del mito o de la retérica es un argumento muy convincen-
te. Porque el Bodhisattva esta diciendo “si X entonces Y pero
expresado de la siguiente forma: “Si no X entonces no Y7,
pero X va a ocurrir, por tanto Y debe ocurrir. Un Bodhisattva
es una persona veraz, ¢l hace el voto de alcanzar la budeidad, en-
tonces sabe que sera un Buddha, en otras palabras, si uno es un
creyente, una cosa se sigue de la otra.

Pero incluso mas que eso, la persona que esta escuchando el
sutra sabe que el sutra se refiere al pasado, pero en realidad éste
carece de tiempo o es un pasado perfectible. Especificamente,
en el Sukbavativyaha largo, ese pasado mitolégico es un tiem-
po en el que Dharmakara ya se ha convertido en Buddha. Por
tanto, no es solo que nosotros debamos esperar que €l se con-
vierta en Buddha, sino que es realmente un Buddha. Asi ¢l di-
ce, parafraseando: “Si los seres vivos en mi Tierra Pura no son
de tal condicién, entonces yo no me convertiré en un Buddha”.
Pero €l ya es un Buddha, por tanto, su tierra purificada debe
ser tal y como la ha descrito.

Esta es una forma de expresar el misterio o la metfora de
la gracia. Por eso ésta esta estrechamente conectada con el
mérito, en este caso el contenido y el poder del acto de verdad
estan intimamente relacionados. El que lo pronuncia, el voto,
la virtud y el fruto estan de hecho mucho mads estrechamente
entrelazados con la verdad y el poder de la palabra. Pero tam-
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bién estan conectados a los logros y las virtudes de Buddhas y
Bodhisattvas.

Uno puede pensar en este misterio en términos psicol6gi-
cos simples como el efecto desconcertante de recibir algo que
uno no merece y que nunca tendra que devolver. Esto es un he-
cho inusual si uno calcula la suma total de intercambios en la
vida de un individuo.” Sin embargo, cuando se consideran los
acontecimientos individuales antes que la suma total, la gente
a menudo cree que recibe cosas (0 que otros las reciben) que ni
merecen ni deben devolverlas. Este es el egpectro destino-fortuna-
gracia.

En términos budistas, este fenémeno psicolégico puede
ser resumido asi: la gracia es tanto recibir como compartir un
mérito infinito, y un infinito mérito ha sido compartido desde
un tiempo sin comienzo.** En otras palabras, en el momento
en que se define al mérito como ubicado mas alld de cualquier
tipo de cualidad, se lo considera al margen del tiempo y de la
posesion. Esto tiene interesantes implicaciones en lo que a expe-
riencia y significado se refiere. En primer lugar, la conexién
entre mérito y gracia puede ser vista, como dije antes, como
una critica a la nocién de un mérito cuantificable, y por otro
lado también da una nueva significacién al voto, una nueva im-
portancia al nombre del Buddha. El Nombre Sagrado es tanto la
encarnacién de la budeidad como el cuerpo mismo de un bud-
dha. Es una palabra que expresa la esencia de la budeidad y un
sonido que manifiesta su presencia. Y mas importante adn, una
Palabra se convierte en presencia sagrada de la misma forma
que en la logica del mito (aparentemente para desafiar a la 16gi-
ca comun), es decir, incorpora tanto el futuro como la actuali-

# El paralelo con la légica del intercambio de regalos en un contexto secular es
obvio y confirmado ademds por las conexiones etimolégicas y semanticas de la pala-
bra “gracia” a algunas expresiones occidentales de gratitud: “gracias” en espafiol, grazie
en italiano (que deriva del Latin grazus, nos devuelve a la idea de que el regalo quiere
complacer al que lo recibe —comparar sinscrito a##grhito 'smi). El francés merci subraya
el estado afectivo, presumido o normativo, que hay detris del regalo (compasion,
piedad); mientras que el inglés zhank sugiere el estado normativo de la mente.

* Para similares nociones en el budismo japonés fuera de las tradiciones de la
Tierra Pura, véase el ensayo de Dogen “Effort” (Gyo6iji) y “Worship” (Kuy 6-shobutsu).
Estos ensayos se encuentran en Terada Toru y Mizuno Yaoko, eds., Ddgen, 2 vols. (To-
kio, Iwanami Shoten, 1970-1972), vol. 1, 165-221, y vol. 2, 382-413, respectivamente.
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dad. El nombre del Buddha retune el futuro: nacet en la Tierra
Pura, y el presente: la presencia de la gracia. Sobra decir que
integra también el pasado, porque este Nombre es el voto.
Debido a que el Nombre contiene la esencia y la presencia
del Buddha, encarna el voto como practica viva y también
encarna el nombre de todos los Buddhas, podemos hablar de
un voto actualizado y también del voto como fuerza dindmica
y guia en el camino. Esto expresa, al menos en la tradiciéon de
la India, los dos aspectos de la esperanza: la fe y el esfuerzo. La
esperanza puede conducirnos a la fe, que en este contexto es
mas fiable que la creencia confesional. Pero también nos pue-
de llevar a esforzarnos, porque confiamos en el resultado y
nos aplicamos a las causas del fruto que buscamos. Ambos ele-
mentos estan claramente representados en el budismo de la
India, esto me parece tan evidente que la idea de que el budis-
mo del subcontinente es una religién sin fe o sin esperanza me
parece extremadamente reduccionista. Sin embargo, en la In-
dia la tension existente entre la fe y el esfuerzo no es tan acen-
tuada como en el budismo japonés. De la misma manera, la
tensién entre gracia y mérito, al menos en el Mahayana, no es
tan fuerte como parece ser en Japén. Pero decir esto no es de-
cir que no haya una continuidad en la tradicién, en la deriva-
cién y en la metdfora. Una de las implicaciones de lo dicho es
que el budismo de la Tierra Pura es consistente con las cortien-
tes principales del Mahayana. La idea de un vinculo entre el
Mahayana vy la tradicién japonesa de la Tierra Pura me fue ins-
pirada por una conversacioén, demasiado breve por cierto, con
el Profesor Yamaguchi Susumu en 1969 y fue confirmada al
leer sus argumentos en Daijo toshite no Jodo (Tierra Pura como
Mahayana).” Yamaguchi vio la conexiéon fundamental en la
férmula “la vacuidad es la forma y la forma es la vacuidad”.
Claro que esta conexion entre el dictum doctrinal y la Tierra
Pura ha sido generalmente sugerida mucho antes, en los escri-
tos de T’an-luan. Pero Yamaguchi establecié la conexién con
la Tierra Pura japonesa e intent6 ver esta conexién como nece-
saria. Esto es, la doctrina de la Tierra Pura es vista como tresul-
tado l6gico de la sinonimia entre la forma y la vacuidad en la

» Yamaguchi Susumu, Dajjg toshite no Jido, Tokio, Rosisha, 1963.
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ecuaciéon (sokuge) “la forma es la vacuidad, la vacuidad es la
forma”.

Histéricamente, me inclino a pensar que la fe en los cam-
pos purificados y el voto de los Bodhisattvas fueron primero.
Es decir, tal fe no deriva de una formulacién abstracta o de
una opinién sobre el significado de la vacuidad —es mas proba-
ble que esto sea incluso anterior historicamente a la forma-
cién de los grandes sistemas de la filosofia Mahayana—. Pero
al margen de las opiniones de uno sobre la prioridad o no de
esta nocion abstracta sobre la “fe simple” del budismo de espe-
ranza, el concepto de la identidad de la forma y la vacuidad
puede ser construido como un comentario teolégico pertinen-
te sobre la fe.” Incluso si es sélo una reformulacién abstracta,
es adecuada, en tanto que como el tipo de fe que encontramos
en estas tradiciones es una fe que convierte la vacuidad de lo
sagrado en la plenitud del poder sagrado de salvacién. Es una
formulacién abstracta y claramente intelectual, una racionali-
zacién secundaria si se quiere. Pero también es una sintesis
adecuada de la idea de que el mérito finalmente es vacio y por
eso plegable, flexible, tanto que se convierte en fluido, en trans-
ferible. El mérito es vacio porque no puede ser poseido, pot-
que es efimero y es mejor realizado cuando lo regalamos. Quié-
nes encarnarfan mejor este hecho que aquellos que han tenido
el mayor de los méritos y que no han dudado en entregarlo a
los demas, es decir, los Bodhisattvas.

Por tanto he sugerido aqui que la idea de la fe en la Tierra
Pura —como esperanza de nacer en ella— se sigue de la meta-
fora del mérito mismo. En otras palabras, la nocién de mérito
conduce, de una manera paraddjica, a la nocién de gracia. En-
tonces finalmente, de una forma extrafia pero no sorprenden-

% Una critica de la nocién de la “Fe en la Tierra Pura” como concesién simplifi-
cada a la creencia popular ha sido cuestionada por los historiadores, pero aguarda una
critica teoldgica. Porque esta nocién (y dirfa que malentendido) ha sido usada apo-
logéticamente demasiado en el pasado, incluso los budistas de la Tierra Pura mismos
son reacios a examinarla criticamente. Barth, en el pasaje citado anteriormente (Die
kirchliche Dogmatik, 375; version inglesa, 342) muestra el reverso de esta apologética,
argumentando la superioridad de una doctrina de verdad (significando, naturalmente,
su propia posicién teoldgica) sobre una de “concesion”. No hace falta decir que yo no
defenderia las preferencias sectarias que Barth deriva, quiera o no quiera, de sus por
otro lado iluminadoras reflexiones.
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te, la Tierra Pura aparece como otro ejemplo de la critica del
mérito, una expresion de la misma nocién de “no dualidad” y
de la vacuidad de la forma, que los occidentales consideran tan
central en el budismo Mahayana. En este sentido, la esperanza
en la Tierra Pura es también una afirmacién equivalente a “la
vacuidad es la forma”. Pero no se deriva de esta férmula (ni
histérica ni filoséficamente), sino a partir de un desarrollo pa-
ralelo que es mejor caracterizar como mitico —es decir, a pat-
tir de la forma en la que ciertos procesos simbélicos y narrativos
fueron interpretados mediante pricticas de fe y esperanza.+
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