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RESUMEN: La idea de la no-dualidad entre sujeto y obje-
to, entre conocedor y conocido, fundamental en el vedinta
advaita, en ciertas corrientes taoistas y en las escuelas madh-
yamaka y yogichéra del budismo mahéyana (las grandes
estructuras filoséficas del mundo oriental) y tan alejada de la
estructura cognitivo-emocional operativa implantada en Occi-
dente, constituye ¢l objeto de estudio del presente articulo.
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ABSTRACT: The non-duality idea between subject and
object, and between knower and known, essential in the
Vedénta Advaita, in certain Taoist currents, in the Midhya-
maka, and in the Yogichara schools of the Mahé4yana Budd-
hism (the philosophical leading structures of the Eastern
world); an idea so far from the cognitive-emotional setting
that prevails in the West is the object of study of the present
article.
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Una filosofia abierta no excluye
ninguna forma de aproximacion

a la verdad.
R. Panikkar

1. Introduccion

El espacio de que disponemos no nos permite examinar en su totalidad la
riqueza de matices de las Sabidurfas orientales no duales, ni siquiera el terreno
sobre el que se sustenta, a saber: la no-dualidad. Sin embargo, nada nos impide
acercar el tema, como si utilizdramos una lupa de gran aumento, y poner al des-
cubierto una parte mintscula del nicleo bdsico de sus contenidos.

Los mds importantes «productos filoséficos» expuestos y desarrollados por
los filésofos griegos antiguos y que han definido los itinerarios bdsicos de la filo-
soffa (sobre todo de la occidental) asi como el objeto de sus diversas disciplinas,
son dualidades. El conocimiento dualista segtin el cual el universo se manifiesta
en dos grandes apartados: observador y observado, conocedor y conocido, suje-
to y objeto, es el motor de la filosofia, de la teologfa y de la ciencia occidentales.
«La filosoffa occidental, en general, es la griega y la filosoffa griega es la filosofia
de los dualismos. La mayoria de los principales temas filoséficos debatidos toda-
via hoy fueron creados y modelados por los filésofos de la antigua Grecia. Entre
ellos se encuentra el dualismo de la verdad frente a la mentira, cuyo estudio reci-
be el nombre de «égica»; el de la bondad frente a la maldad, denominado «éti-
ca»; y el de la apariencia frente a la realidad, llamado «epistemologfa». Los grie-
gos iniciaron también el estudio a gran escala de la «ontologfa», o exploracién de
la naturaleza esencial o ser del universo, basando sus primeras investigaciones en
los dualismos de uno frente a muchos, el caos frente al orden, y la simplicidad
frente a la complejidad»'.

' K. Wilber, E/ espectro de la conciencia, Kairés, Barcelona, 1990, pp. 36-37.
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Sin embargo, en las fecundas tierras intelectuales de China e India prospe-
raron las vigorosas semillas que plantaron grandes sabios-filésofos (Zhuang zi,
NAgarjuna, Shankara, etc.); una de estas simientes, la de la no-dualidad entre el
observador y lo observado, la eliminacién de la construccién mental sujeto-obje-
to por la que se ha deslizado la filosofia y la ciencia occidentales, no sélo pren-
did, sino que se desarrollé de tal forma que dio lugar a una importante variedad
de grupos y movimientos de gran envergadura filoséfica: diversas corrientes del
taofsmo filoséfico, el vedanta advaita hindd? y las escuelas madhyamaka, shin-
yavida o escuela de la vacuidad y yogichira, chitamattra o escuela de «sélo la
Mente» del budismo mah4y4na; ninguna de ellas tiene reparos en afirmar la exis-
tencia de una forma no dual de experimentar y de relacionarse con el mundo’® y
advierten que las tendencias dicotomizadoras de la mente son las que no nos per-
miten percibir las situaciones sin asignarles categorfas dualistas: «La mayorifa de
las personas civilizadas han perdido el contacto con la realidad. Confunden el
mundo tal como es con el mundo tal como ellos lo piensan, tal como hablan de
él y lo describen. Porque por una parte estd el mundo real y por otra hay todo
un sistema de simbolos —referentes a ese mundo— que llevamos en nuestra
mente. Son simbolos muy, muy dtiles; toda la civilizacién depende de ellos [...]
y la principal desventaja de los simbolos es que los confundimos con la realidad,
de la misma manera que confundimos el dinero con la auténtica riqueza y nues-
tro nombre, la idea y la imagen que tenemos de nosotros mismos, con nosotros»*.

El principal mensaje de las Upanishads®, el cenit del antiguo pensamiento de
la India, es la identidad del espiritu individual (472an) con el espiritu universal

? «El Vedinta Advaita es el sistema no dualista del Vednta expuesto originariamente por Shan-
kara (788-820 d. JC.). Ha sido y sigue siendo el sistema de pensamiento de mayor aceptacién entre
los filsofos indios y creemos que es uno de los productos filoséficos mds grandes que pueden
hallarse en Oriente y Occidente». E. Deutsch, Vedinta Advaita. Una reconstruccion filosdfica, Etnos,
Madrid, 1999, p. 11.

3 «Ninguno de esos tres sistemas rechaza de plano el mundo dualista «relativo» con que el tan
familiarizados nos hallamos y que terminamos confundiendo con el «sentido comin», el mundo
en tanto coleccién de objetos discretos que interactdan causalmente en el espacio y en el tiempo.
Lo que estos sistemas afirman, por el contrario, es la existencia de una forma no-dual de experi-
mentar el mundo, una modalidad m4s real y elevada que la modalidad dualista que los occiden-
tales damos por sentadar. D. Loy, No dualidad, Kairés, Barcelona, 2000, p. 17.

4 A. Watts, Nueve meditaciones, Kairés, Barcelona, 1981, p. 29.

> Conocidas como los «Himalayas del alma, las Upanishads son el punto culminante del anti-
guo pensamiento de la India; las mds antiguas fueron compuestas aproximadamente entre los afios
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(Brahman). En la Chindogya Upanishad, el sabio Uddalaka Aruni dice a Shve-
taketu: «Hijo mio, en el principio este mundo era, en verdad, dnicamente ser,
uno y sin segundo»®. La Bhagavad gitd, una de las grandes obras did4ctico-filo-
s6ficas de la India, afirma: «Considerando por igual el placer y el dolor, la ganan-
ciay la pérdida, el triunfo y la derrota»”. Uno de los grandes representantes con-
tempordneos de la tradicién advaita, Ramana Maharshi, senala: «La vigilia es
larga y un suefio es corto; aparte de eso, no hay diferencia. Asi como los aconte-
cimientos de la vigilia parecen reales mientras estamos despiertos, lo mismo suce-
de con los de un sueflo mientras sonamos. Al sofiar, la mente asume otro cuer-
po. Tanto en los estados de vigilia como en los suefios se dan simultineamente
pensamientos, nombres y formas»®. Por su parte, en un texto del budismo mahaya-
na leemos: «No te entretengas con el dualismo, evita cuidadosamente perseguir-
lo; tan pronto tengas lo correcto y lo erréneo, lo que sigue es confusion, la men-
te se pierde»’. Y Nagarjuna'?, el mdximo exponente de la escuela midhyamaka
del budismo mahayana, afirma: «No hay diferencia alguna entre samsdra y nir-
vana, ni la hay entre nirvana y samsdra. La cima del nirvana es la cima del samsa-
ra. Entre ambos, no es concebible ni la mds sutil diferencia»''. Por su parte,

800 a 550 a.C., en prosa, en un lenguaje algo arcaico y son: Aitareya, Brihadiranyaka, Chindogya,
Kaushitaki, Kena y Taittiriya. Durante los siglos V al III a.C., fueron compuestas en sdnscrito cl4-
sico y en verso las siguientes: Isha, Kathaka, Shvetishvatara, Mundaka y Mahanirdyana; y en pro-
sa: Prashna, Maitri'y Mindiikya. Véase R.E. Hume (ed.), The thirteen principal Upanishads, Oxford
University Press, Nueva Delhi, 1998; S. Radhakrishnan (ed.), The principal Upanisads, Allen &
Unwin, Londres, 1953; The philosophy of the Upanishads, Librairie I’ Amérique et d’Orient, Paris,
1943; P. Deussen, 7he philosophy of the Upanishads, Dover Publications, Nueva York, 1966.

¢ Chéandogya Upanishad 41,6.2,2. En la edicién de E. Tola, Doctrinas secretas de la India Upa-
nishads, Barral, Barcelona, 1973, p. 195.

7 Bhagavad gitd (11, 38). En la edicién de E Tola, Bhagavad-gita. El canto del Sefior, Monte
Avila Editores, Caracas, 1977, p- 47.

8 Ramana Maharshi, Enseianzas espirituales, Kairds, Barcelona, 1986, p. 29.

> D.T. Suzuki, Ensayos sobre budismo zen, Kier, Primera Serie, Buenos Aires, 1981, p. 216.

10" Autor de los «<Fundamentos de la via media» (Malamadhyamakakirikih), una de las obras
filoséficas mds interesantes de la historia del pensamiento asidtico, insistfa en que el Buddha no
defendfa ninguna posicién filoséfica; sélo pretendia poner de manifiesto que todos los puntos de
vista filoséficos son contradictorios e inadmisibles. En tanto que toda afirmacién enunciada des-
de una perspectiva filoséfica concreta no reconoce técitamente las posiciones opuestas, parece que
el grupo madhyamaka ha llevado la critica del pensamiento dualista hasta sus tltimas conclusio-
nes filoséficas. Véase J. Arnau, La palabra frente al vacio. Filosofia de Nigdrjuna, Fondo de Cultu-
ra Econdmica, México, 2005.

" Milamadhyamakakirikah (XXV.19). Nagarjuna, Fundamentos de la via media. En la edi-
cién de J. Arnau, Siruela, Madrid, 2004, p. 191.
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Zhuang zi, uno de los mds importantes representantes del taoismo filoséfico,
declara: «;Verdaderamente hay diferencia entre el otro y uno mismo?, ;no hay
realmente diferencia entre ambos? Que el otro y el yo no se contrapongan: a eso
nombran eje del Tao. Sélo acomoddndose a ese eje se puede penetrar en el cir-
culo, para asi corresponder a los infinitos cambios. Los cambios del «es» son infi-
nitos, e infinitos los cambios del «no-es». Por eso se dice: nada mejor que una
mente iluminada»'?. Finalmente, Thomas Merton afirma: «Hay otra conciencia
metafisica al alcance del hombre moderno. No parte del sujeto pensante y auto-
perceptivo sino del Ser, ontolégicamente considerado como anterior y englo-
bante de la divisidén sujeto-objeto. Por debajo de la experiencia subjetiva del yo
individual hay una experiencia inmediata del Ser. Esta dltima es totalmente dis-
tinta de la experiencia consciente del yo. Resulta definidamente no-objetiva.
Carece de la alienacién y las lagunas caracteristicas del sujeto que se percibe a s
mismo como un casi-objeto. La conciencia de Ser (al margen de que se la con-
sidere positivamente, o negativa y desapasionadamente como en el Budismo) es
una experiencia inmediata que va mds alld de la percepcién reflexiva. No es «con-
ciencia de» algo sino conciencia pura, en el seno de la cual «desaparece» el sujeto
como tal»"?.

Resulta muy lamentable que la doctrina de la no-dualidad haya pasado desa-
percibida para un amplio sector de la filosoffa (tanto de oriente como de occi-
dente). Es precisamente esa sorprendente declaracién, a saber: la no-dualidad
entre sujeto y objeto, entre conocedor y conocido, fundamental en el vedinta
advaita, en ciertas corrientes taoistas y en las escuelas madhyamaka y yogichara
del budismo mahéy4na (las grandes estructuras filoséficas del mundo oriental)
y tan alejada de la estructura cognitivo-emocional operativa implantada en Occi-
dente, la que ha avivado la llama de nuestra curiosidad.

2. Sabidurias orientales no duales

;Cudl es la visién del mundo sustentada, de una u otra manera, por impor-
tantes sabios, filésofos, tedlogos, e incluso cientificos de diferentes épocas, luga-

12 Zhuang zi 11, 111. En la edicién de 1. Preciado, Zhuang zi «Maestro Chuang Tié», Kairés, Bar-
celona, 1996, pp. 45-46.
13 T. Merton, El zen y los pdjaros del deseo, Kairds, Barcelona, 1999, pp. 38-39.
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res y culturas? ;Cudl es el nicleo esencial del consenso universal de las grandes
tradiciones de sabidurfa de nuestro planeta? ;En qué consiste la visién del mun-

do que llevé a Aldous Huxley a escribir un libro con el titulo Philosophia Peren-

nis («Filosoffa Perenne»)'*? ;Cudl es la visién del mundo que, como afirmaba Art-

hur Lovejoy es, «una de las principales concepciones del pensamiento occidental
que ha llegado a conocerse con una denominacién propia»?'.

Esta visién del mundo es conocida como Philosophia Perennis («Filosofia Peren-
ne»'®), «Tradicién Undnime», «Sabidurfa Primordial», «Sabidurfa Antigua», «Sabi-
durfa Perenne»', «Religién Perenne» o «Psicologfa Perenne». Y es en el corazén de
la «filosofia perenne» donde hallamos claramente expresada y desarrollada la doc-
trina de la no-dualidad: «LLa mente occidental ha dividido el mundo en dos mita-
des, el consciente y el inconsciente, el espiritu y la materia, el alma y el cuerpo, y la
filosoffa occidental oscila entre los dos extremos de materialismo e idealismo. Ello
se debe a una enfermedad de la mente, a una esquizofrenia, que se ha desarrollado
en el hombre occidental desde el Renacimiento, en que se pierde la visién unitiva

4 «Una visién —conocida con el nombre de «filosoffa perenne» (el término fue acufiado por
Leibniz)— que descansa en el nicleo esotérico del hinduismo, del budismo, del taofsmo, del sufis-
mo y del misticismo cristiano; una visién, por tltimo, que fue abrazada, parcial o totalmente, por
individuos como Spinoza, Albert Einstein, Schopenhauer, Jung, William James y Platén. Ademds,
en su forma mds pura esta visidén no es tanto una anticiencia como una transciencia —o, mejor
dicho, una anteciencia—, lo cual la capacita para convivir —e incluso para complementar— los
datos mds duros que nos ofrecen las ciencias puras. Este es el motivo, en mi opinidn, por el cual
muchos de los cientificos mds licidos —como Einstein, Schrodinger, Eddington, David Bohm,
Sir James Jeans e incluso Isaac Newton— hayan coqueteado —y hasta hayan abrazado abierta-
mente— la filosoffa perenne». K. Wilber, Después del edén, Kairés, Barcelona, 1995, p. 19.

15 A. O. Lovejoy, La Gran Cadena del Ser. Historia de una idea, Icaria, Barcelona, 1983, p. 29.

' La verdad olvidada: el factor comiin de todas las religiones de Huston Smith es la mejor intro-
duccidn a esta visién del mundo conocida como «filosofia perenne».

17" «El término sabidurfa «perenne», «primordial» o «antigua» tiene dos posibles significados.
En primer lugar, puede referirse a la verdad sin forma radicalmente atemporal y aespacial, al fun-
damento del ser, al vacio primordial, al Espiritu puro sin manifestar [...]. Cuando nosotros des-
cendemos de este plano atemporal de unién-samadhi sin forma y sin imdgenes, revestimos natu-
ralmente la realizacién de la verdad sin forma con los simbolos y formas de la verdad caracteristicos
de nuestro entorno sociocultural. Las formas y simbolos concretos externos utilizados por la sabi-
durfa de las culturas pasadas han conducido al segundo gran significado del concepto de «sabidu-
rfa antigua, es decir, a las doctrinas, las palabras, las teorfas, las metdforas, los simbolos y los mode-
los reales utilizados por las culturas antiguas o pasadas para expresar y encarnar su comprensién
de la verdad esencial». K. Wilber, £/ ojo del espiritu, Una visidn integral para un mundo que estd
enloqueciendo poco a poco, Kairds, Barcelona, 1998, pp. 77-78.
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de la Edad Media. La visién medieval es en otros aspectos inadecuada, y el hom-
bre occidental tiene que recuperar su equilibrio volviendo a descubrir la visién del
mundo antiguo, la filosoffa perenne, que se encuentra plenamente desarrollada en
el budismo vedanta y mahayana, pero que estd implicita en toda religién antigua»'®.

No existe afirmacién filos6fica mds atractiva, mds extrana y mds ajena a
los pardmetros de la razén, al «sentido comuin», mds incompatible con nues-
tra experiencia habitual, con nuestro estado de vigila, que la que senala la ine-
xistencia de puentes entre el observador y lo observado, de filtros entre el ser
humano y la Realidad"; en resumen, la no-dualidad® o, lo que es lo mismo,
estar mds alld de los «estados ordinarios de conciencia»?', del mundo frag-

18 B. Griffiths, El matrimonio de Oriente y Occidente, Ediciones Paulinas, Madrid, 1985, p. 53.

1 Segtin Fromm, la educacién social y los problemas individuales tienden a crear un filtro a
través del cual sélo puede contemplarse un fragmento de la experiencia propia, para ser represen-
tada en la conciencia: «Durante el paso del inconsciente primitivo a la conciencia de sf, el mundo
es experimentado como un mundo enajenado sobre la base de la separacién entre sujeto y objeto,
de la separacién entre el hombre universal y el hombre social, entre el inconsciente y la concien-
cia. Sin embargo, en el grado en que la conciencia estd adiestrada para abrirse, para suprimir el tri-
ple filtro, desaparece la discrepancia entre la conciencia y el inconsciente. Una vez que ha desapa-
recido plenamente hay una experiencia directa, no refleja, consciente, justo el tipo de experiencia
que existe sin inteleccién ni reflexiény. E. Fromm y D. T. Suzuki, Budismo zen y psicoanlisis, Fon-
do de Cultura Econémica, Madrid, 1975, p. 143.

2 En una nota de S. T. Coleridge leemos: «Si un hombre atravesara el Parafso en un suefio, y
le dieran una flor como prueba que habfa estado allf, y si al despertar encontrara esa flor en su
mano... jentonces, qué?». J. L. Borges, Prosa completa, vol. 2, Bruguera, Barcelona, 1980, p. 138.
Y en el Zhuang zi (11, VII) leemos: «Una noche Zhuang Zhou sofié que era una mariposa: una
mariposa que revoloteaba, que iba de un lugar a otro contenta consigo misma, ignorante por com-
pleto de ser Zhou. Despertése a deshora y vio, asombrado, que era Zhou. Mds, ;Zhou habia sofia-
do que era una mariposa? ;O era una mariposa la que estaba ahora sofiando que era Zhou?». Por
tltimo, E. Schrédinger declara: «Mundo exterior y conciencia son una y la misma cosa». Mi con-
cepcidn del mundo, Tusquets, Barcelona, 1988, p. 54.

21 «La consciencia mental no es sino una gama y no agota todas las gamas de posibles cons-
clencias [...] existen gamas de consciencia que se hallan por encima y por debajo de la gama huma-
na, con las que el ser humano normal no estd en contacto y que, por eso mismo, le parecen «incons-
clentes» gamas supramentales y gamas submentales... En realidad, eso que llamamos «inconsciencia»
es, simplemente otra consciencia. No somos mds «inconscientes» cuando estamos dormidos o sin
sentido, cuando nos hallamos bajo el efecto de las drogas o estamos «muertos» o en cualquier otro
estado, que cuando nos encontramos sumergidos en un pensamiento interior y nos hemos olvi-
dado de nuestro yo fisico y de todo cuanto nos rodea». Satprem, Sri Aurobindo o la aventura de la
consciencia, Obelisco, Barcelona, 1983, pp. 65-66. Para William James: «Nuestra consciencia des-
pierta, normal, la consciencia que llamamos racional, sélo es un tipo particular de consciencia,
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4

mentado??, «ilusorio»*’, «semejante a un suefio»**, consensuado®, «normal»,

126

convencional®®, «politicamente correcto», jerdrquico, dual, relativo, opues-

mientras que por encima de ella, separada por una pantalla transparente, existen formas poten-
ciales de consciencia completamente diferentes [...] Ninguna explicacién del universo en su tota-
lidad puede ser definitiva si descuida estas otras formas de consciencia». Las variedades de la expe-
riencia religiosa, Peninsula, Barcelona, 1986, p. 291. Véase R. Guénon, Los estados milltiples del ser,
Obelisco, Barcelona, 1987.

22 «Nuestro pensar es el resultado del conocimiento, y el conocimiento es siempre fragmen-
tario. El conocimiento marcha siempre mano a mano con la ignorancia. No hay un conocimien-
to completo acerca de nada. Uno puede ser cientifico, ingeniero, psicélogo, etc., pero su pensar,
que nace de su conocimiento, es siempre limitado, restringido, y lo que es limitado debe inevita-
blemente crear fragmentacién cuando actta. El pensamiento mismo es la causa de todas las divi-
siones, de todas las fragmentaciones». Krishnamurti, La mente que no mide, EDHASA, Barcelo-
na, 1985, p. 115.

% Se pregunta la Dra. Thérese Brosse: «;Cémo podria inquietarnos el leer en el Shakta Vedan-
ta que el Universo es Energfa y que la Energfa es conciencia [...] que la dualidad de «sujeto-obje-
to» es una ilusién? ;O cuando un sabio hindd afirma, en virtud de su «experiencia interior» que
nada de lo que vemos es real... que la vida es un suefio?». Conciencia-energia, Taurus, Madrid, 1981,
pp- 23-24.

24 «Cuando el hombre suefia no sabe que estd sofiando. Sélo al despertar se da cuenta de su
suefio. Y asf, s6lo en el momento del gran despertar se podrd saber que todo ha sido un gran sue-
fio. Mas los estupidos se tienen por despiertos, que todo lo saben. Ahora reyes, ahora pastores, jqué
grandisima ignorancia! Ese Confucio y vos, los dos estdis sofiando. Y cuando os digo que sofidis,
también es suefio» (Zhuang zi 11, VI). Para W. Shakespeare: «Estamos hechos de la misma mate-
ria que los suefios, y nuestra pequefa vida cierra su circulo con un suefio». La tempestad, Cétedra,
Madrid, 1994, p. 355.

» «En el transcurso de la formacién hasta llegar a ser una persona normal, adecuada a la ima-
gen particular de la cultura de lo que es normal, se ha manipulado selectivamente nuestra natura-
leza bdsica. Se han moldeado significativamente nuestra percepcién, nuestro pensamiento, nues-
tros sentimientos emocionales, nuestras convicciones e intuiciones y nuestra conducta. Nuestra
conciencia ordinaria no es «natural», sino que es un producto adquirido [...] Para referirme a la
naturaleza adquirida [...] lo sustituiré por [...] conciencia consensualr. Ch. Tart, El despertar del self,
Kairds, Barcelona, 1990, p. 34.

26 «Nuestra concepcién ordinaria del mundo como complejo de cosas que se extienden por el
espacio y suceden unas tras otra en el tiempo no es mds que un mapa convencional del universo;
no es real. No es real porque esta imagen generada por el conocimiento simbdlicocartogrfico depen-
de de la divisién del universo en cosas independientes vistas en el espacio/tiempo, por una parte, y
el observador de dichas cosas por otra. Para que esto ocurra, el universo debe dividirse necesaria-
mente en observador y observado [...] Por consiguiente, nuestras imdgenes simbdlicas convencio-
nales y dualistas son sutiles falsificaciones de la misma realidad que pretenden representar.

Dicha divisién, sin embargo, mds que falsa es ilusoria, y las filosoffas, psicologfas y ciencias que
dependen de la misma no son por tanto erréneas sino absurdas». K. Wilber, E/ espectro de la con-
ciencia, ed. cit., p. 99.
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to?’, parcial, «saturado de ignorancia refinada»?, insustancial, impermanen-
te*’, transitorio®’, doloroso®', imprevisible, peligroso®* e incluso hostil.

La afirmacién de no-dualidad no ha sido ajena a la sabiduria occidental, aun-
que no ha recibido la atencidn filoséfica que merece. En efecto, misticos tan
renombrados como Jakob Boehme, William Blake y Meister Eckhart®, entre

¥ «Vivimos en un mundo de conflictos y oposicién porque es un mundo de demarcaciones
y fronteras [...] la mayorfa de nuestros problemas lo son de demarcaciones y de los opuestos que
éstos crea [...] la forma en que de ordinario intentamos resolver estos problemas es tratar de extir-
par uno de los opuestos [...] Lo que importa es que siempre tendemos a tratar la demarcacién como
si fuera real, y después manipulamos los opuestos as{ creados. Aparentemente, jamds cuestiona-
mos la existencia de la demarcacién como tal. Y como creemos que ésta es real, imaginamos ter-
camente que los opuestos son irreconciliables, algo que estd para siempre separado y aparte [...]
Dios y el diablo, la vida y la muerte, el bien y el mal, el amor y el odio, uno y los otros [...] Esta
meta de separar los opuestos y después aferrarse a las mitades positivas o correr en pos de ellas,
parece ser una caracteristica distintiva de la civilizacién occidental progresista». K. Wilber, La con-
ciencia sin fronteras, Kairds, Barcelona, 1985, pp. 36, 37 y 38.

28 «El saber no nos enriquece sino que nos aleja cada vez mds del mundo mistico, en el cual
tuvimos una vez nuestra verdadera patria». C. G. Jung, Recuerdos, suerios y pensamientos, Seix Barral,
Barcelona, 1986, p. 258.

# «Y, tomar como permanente lo que es transitorio no es mds que una ilusién de loco». Kalu
Rimpoché, La prdctica del budismo tibetano, Barath, Madrid, 1948, p. 20.

3% «La idea de que el mundo es un ensuefio —que aparece reflejada también en el hinduismo
y el budismo— proviene principalmente de su transitoriedad mds que de especulaciones sobre el
conocimiento y la verdad, la epistemologfa y la ontologfa, aunque estos conceptos se introducen
después». A. Watts, E/ camino del Tao, Kairés, Barcelona, 1995, p. 132.

31 «Los principios fundamentales del budismo fueron resumidos por Buda en las tres partes
de la negacién: 1. Ninguno de los elementos tiene yo (sarvadharma anatmata); 2) Todas las cosas
componentes son impermanentes (sarvasamskara antityata); 3) Todo es sufrimiento (sarvam dubk-
ham), o, para decirlo en las palabras de Stcherbatsky, no hay sustancia, no hay duracién, no hay
bienaventuranza. J. Takakusu, «El budismo como filosoffa de “asidad”», en Filosofia en Oriente,
VV.AA., Fondo de Cultura Econémica, México-Buenos Aires, 1965, p. 124; véase también M.2
T. Romdn, Un viaje al corazén del budismo, Alianza, Madrid, 2007, pp. 64-73.

32 «Nuestro estado de conciencia habitual no es algo natural o dado, sino una construccién
sumamente compleja, un instrumento especializado para hacer frente a nuestro medio y a las gen-
tes que en él se encuentran, una herramienta util para afrontar determinadas situaciones pero que
resulta indtil, e incluso peligrosa cuando tratamos de aplicarla a otras situaciones». Ch. Tart, «La
aproximacién sistémica de la conciencia», en R. Walsh yE Vaughan (eds.), Trascender el ego, Kai-
r6s, Barcelona, 2003, p. 69.

3 «Aun en Eckhart y Fichte, observamos que la base de su filosoffa estd en el dualismo ser y
no ser, vida y muerte, unidad y multiplicidad. En ocasiones, es cierto, parecen ir mds alld de la
antitesis; pero como su pensamiento da vuelta originalmente en torno al eje dualista, siempre retor-

ENDOXA: Series Filosdficas, n.* 25, 2010, pp. 103-127. UNED, Madrid



112 MARIA TERESA ROMAN LOPEZ

otros, han expresado de manera incuestionable su total convencimiento de que
la experiencia no-dual es mds real que nuestra habitual experiencia dualista. «Su
mundo, afirma Nisargadatta, es personal, privado, incompatible e intimamente
suyo. Nadie puede entrar en él, ver como usted ve, oir como usted oye, sentir sus
emociones y pensar sus pensamientos. En su mundo usted estd verdaderamente
solo, encerrado en un sueno siempre-cambiante que usted considera vida. Pero
mi mundo es un mundo abierto, comun a todos, accesible a todos. En mi mun-
do hay comunidad, comprensién, amor, calidad real; el individuo es lo total, y
la totalidad es el individuo. Todos son uno y el Uno es todos»**. Aunque no de
una forma tan clara y contundente como los anteriores, filgsofos de la talla de
Schelling, Spinoza, Hegel, Bergson, Shopenhauer, Whitehead, Nietzsche, Hei-
degger y Wittgenstein, también se han referido a la no-dualidad entre observa-
dor y observado®. «No hay un mundo objetivo fuera de nosotros, afirma Bede
Griffiths, como opuesto al mundo subjetivo del interior. Hay una Realidad, que
se manifiesta objetivamente fuera de nosotros y subjetivamente dentro, pero que
estd mds alld de la distincién sujeto-objeto»*. Por su parte, Jung escribié: «La
diferencia [...] entre los demds hombres y yo consiste en que mis «tabiques» son
transparentes»’’.

Diversas Sabidurfas Orientales, entre las que figuran el vedinta advaita hin-
da38, algunas corrientes del taoismo filoséfico v las escuelas mAdhyamaka
g y y y

nan a ¢l después de haber hecho una excursién llamada mistica por el campo de la identidad». D.
T. Suzuki, «Una interpretacién de la experiencia zen», en VV.AA., ob. cit., p. 192.

3% Sri Nisargadatta, Yo soy eso. Conversaciones con Sri Nisargadatta Maharaj, Sirio, Mdlaga,
2003, p. 42.

¥ Véase D. Loy, ob. cit., p. 15.

3% B. Griffiths, ob. cit., p. 27.

% C. G. Jung, ob. cit., p. 359.

38 «El Vedanta no es una «filosofia» en el sentido habitual de la palabra, sino sélo en el senti-
do que toma en la expresién «Philosophia Perennis», y a condicién de que tengamos en mente la
«filosoffa» hermética o aquella «sabidurfa» por la que fue consolado Boecio. Las filosoffas moder-
nas son sistemas cerrados, que utilizan el método dialéctico y dan por supuesto que los opuestos
son mutuamente excluyentes [...] En la filosoffa moderna, las cosas son o no son; en la filosoffa
eterna, depende de la perspectiva. La metafisica no es un sistema, sino una doctrina coherente; no
se ocupa meramente de la experiencia condicionada y cuantitativa, sino de la posibilidad univer-
sal. Considera por tanto posibilidades que pueden no ser posibilidades de manifestacién y tam-
bién posibilidades que pueden manifestarse fuera del dominio formal, asi como conjuntos de posi-
bilidades que pueden realizarse en un mundo dado. La realidad dltima de la metafisica es una
Identidad Suprema en la que se resuelve la oposicién de todos los contrarios, incluso la oposicién
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yogichara del budismo mahayana, como ya hemos sefialado, han afirmado de
forma clara y categérica la «irrealidad del mundo fenoménico» y la existencia de
una forma no dual de experimentar el mundo. Para aquellas Sabidurias sélo exis-
te una Unica Realidad, atemporal, infinita, no-dual, perfecta, que segin diversas
sabidurias orientales recibe los nombres de Mente, Talidad, Dbarma-dbétu, Vacui-
dad, Conciencia (en el budismo mahéyéna), Brahman, Atman, (en el hinduis-
mo); Tao (en el taoismo), etc. Pero, segtin el hinduismo a través del proceso de
mayd, del pensamiento dualista, introducimos dualidades o divisiones ilusorias
«generando dos universos a partir de uno solo». Dichas segmentaciones no son
reales, pero el ser humano actda como si lo fueran y, presa de dicho engano, ini-
cia un proceso de fraccionamiento y de discriminaciones incorporadas a la rea-
lidad, que en apariencia origina fenémenos. «Aquel que estd en el hombre y aquel
que estd en el sol son uno [...] Yo soy el alimento, yo soy el alimento, yo soy el
alimento, yo soy el que come el alimento; yo soy el que come el alimento, yo soy
el que come el alimento; yo soy el que da la gloria, yo soy el que da la gloria, yo
soy el que da la gloria [...] yo como al que come el alimento»®. «No existe diver-
sidad en ninguna parte. A esto se llega a través de la mente purificada. Pero el
que sigue viendo diferencias aqui, va de muerte en muerte»®. Y en palabras de
Shankara, méximo exponente del vedinta advaita: «En realidad, Yo soy el Brah-
man supremo que es eterno, puro, libre, tinico, beatitud sin partes, no dual, infi-
nita Existencia y Conocimiento»*!. Por su parte, Nisargadatta Maharaj afirma la
posicién tradicionalmente no-dual de la escuela vedanta advaita: «Confundir las
apariencias con lo real es un pecado grave y la causa de todas las calamidades.
Usted es la conciencia en-sf infinitamente creativa, todoabarcante y eterna. Todo
lo demds es local y temporal»*. La caracterizacién no dual de la Realidad tam-

de ser y no ser; sus «<mundos» y «dioses» son niveles de referencia y entidades simbdlicas; no lugares
ni individuos, sino estados de ser, susceptibles de realizacién en el interior de cada uno [...] La «filo-
soffa» metafisica se llama «perenne» en razén de su eternidad, universalidad e inmutabilidad; es la
«sabidurfa increada, la misma ahora que ha sido siempre y siempre serd», que decfa Agustin». A. Coo-
maraswamy, E/ Vedanta y la tradicién occidental, Siruela, Madrid, 2001, pp. 14-15. En otro de sus
libros, Coomaraswamy declara: «La tradicién hindd es una de las formas de la Philosophia Perennis
y» como tal, encarna las verdades universales que ningtin pueblo ni ninguna época podrfan reivin-
dicar como posesién exclusivar. Hinduismo y budismo, Paidés Orientalia, Barcelona, 1997, p. 20.

9 Taittiriya Upanishad 39, 3.10,4. En la edicién de F. Tola, ob. cit., p. 276.

0 Katha Upanishad 11, 11. En la edicién de C. Martin, Upanisad con los comentarios advaita
de Sankara, Trotta, Madrid, 2001, p. 98.

4 Shankara, La esencia del Vedinta, Kairés, Barcelona, 1997, pp. 66-67.

42 Nisargadatta Maharaj, ob. cit., p. 77.
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bién estd presente en el taoismo filoséfico. En el Zhuang zi (V1,1) leemos: «(El
Cielo y el hombre son uno), y no importa si el hombre gusta de ello o deja de
gustar, que todo es uno». «Si alguien [...] conoce que la vida y la muerte, y el
tener y el perder, son una y la misma cosa, a ése tendré por amigo» (VL,V). «Si
no hay otro, no hay yo; si no hay yo, no hay nada que pueda manifestarse» (ILII).
En el budismo mahiy4na estd ain mds desarrollada la «doctrina» de la no-dua-
lidad: «Abandonad esos erréneos pensamientos que conducen a falsas distincio-
nes. No hay ni «yo» ni «el otro». No hay ni «<malos deseos», ni «célera», ni «odio»,
ni «carifio», ni «triunfo», ni «fracaso». Con que s6lo renunciéis al error del pen-
samiento intelectual o conceptual, vuestra naturaleza exhibird su pristina pure-
za, pues s6lo ésta es la manera de obtener la iluminacién»®. Para Nagarjuna: «la
naturaleza propia de todas las cosas es semejante a una imagen reflejada; su esen-
cia, pura, calma, es carente de dualidad, igual a la realidad absoluta»*:.

Podrian citarse, a este respecto, tantos pasajes de textos hinddes, budistas y
chinos que bien podria afirmarse, sin temor a caer en la exageracién, que las Sabi-
durfas orientales no duales tienen por esencia la nocién de advaita («<no duali-
dad»)®; y que la naturaleza no-dual de la realidad sélo se revela en la experien-
cia de no-dualidad a la que se da distintos nombres, a saber: «despertar»,
«iluminaciény, dliberaciény, «moksha», «nirvana», «satori», «shiinyatéy, etc.: «Mien-
tras que la existencia empirica del ser humano estd marcada por el sufrimiento y
la esclavitud debido al efecto ilusorio de su ignorancia espiritual, la iluminacién
espiritual revela una realidad eterna, en la que no pueden darse dualidad o limi-
tacién alguna. Puesto que la distincién entre objeto y sujeto no tiene cabida en
ella, interpretarla resulta obviamente dificil. Ha sido descrita en el Ved4nta como
el autoconocimiento, en base a su calidad de consciencia inmediata no objetiva.
Ha sido descrita por el budismo como Vacuidad, en funcién de su ausencia de
determinacién. También ha sido descrita como revelacién de la Divinidad, en la
medida en que puede ser concebida como la dnica fuente de la que puede sur-
gir la totalidad de sujetos y objetos. Lo cierto es que todas estas interpretaciones

# ]. Blofeld (ed.), Ensefianzas zen de Huang Po, Diana, México, 1976, p. 111.

# F Tolay C. Dragonetti, Budismo mahayana, Kier, Buenos Aires, 1980, p. 133.

# «LLa intuicién advaita no consiste en afirmar la Unidad, ni en negar la dualidad, sino preci-
samente, con una vision que trasciende el intelecto, en reconocer la ausencia de dualidad en el tras-
fondo de una realidad que en si misma carece de dualidad; a saber, que no es numérica puesto que
no tiene un dos. O sea que ni la unidad ni la dualidad corresponden a la estructura propia de la rea-

lidad». R. Panikkar, Espiritualidad hindsi. Sanitana dbarma, Kairés, Barcelona, 2005, p. 205.
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son obras de la razén especulativa, por lo que no resultan adecuados para la expe-
riencia no dual»*.

El conocimiento no-dual estd mds alld de los condicionamientos propios de
otras clases de conocimiento; concretamente, de su condicionamiento funda-
mental: la separacién entre sujeto y objeto. Sin embargo, aun aceptando, denun-
ciando, e incluso, demostrando la posibilidad de otras formas de experimentar,
interpretar y relacionarse con «un mundo exterior» mds sana, mds gratificante y
mds profunda, la forma dual de conocer es la que se ha impuesto a cualquier otra:
«Con la utilizacién de métodos y técnicas de meditacién y concentracién (en el
seno del budismo theravada, del zen japonés, del vajray4na tibetano, del yoga hin-
dy, etc.), idéneas para provocar transformaciones de la conciencia, los analistas
promovieron el trabajo empirico de los estados no ordinarios de conciencia. Ade-
mis, el estudio de los textos orientales ha puesto de relieve la existencia de mapas
de la conciencia que los investigadores occidentales recién empiezan a vislumbrar
y a enlazar con las concepciones y la informacién empirica de Occidente»?.

3. El mundo percibido como maya

Nuestro mundo es una fuente inagotable de opuestos: sujeto frente a obje-
to, organismo frente a medio, verdad frente a falsedad, realidad frente a apa-
riencia, cuerpo frente mente, bondad frente a maldad, intelecto frente a instin-
to, espiritu frente a materia, ser frente a no ser, particula frente a onda, triunfo
frente a fracaso, vida frente a muerte, Absoluto frente a relativo, belleza frente a
fealdad, reposo frente a movimiento, luz frente a oscuridad, etc. Para Alan Watts:
«La filosoffa especulativa, tal como la conocemos en Occidente es casi por com-
pleto un sintoma de la mente dividida, del hombre que trata de permanecer fue-
ra de si mismo y su experiencia a fin de verbalizarla y definirla. Es un circulo
vicioso, como todo lo demds que intenta la mente dividida»*.

% C.G. Pande, «Dos dimensiones de la religién: reflexiones basadas en la experiencia espiri-
tual y en las tradiciones filoséficas hindtes», en E. Deutsch (ed.), Cultura y modernidad, Kairés,
Barcelona, 2001, p. 314.

4 M. T. Romdn, «Conciencia mistica: mds alld de la dualidad», en E Rodriguez Bornaetxea
(ed.), Psicologia y conciencia, Kairés, Barcelona, 2007, p. 332.

4 A Watts, La sabiduria de la inseguridad, Kairés, Barcelona, 1991, p. 114.
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Por su parte, Ken Wilber insiste en que sélo existe la Mente, Brahman, Tao,
Shiinyatd, la Cabeza Divina, Conciencia Césmica, Dharmakaya, pero a través
del proceso de mdy4*, del pensamiento dualista, insertamos dualidades o seg-
mentaciones ficticias, «“creando dos mundos de uno solo”, ese proceso dualista
auténticamente creativo aunque ilusorio, no real sino «imaginario», una mani-
festacidn ficticia de lo absoluto con la apariencia de la totalidad de los fenéme-
nos. Maya es el poder creativo de la cabeza divina, que se vierte o refleja en todas
las cosas y de ese modo las crea, el poder de la subjetividad absoluta para adop-
tar una apariencia objetiva. En realidad, la cabeza divina permanece vacia, pero
se presenta o manifiesta sélo como objetos. Este poder de apariencia/creacién
fenoménica es lo que se denomina maya»>. En palabras de Fritjof Schuon: «En
el Absoluto no hay diferenciacién, pues ésta pertenece por definicién a la relati-
vidad, a Maya»'. Por su parte, Joseph Campbell se refiere al concepto de mdya
desde tres Gpticas: «en primer lugar, el poder de un dios o demonio para crear
espejismos, cambiar de forma y aparecer bajo mdscaras engafiosas; en segundo

# «La palabra deriva de la rafz sdnscrita matr-, «medir, formar, construir o trazar un plan», rafz
de donde obtenemos palabras grecolatinas como metro, matriz, material y materia. El procedi-
miento fundamental de la medida es la divisién [...] Asf la rafz sdnscrita dva-, de donde derivamos
la palabra «dividir», es también la raiz de la palabra latina duo (dos) y de la espafiola «dual».

Decir, por tanto, que el mundo de los hechos y sucesos es maya equivale a decir que los hechos
y sucesos son términos de medida mds bien que realidades de la naturaleza. Sin embargo, debe-
mos ampliar el concepto de medida de modo que incluya el poner limites de toda clase, tanto por
la clasificacién descriptiva como por el cribado selectivo. Asf serd ficil ver que los hechos y los suce-
sos son tan abstractos como las lineas de latitud o los pies y las pulgadas. Consideremos por un
momento que es imposible aislar un solo hecho, separarlo totalmente. Los hechos se presentan de
a pares por lo menos, pues un cuerpo solo es inconcebible aparte del espacio que ocupa. El acto
de definir, de poner limites, de delinear, es siempre acto de divisién y, por ende, de dualidad, pues
tan pronto como define un limite tiene dos lados [...] Una adecuada comprensién de la doctrina
maya es uno de los requisitos mds esenciales para estudiar el Hinduismo y el Budismo [...] El mun-
do no es una ilusién de la mente en el sentido de que, ante los ojos del hombre liberado (jivan-
mutkta), no hay nada que ver salvo un vacio sin huella. El liberado ve el mundo que nosotros vemos;
pero no lo amojona, mide y divide de la misma manera que nosotros. No lo considera como real
o concretamente quebrado en sucesos y cosas separadas [...] tanto los hinddes como los budistas
prefieren decir que la realidad es «no dual» [...] La doctrina de maya es una doctrina de relativi-
dad. Consiste en decir que las cosas, los hechos y los sucesos son delineados no por la naturaleza
sino por la descripcién humana y que la manera como los describimos (o dividimos) es relativa a
nuestros variables punto de vista». A. Watts, £/ camino del zen, EDHASA, Barcelona, 1971, pp.
60-62.

>0 K. Wilber, El espectro de la conciencia, ed. cit., pp. 133-134.

U E Schoun, Tras las huellas de la religion perenne, José J. Olafieta, Barcelona, 1982, p. 22.
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lugar, «magia», la produccién de ilusiones [...] y, por tltimo, en el discurso filo-
s6fico, la ilusién impuesta sobre la realidad como resultado de la ignorancia»**.
Segin Huston Smith: «Maya es una advertencia, una llamada de atencién para
que no nos quedemos atrapados en el hechizo del mundo. De ahi la insistencia
del Buda en la “atencién plena”»?. Por dltimo, Heinrich Zimmer afirma lo
siguiente: «MAy4 denota el cardcter insustancial y fenoménico del mundo que
observamos y manejamos, as{ como de la mente misma y aun de los estratos y

facultades conscientes y subconscientes de la personalidad»*.

Los sabios-fil6sofos de la India empleaban el concepto de mdyd para referir-
se a la condicién ilusoria, inasible y evanescente del universo fenoménico. La
escuela vedanta advaita, tal como la sistematizé Shankara, pone el énfasis en el
concepto de mdya*. Heinrich Zimmer, autor de una de las mejores introduc-
ciones generales al pensamiento de la India, ha recogido este divertido cuento
para ilustrar la doctrina de maya:

«Se nos dice que un viejo guru estaba por concluir las lecciones secretas
que habfa estado dando a un alumno adelantado acerca de la omnipresen-
cia de la Persona Espiritual divina. Mientras el discipulo escuchaba, recogi-
do y lleno de felicidad por aprender, el sabio y anciano maestro decfa:

—Todo es Dios, el Infinito, puro y real, ilimitado y m4s alld de los pares
de opuestos, libre de cualidades, diferenciales y distinciones limitadoras. Este
es el sentido dltimo de todas las ensefianzas de nuestra santa sabiduria.

El alumno comprendié y dijo:

—Dios es la tinica realidad. A ese Uno Divino podemos encontrarlo en
todo, sin padecer sufrimientos ni ningtin otro defecto. Cada ti y yo es Su
morada, toda forma es una figura obnubiladora en cuyo interior habita el
tnico e inactivo Activador.

Estaba exaltado; una oleada sentimental lo traspasé y se sintié lumino-
$0 [...] Sublime, como la tinica nube en una completa soledad, caminaba por

52 J. Campbell, Las mdscaras de Dios. Mitologia oriental, Alianza, Madrid, 1991, p. 28.

5 H. Smith, La verdad olvidada. El ﬁzctor comuin de todas las relz'gz'one:, Kairés, Barcelona, 2001,
pp. 120-121.

>4 H. Zimmer, Filosofias de la India, EUDEBA, Buenos Aires, 1979, p. 28.

% Véase E. Garcla Bazdn, Neoplatonismo y Vedénta. La doctrina de la materia en Plotino y Shin-
kara, Depalma, Buenos Aires, 1982, pp. 171-203.
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el medio de la carretera, cuando un enorme elefante aparecié en direccién
opuesta. El cornaca, sentado sobre el cuello del animal, le grité:

—Apdrtate! —Y los incontables cascabeles de la red que cubria a la enor-
me bestia dejaron oir una cascada de sonidos argentinos siguiendo el ritmo
del suave e inaudible paso. El exaltado estudioso de la ciencia vedantina, aun-
que lleno de divinos sentimientos, oyd y vio al elefante que se aproximaba y
se pregunto:

—;Por qué habré de dejar paso a ese elefante? Yo soy Dios; el elefante es
Dios. ;Tendrd Dios miedo de Dios? —Y asi, intrépidamente y con fe, con-
tinué en medio de la carretera. Pero cuando Dios se acercé a Dios, el ele-
fante arroll4 su trompa en torno a la cintura del pensador y lo arrojé fuera
del camino. El suelo era duro y el discipulo se lastimé un poco, pero su estu-
por era atin mayor. Cubierto de polvo, magullado y renqueando, con men-
te confusa, volvié al maestro y le conté su rara experiencia. El guru lo escu-
ché serenamente y cuando el cuento hubo terminado replicé sencillamente:

—En efecto, td eres Dios, y también el elefante. Pero, ;por qué no escu-
chaste la voz de Dios que desde el cornaca, que también es Dios, te pedia

dejar paso?»>°.

Maya se suele traducir por «lusién», porque los filésofos del vedinta insisti-
an en que s6lo el Ser Absoluto, Brahman, es real; todo lo demds es ilusién, espe-
jismos, sombras parpadeantes o suefios. Segtin la escuela vedinta advaita, cuan-
do «mi», «yo», «lo mio», etc. estdn presentes, también se manifiesta madyd: «Maya

es toda experiencia que se constituye y procede de la distincién entre sujeto y
objeto, de la distincién entre el si mismo y lo otro.

Cuando transformamos lo impersonal en personal, es decir, cuando trans-
formamos a Brahman en algo, o en alguien que se preocupa (de algo), ponemos
en asociacién a lo impersonal con madyd. Maya es el estado dntico-noético en el
que se superponen limitaciones (#pddhis) a la Realidad.

Todos los apegos, aversiones, miedos, suefios y semisuenos pertenecen a 74ya.

Todos los recuerdos, cogniciones, perceptos y construcciones légicas se funda-
mentan en maya. Maya existe cuando dejamos de realizar la unidad de lo Real.

°¢ H. Zimmer, ob. cit., pp. 29-30.
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Mayé es sin principio (anidi) porque el tiempo brota de ella, es impensable
(acintya) porque todos los pensamientos estdn sujetos a ella, es indescriptible
(anirvacaniya) porque todo lenguaje surge de ella. El nivel de ser que hemos cali-
ficado de Apariencia es por consiguiente mayd»”’.

El pensamiento budista lleva esta concepcién del universo como ilusiones
creadas e imaginadas (mdya), un paso mds alld. Segin el budismo, la realidad es
«acuidad» (shinyatd). En el Prajadpdramitd hridaya siitra leemos: «La forma es
vacuidad y vacuidad es realmente la forma. La vacuidad no es diferente de la for-
ma, la forma no es diferente de la vacuidad. Lo que es forma eso es vacuidad, lo
que es vacuidad eso es forma»’®.

4. La «comunidad del lenguaje»

La poderosa y eficaz «comunidad del lenguaje», ese vigoroso ejército de estruc-
turas lingiiisticas y modelos légicos e interpretativos, se pone en marcha para
mantener vivo, activo y cohesionado el mundo de la dualidad (mdyd): «El len-
guaje es para nosotros como el agua para el pez, un fenémeno de fondo tan per-
manente en nuestra experiencia que no somos conscientes del mismo. Es cierto
que solemos ser conscientes de algunas funciones del lenguaje; podemos, por
ejemplo, ser conscientes de la manipulacién y eleccién de simbolos para trans-
mitir un significado a los demds y la mayoria de nosotros somos por lo menos
vagamente conscientes de las reglas gramaticales que rigen las oraciones que for-
mulamos. Pero el lenguaje desempena una funcién constante, de la que somos
casi totalmente inconscientes: crea distinciones. Es decir, que el lenguaje, y su
descendiente la inteleccién abstracta constituye la fuente principal de los dualis-

mos humanos»’.

Como la herramienta que empleamos para representar la naturaleza es en sf
dualista, no dudamos en afirmar que asf es la propia naturaleza: «Cada indivi-
duo se convierte en seguida en el beneficiario y la victima de la tradicién lin-
giifstica en la que ha nacido: el beneficiario en cuanto el lenguaje procura acce-

57 E. Deutsch, ob. cit., pp. 38-39.
> E.B. Cowell (ed.), Buddhist Mahayana Texts, Dover Publications, Nueva York, 1969, p. 148.
5 K. Wilber, ob. cit., pp. 169-170.
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so a las acumuladas constancias de la experiencia ajena y la victima en cuanto le
confirma en la creencia de que ese reducido conocimiento es el tnico conoci-
miento y en cuanto deja hechizado su sentido de la realidad, en forma que cada
cual se inclina demasiado a tomar sus conceptos por datos y sus palabras por
cosas reales»®. Segtin Huxley: «Wordsworth escribe que «nuestro intelecto entre-
metido [esa parte de la mente que utiliza el lenguaje para despojar a la Realidad
de su misterio] desfigura la bella forma de las cosas: asesinamos para disecar». No
hace falta aclarar que no podemos progresar sin nuestro intelecto entremetido.
El pensamiento conceptual verbalizado es indispensable. Pero incluso cuando los
empleamos correctamente, los conceptos verbalizados desfiguran «la bella forma
de las cosas. Y cuando, como sucede tan a menudo, los empleamos incorrecta-
mente, desfiguran nuestra vida al racionalizar antiguas estupideces, al instigar
asesinatos masivos, persecuciones, y la ejecucién de todas las otras piruetas fan-
tdsticamente repulsivas que hacen llorar a los dngeles. La licida pasividad no ver-
bal es un antidoto para la necia actividad verbal y un medio necesario para corre-
gir la ldcida actividad verbal»®'. Y mds adelante, el célebre escritor inglés afirma:
«Los artistas, los visionarios y los misticos se niegan a dejarse esclavizar por los
hdbitos culturalmente condicionados de la sensacién, el pensamiento y la accién
que su sociedad considera correctos y naturales. Cuando esto les parece desea-
ble, se abstienen deliberadamente de proyectar sobre la realidad los esquemas
semdnticos sacrosantos con los que estdn tan copiosamente pertrechadas todas
las mentes humanas. Saben tanto como el que mds que la cultura y el lenguaje
en los cuales hinca sus raices cualquier cultura dada son absolutamente necesa-
rios, y que, sin ellos, el individuo no serfa humano. Pero también saben, mds
vivamente que el resto de la humanidad, que para ser cabalmente humano, el
individuo debe aprender a librarse de su condicionamiento, debe estar en con-
diciones de perforar boquetes en la valla de simbolos verbalizados que lo apri-
siona»®%.

Las Sabidurfas orientales no duales, aun cuando emplean el lenguaje, lo
hacen siempre con cautela, siendo conscientes de que las palabras son meros
mapas y no el territorio. En este sentido, Alfred Korzybski, uno de los mds des-
tacados investigadores de la semdntica moderna, afirma: «a map is not the terri-

0 A. Huxley, Las puertas de la percepcion cielo e infierno, EDHASA, Barcelona, 1979, p. 23.
" A. Huxley, Moksha, EDHASA, Barcelona, 1982, p. 353.
62 Ibid., pp. 355-356.

ENDOXA: Series Filosdficas, n.* 25, 2010, pp. 103-127. UNED, Madrid



UNA APROXIMACION A LAS SABIDURIAS ORIENTALES NO DUALES 121

tory it represents»®. En sus Memorias, Alan Watts sefiala: «Apenas se reconoce
la vasta diferencia que hay entre la descripcién del mundo y el mundo tal como
lo sentimos; apenas se reconoce que lo que describimos, en el universo fisico,
como cosas separadas pertenece al orden de las hipétesis y las opiniones, es decir,
que no se trata de hechos sino de interpretaciones»®. Como afirman R. Sohl y
S. Carr en Games Zen Masters Play: «Confundir la naturaleza indivisible de la
realidad con las diferenciaciones y casilleros conceptuales del lenguaje consti-
tuye la ignorancia bdsica de la que el Zen intenta liberarnos. Las dltimas res-
puestas al problema de la existencia no se encuentran en conceptos intelectua-
les ni en filosofias, por muy sofisticados que éstos sean, sino mds bien en un
nivel de experiencia directa no conceptual que nunca puede limitarse a la natu-
raleza dualistica del lenguaje»®. En palabras de D.T. Suzuki: «El hombre ha cre-
ado muchos conceptos valiosos que le han ayudado a manejar la realidad. Pero
ha terminado confundiendo los conceptos con la realidad, el pensamiento con
la experiencia y el sistema con la vida. Al olvidar que los conceptos son una cre-
acién suya deja de estar en contacto con la realidad. El zen, por su parte, es ple-
namente conciente de este hecho y todos sus mondos estdn dirigidos a desen-
mascarar la falsa conceptualizacién. Es por ello que el zen parece ser tan irracional
y enturbia la imagen de sentido comin que tenemos del mundo»®. Radha-
krishnan declara: «El Veda es visto u oido, no hecho por sus autores humanos.
Es descubrimiento espiritual, no creacién. La via de la sabiduria no es la de la
actividad intelectual. Desde los comienzos, la India creyé en la superioridad de
la intuicién, o método de percepcién directa de lo supersensible, sobre el razo-
namiento intelectual»®.

El lenguaje es para el budismo mahéyéna la férmula menos apropiada para
aprehender y expresar la verdad. En efecto, en el Lankivatira-siitra encontramos
las siguientes afirmaciones: «El lenguaje, Mah4dmati, no es la dltima verdad [...]
Porque la verdad dltima es aquello de lo que el sabio disfruta; por medio del len-
guaje uno puede penetrar en la verdad, pero las propias palabras no son la ver-

6 A. Korzybski, Science and Sanity, The International Non Aristotelian Library Publishing
Company, Lakeville, 1980, p. 58.

¢4 A. Watts, Memorias, Kairés, Barcelona, 1980, p. 11.

% M. Talbot, Misticismo y fisica moderna, Kairds, Barcelona, 1986, pp. 184-185.

% D.T. Suzuki, Vivir el zen, Kairds, Barcelona, 1994, pp. 35-36.

¢ S. Radhakrishnan, «Hinduismo», en G.T. Garrat (ed.), £/ legado de la India, Pegaso, Madrid,
1950, p. 375.
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dad. Esa es la auto-realizacién interna vivenciada por el sabio a través de su supre-
ma sabidurfa y no pertenece al dominio de las palabras, discriminacién o inteli-
gencia»®®.

Sabios-filésofos como Lao zi conocen muy bien los limites de las palabras:
«El que sabe no habla, el que habla no sabe» (LVI). Y el Zhuang =i (I1, 111) dice:
«La palabra no es como el soplar del viento. El que habla expresa razones, mas
estas razones no son algo permanente. ;Habla realmente? ;O es que acaso no
habla? Imagina que sus palabras son diferentes del piar de un pajarillo. ;Se dis-
tinguen? ;O acaso no se distinguen?».

Para expresar los contenidos de no-dualidad desarrollados por las Sabiduri-
as orientales, el lenguaje tiene que adoptar unas formas especiales que asuman
las limitaciones propias de lo privado, de lo intimo, de lo incomunicable de la
experiencia de no-dualidad. En palabras de Heinrich Zimmer: «Hay en la filo-
soffa occidental una larga e imponente serie de distinguidos maestros, como Pitd-
goras, Empédocles y Platén, Plotino y los neoplatdnicos, los misticos medieva-
les, Spinoza y Hegel, que se ocupan en problemas situados mds alld de la esfera
del sentido comun y que sélo pueden expresarse en férmulas dificiles y por medio
de paradojas. La filosofia india procede de la misma manera. Los pensadores
orientales son tan conscientes como los occidentales de que los medios ofrecidos
por la mente y las facultades racionales son inadecuados para aprehender y expre-
sar la verdad. El pensamiento estd limitado por el lenguaje. El pensar es como
una silenciosa conversacién interior. Lo que no puede formularse con las pala-
bras y simbolos corrientes de una tradicién dada no existe para el pensar usual.
Por consiguiente requiere cierto esfuerzo creador de parte de un espiritu intré-
pido y fervoroso que irrumpa a través de las palabras para llegar hasta lo tdcito,
es decir, para llegar a divisarlo. Y luego hace falta otro esfuerzo para traerlo al
campo lingiifstico y acufar un nuevo término. Desconocida, innominada, ine-
xistente al parecer, pero en realidad existiendo, la verdad tiene que ser conquis-
tada, descubierta y traducida al lenguaje: donde, inevitablemente, acto continuo
volverd a ser mal comprendida»®.

% D.T. Suzuki, Studies in the Lankavatara Sutra, SMC Publishing, Taipei, 1991, p. 244.
¢ H. Zimmer, ob. cit., p. 31.
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5. Conclusiones

Para que pueda evolucionar una filosofia mds holistica’, mds integral, mds
completa’, algo mds préximo a la Sabidurfa, hay que incorporar lineas de pen-
samiento, doctrinas y concepciones como la que acabamos de exponer y que
estdn fuera del marco de la filosoffa occidental’?. Ha llegado el momento de
renunciar a esa inveterada costumbre de imponer una camisa de fuerza con-
ceptual a todo lo «ajeno» y dejar que cada uno rellene los «espacios vacios»
como le convenga. En la era de la globalizacién ya no quedan albergues para
los que pretenden conservar a costa de lo que sea sus obsoletos y encorsetados
discursos y reducir la Sabidurfa a un determinado mapa conceptual —el suyo—
ignorando o subestimando al mismo tiempo las articulaciones doctrinales y los
logros procedentes de otros universos cognitivo-emocionales-operativos. Para
Lin Yutang: «De los esparcidos fragmentos del conocimiento moderno debe

7 «Dondequiera que miremos, decia el filésofo Jan Smuts, no vemos mds que rotalidades. Tota-
lidades jerdrquicas que forman parte de totalidades mayores, integradas, a su vez, en totalidades
superiores. Campos dentro de campos que, a su vez, estdn incluidos dentro de otros campos, exten-
didos a través de todo el cosmos, entrelazando entre sf todas y cada una de las cosas [...] El cosmos
no es perezoso sino energéticamente dindmico (e incluso creativo) y tiende a producir totalidades
cada vez mds elevadas, inclusivas y organizadas. Este proceso césmico global que se despliega a lo
largo del tiempo no es otro que la evolucién. Smuts denominaba holismo a ese impulso encami-
nado hacia unidades superiores». K. Wilber, Los sres ojos del conocimiento. La biisqueda de un nue-
vo paradigma, Kairds, Barcelona, 1991, p. 109.

71 «Fuera del mundo occidental, la filosofia y la teologfa apenas pueden separarse, incluso en
Occidente fueron compafieras a lo largo de la Edad Media e, incluso, hasta més tarde. Clemente
describié al cristianismo como la confluencia de dos rios. Atenas y Jerusalén, y Tomds de Aquino
forjé la sintesis medieval incorporando la metafisica de AristSteles a los cimientos de la teologia
cristiana. En la Edad Media, la filosoffa era la sirvienta de la teologfa y (con Hume como disiden-
te solitario) Dios continué siendo el cerebro de los grandes sistemas metafisicos de la modernidad
hasta Hegel. La de Hegel fue la tltima filosoffa tefsta importante; sin embargo, aunque el idealis-
mo alemdn y el romanticismo ralentizé el avance de la visién cientifica del mundo, pronto en el
siglo XX el positivismo légico quité del medio a los dos. La filosoffa del lenguaje frend al positi-
vismo en el tercer cuarto de dicho siglo, pero éste termind con las premisas materialistas nueva-
mente en su sitio. Recuerdo al lector la afirmacién de John Searle citada anteriormente segun la
cual los profesionales de la filosoffa aceptan alguna versién del materialismo porque creen que es
la dnica filosoffa consistente con la ciencia contempordnear. H. Smith, La importancia de la reli-
gidn en la era de la increencia, Kairds, Barcelona, 2002, pp. 113-114.

72 En 1939, en la Universidad de Hawai, tuvo lugar una reunién de filésofos norteamerica-
nos y asidticos con el objetivo de estudiar la posibilidad de una filosofia universal mediante una
sintesis de Oriente y Occidente.
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construirse un nuevo mundo, y Oriente y Occidente deben construirlo con-
juntamente»’?.

Nuestra mente endurecida y maleada por la utilizacién de un sistema cogni-
tivo-emocional-operativo dual, opuesto, consensuado, jerarquizado, muy defi-
ciente, excluyente y exclusivo y que potencia la frustracidn, el desencanto, el enfren-
tamiento, la crueldad, la guerra, el terrorismo y la desigualdad social, deberia hacer
el esfuerzo de recuperar lo mds «auténtico» que anida en el seno de si misma, o
sea, el amor, la sabidurfa y la compasién, y fomentar una filosofia que ayude a
resolver algunos de los graves problemas que nos afligen: «La filosofia occidental
se estd avellanando. No son pocos los que piensan que, en el momento actual, no
ofrece gran cosa a nuestra generacién perdida, hambrienta de claridad, de reno-
vacién y de verdad. Los graves problemas que afectan a la humanidad y al plane-
ta exigen reformas estructurales que pasan por una transformacién profunda del
ser humano —y no por una filosofia de salén— para que éste pueda conjurar el

desequilibrio que ha llevado a hablar de una crisis de la civilizacién»’*.

Hoy mds que nunca tenemos que dirigir nuestros esfuerzos e inteligencia
hacia el cultivo de la imaginacidn, la introspeccién y la meditacién, tan necesa-
rio en la presente «Edad de Hierro» (Kali yuga). Tal vez asi nuestro ojo interno
podria recuperar paisajes «intimos» de cuya existencia apenas queda memoria y
horizontes prefiados de posibilidades cuyo conocimiento puede conducirnos
hacia espacios mentales mds enriquecedores, abiertos, integradores, comprensi-
VOS Y COmMpasivos.
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