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Resumen

Desde el principio, el budismo se presenta con rasgos que aparecen como singularmente modernos. El
dharma del Buda es un conjunto de convicciones y practicas que miran hacia un solo objetivo: el de
superar el malestar (dukkha) que caracteriza a la condicion humana. No se trata, por tanto, de un sistema
de pensamiento que pretenda ser verdadero, y ni siquiera de una revelacion divina, sino de un medio til
para alcanzar un fin. Este caracter no ideologico del budismo - que no ha impedido ni impide el
surgimiento de fenomenos de fanatismo religioso en el mundo budista (pensemos en el nacionalismo
budista en Sri Lanka) -, reemerge en algunos de los principales pensadores contemporaneos, empeiados
en el didlogo con el Occidente racionalista y secularizado. Esta intervencion considera la figura del monje
zen vietnamita Thich Nhat Hanh, uno de los mas grandes maestros budistas vivos.! Al desarrollar la teoria
budista de la vacuidad en su concepcion del interser, Nhat Hanh elabora un budismo politicamente
comprometido y asi sienta las bases para una filosofia del didlogo y la no violencia.

PALABRAS CLAVE: Budismo, Modernismo budista, Filosofia intercultural, Thich
Nhat Hanh.

«Grau, teurer Freund ist alle Theorie, Und griin des Lebens goldner Baum.»
(Goethe, Fausto, Erster Teil, vv. 2038-9)."

1. Budismo y modernidad.

En su discurso de apertura del primer Parlamento Mundial de Religiones en Chicago, en
1892, el cardenal James Gibbons declaré que, mas alld del desacuerdo sobre la fe, «hay
una plataforma en la que todos estamos unidos», y es «la plataforma de la caridad, la
humanidad y la benevolencia».ii En estas palabras, y en general en la labor de aquel
primer Parlamento, puede percibirse la tentativa de ponerle un orden a, y de encontrar
un hilo conductor en esa multiplicidad de cultos y creencias que solo algunos afios antes
la mirada europea habia condenado, con el desprecio del colonizador seguro de su
civilizacion superior.

El contexto del primer Parlamento Mundial de Religiones era el de la gran Feria
Colombina (Exposicion Universal de Chicago) para celebrar el aniversario
cuatrocientos del descubrimiento de América; evento en el que, entre otras cosas, se
llevé a cabo el primer experimento a gran escala del uso de la corriente alterna,
inventada por el fisico Tesla. Era un contexto de optimismo, de confianza en el poder de
la civilizacion y de la tecnologia, capaz de zanjar también las diferencias culturales y de
abrazar a todos los pueblos del mundo. Pero de esa civilizacion, dichos pueblos poseian
una experiencia diversa: asi, muchos de los delegados al Parlamento provenian de
paises que sufrian el pesado yugo del colonialismo occidental. El siglo XX, con sus
innumerables tragedias, arrasd con el optimismo del que era expresion aquel primer
Parlamento. Y lo que caracteriza hoy en dia al contexto en el que nos encontramos para
pensar en el didlogo entre las religiones y entre las culturas, es, por un lado, el conflicto
entre visiones religiosas y modelos de civilizacion que parecen ser irreconciliables, y
por el otro, aquella transformacion consumista de lo sagrado que torna a esas mismas
practicas orientales (yoga, meditacioén) en efimeros objetos de gratificacion personal.



La busqueda de una via para la convivencia y el respeto de las religiones y
civilizaciones, del monje zen vietnamita Thich Nhat Hanh, resulta de particular interés
porque naci6 en el contexto de uno de los conflictos més dolorosos del siglo pasado: el
que enfrentd al poderoso ejército de los Estados Unidos con el pueblo de Vietnam,
culpable de buscar una organizacion social distinta a la capitalista.

Formado en la confrontacion con dicho conflicto, mientras a la vez se hallaba en
contacto con la civilizacién occidental (un monje joven, que ya a principios de los afos
60 habia sido profesor de religiones comparadas en la Universidad de Columbia) el
budismo comprometido de Thich Nhat Hanh muestra un camino hacia el didlogo
intercultural e interreligioso que no consiste (o al menos no solamente) en la busqueda
de ideas-puente, sino en una actitud diferente hacia las religiones, y en general hacia las
cosmovisiones, incluidas las seculares. En una actitud no ideolédgica. El primero de los
Adiestramientos de la Conciencia (anteriormente llamados preceptos) de la Orden del
Interser fundada por Thich Nhat Hanh, se refiere precisamente a la violencia religiosa.

«Conscientes del sufrimiento creado por el fanatismo y la intolerancia, estamos
decididos a no idolatrar ni atarnos a ninguna doctrina, teoria o ideologia, ni siquiera las
budistas. Nos comprometemos a considerar las ensefianzas budistas como herramientas

que nos guian y nos ayudan a aprender a mirar en profundidad, y a desarrollar
comprension y compasion. Estas no son doctrinas por las cuales combatir y matar, o por
las cuales morir. Entendemos que el fanatismo en sus multiples formas es la
consecuencia de una percepcion dualista o discriminativa de las cosas. Nos entrenamos
para mirar todo con apertura y con la vision profunda (insight) del interser, para
transformar el dogmatismo y la violencia en nosotros mismos y en el mundoy."

Este es un texto tras el cual se esconde la tragedia del fundamentalismo y terrorismo
religiosos que han marcado las Ultimas décadas, pero también el horror del conflicto
ideoldgico entre comunismo y capitalismo que ensangrentd a Vietnam durante los afios
decisivos para la formacion de Thich Nhat Hanh. Y es una afirmacién que ha sido
posible gracias a que la tradicion budista ha sufrido una compleja labor de
replanteamiento, la cual, desde finales del siglo XIX, ha implicado a los principales
paises asiaticos desde Sri Lanka hasta Japon.

2. La sintesis desalienante.

Detengdmonos ahora un instante para considerar el primer Parlamento de las religiones.
Entre las intervenciones que mads interés suscitaron resaltaba la de un joven cingalés
protagonista del renacimiento del budismo en su pais: el Anagarika Dharmapala.
Educado en escuelas inglesas, Dharmapala es un budista imbuido de la cultura
occidental, pero también profundamente convencido del valor de la milenaria tradicion
de su pais y comprometido en un movimiento de renacimiento nacional. Su intervencion
resulta inquietante. Y tiene no pocos seguidores en la prensa, porque este joven laico
que vive siguiendo votos monasticos, habla de su religion, el budismo theravada, con el
lenguaje de la ciencia occidental.

En su interpretacion, el budismo es «un sistema de vida y pensamiento, practico, simple,
pero a la vez filos6ficon*’, un pensamiento racional y coherente que ensefia una
purisima moral, basada en la compasion y la tolerancia; y que, como tal, es
perfectamente consistente con la ciencia. ;Acaso la dindmica vision sobre la vida que
posee el budismo, no se concilia a la perfecciéon con la fisica y la biologia mas
recientes? ;No es el darwinismo totalmente compatible con el dharma y el karman?" Es



importante notar que Dharmapala, quien estd muy familiarizado con la literatura
occidental sobre el budismo, cita aqui a Edwin Arnold, autor de un poema sobre el
Buda, La luz de Asia, y junto con quien fundé la Sociedad Maha Bodhi en la India para
revivir el budismo en el mismo pais en donde naci6. «He dicho muchas veces, y lo diré
una y otra vez, que entre el budismo y la ciencia moderna existe un estrecho vinculo
intelectual», afirma Arnold“, y Dharmapala refuerza la afirmacion con referencias
puntuales a los sutras budistas.

Junto con B.R. Ambedkar, Buddhadasa, Daisetzu Suzuki, Ajahn Chah y el dalai lama
Tanzin Gyatso, Dharmapala es un representante de esa profunda renovacion del
pensamiento y la practica budistas, la cual se inicia en la primera mitad del siglo pasado,
y a la cual algunos estudiosos llaman sin mas modernismo budista. Hablamos de un
movimiento en el que resulta evidente tanto la influencia de la mentalidad cientifica, de
la actitud secular y de la tendencia desmitificadora de Occidente, como igualmente de
algunos aspectos del cristianismo protestante - tales como el énfasis en la interioridad y
la desvalorizacion de los rituales externos; a tal punto que académicos como Richard
Gombrich y Gananath Obeyesekere también hablan, en el caso de Sri Lanka, de un
budismo protestante -. Ahora el budismo, que durante mucho tiempo fuera considerado
en Occidente como un conjunto de practicas supersticiosas, en su mayoria
incomprensibles (el propio Dharmapala recuerda que décadas atrds hubo incluso
estudiosos que asimilaban al Buda al Apis egipcio o al Odin escandinavo)™, y que fuera
redescubierto por la teosofia como un saber esotérico, se presenta, en cambio, como una
religion capaz de satisfacer todas las exigencias de la mas rigurosa desmitologizacion.

Y en el plano politico, este se resiente ante la acusacion de quietismo, de promover una
ética muy elevada pero basicamente ineficaz por su tenor puramente intimista, y a
cambio busca el camino que lleva de la ética y la espiritualidad a la politica. Se trata
ahora del camino de la redencion de los marginados en la India, donde Ambedkar les
predica el budismo a los intocables para que salgan del sistema de castas,
indisolublemente ligado al hinduismo (y al cual el propio Gandhi no lograra condenar,
limitdndose a afirmar la igual dignidad de todas las castas). Se trata del camino de la
resistencia no violenta en el Tibet, con el dalai lama. Y, con Thich Nhat Hanh, se
establece un budismo comprometido que pretende hacer frente a todos los problemas de
la contemporaneidad: a la guerra, los conflictos ideoldgicos, las diferencias de clase, la
violencia de género y la crisis ecoldgica.

Nos encontramos ante un fenémeno cultural interesante y complejo. El colonizado
interioriza la cultura del colonizador, pero utiliza su mirada - que contiene por un lado
el desprecio y el sentido de superioridad de quien se considera portador de una
civilizacion superior, pero también, minoritariamente, la atencion y el respeto del
erudito - para asi crear una nueva sintesis, la cual, a su vez, termina siendo propuesta
como vanguardia cultural, ética y religiosa.* Es un fendmeno diferente al de aquella
hibridacion que ha transformado las antiguas tecnologias del yo postuladas por el yoga
y la vipassana, en practicas tipicas de centros de bienestar al servicio de la civilizacién
del consumo. La sintesis con los valores del colonizador tiene un valor desalienador,
que despoja a la tradicion budista de elementos que oscurecian sus creencias y practicas
fundamentales. Lo que emerge es el perfil de una religion que no solo es capaz de
resistir el impacto de la modernidad (secularizacion, racionalidad, mentalidad cientifica)
sin deformarse en fundamentalismo, sino que ademas es igualmente capaz de interpretar
las angustias de la posmodernidad, tales como la crisis de la vision metafisica clasica
con su centralidad de un Ser Fundamento, y la crisis del sujeto.



Este nuevo budismo se aleja significativamente, en la practica, en la experiencia
cotidiana de la religion, del budismo popular. Para un tailandés o un birmano, ser
budista significa a menudo creer en la posibilidad de obtener un renacimiento feliz,
siguiendo los preceptos; pero sobre todo apoyando a los monjes y templos, incluso
econémicamente. El énfasis no descansa tanto en la liberacion final, el nirvana, como en
la retribucion inmediata, segiin una logica casi capilar que atafie también a la ética, y
que aparece como una distorsion supersticiosa de la doctrina del karman: si ofreces ropa
a los monjes tendras ropa elegante en esta vida, si en la vida anterior respetamos a los
mayores, en esta somos sabios y tenemos una larga vida, mientras que si somos ciegos
significa que en la vida anterior imprimiamos y distribuiamos material pornografico.*
Ahora la que ocupa el primer plano es la practica de la meditacion, que ha
experimentado un auténtico renacimiento desde el siglo pasado en los propios paises
budistas, en gran medida gracias a la aportacion de laicos como el birmano U Ba Khin.

El modernismo budista apunta al nucleo practico del dharma del Buda, despojandolo de
cualquier elemento irracional o mitico. Es una operacion destinada a detenerse frente a
unos elementos irreductibles al analisis racional —el karman y el renacimiento, aunque
en algunos textos como el Milindapaiiha se intente también un andlisis puramente
racional de ellos -, pero que tampoco implica forzar los textos. Rasgos de gran
refinamiento filoséfico emergen de una relectura de los sutras, contextualizada en el
descubrimiento occidental tanto del canon pali como de los textos del budismo
mahayana, con lo cual se entra en tensiéon con una practica que, evidentemente, parece
necesitada de una reforma ética y religiosa.

3. Dharma y practica.

El primero de estos rasgos es el del cardcter practico del dharma. La referencia textual
es el pasaje del Alagaddupamasutta (Majjhima Nikaya, 22) en el que el Buda utiliza la
conocida comparacion de la balsa para explicar la naturaleza de su dharma. Asi como
una balsa sirve para transportarte a la orilla opuesta, pero no tendria sentido si, una vez
que llegaras a la orilla, cargaras la balsa sobre tus hombros para llevarla contigo, asi
tampoco tiene sentido aferrarse al dharma, que no es més que un medio util. «Os he
mostrado, oh monjes, como la ensefianza es similar a una balsa, la cual estd construida
con el proposito de transportar, pero no de manteneros sujetos a ella.»*ii

Este es un primer punto de gran importancia. El dharma del Buda no es un fin sino un
medio, y aferrarse a ¢l es una actitud que los sutras condenan. Y al ser el dharma un
medio, ni siquiera pretende ser la verdad. La categoria central en el budismo no es la de
la verdad en oposicion a la falsedad, sino la de kusala, saludable, en contraposicion a
akusala, no saludable. El budismo, como es sabido, parte (no muy diferentemente de la
samkhya) de la consideracion del malestar (dukkha) que caracteriza a nuestra condicion.
Su objetivo es superar dicho malestar. Con tal objetivo, identifica qué es lo que causa y
alimenta al malestar, y lo categoriza como akusala, insalubre y dafiino; en cambio,
aquello que lo extingue (el nibbana es, etimoldgicamente, una extincion) es kusala. El
dharma es kusala, e igualmente kusala son la meditacion y la practica moral.

Otro aspecto es la verificabilidad del dharma. Al ser una propuesta practica, y no una
revelacion religiosa, el dharma es personalmente verificable. El término budista
adecuado aca es ehipassiko, que literalmente significa «ir y ver». Cada uno puede



comprobar por si mismo la verdad del analisis budista, y sobre todo la eficacia del
camino de liberacion del malestar.

El Kalamasutta (Anguttara Nikaya, 3.66) nos introduce en medio de un conflicto
religioso. Los Kalamas, habitantes de la ciudad de Kesaputta, le informan al Buda que
algunos venerables ascetas, que han acudido a ellos, no se limitan a exponer sus
doctrinas, sino que desprecian las doctrinas de los demas. De modo que le preguntan:
(como distinguir entre doctrinas verdaderas y falsas? Pero la respuesta del Buda no
pareceria fuera de lugar en las paginas de un pensador europeo del siglo XVIII. No
debemos creer en algo, les dice, porque venga de la tradicion, o de un grupo al que
favorecemos, o porque esté revelado en alguna escritura o porque lo haya dicho algun
maestro. Necesitamos analizar los fendmenos, los dhammas, de manera auténoma, y
sobre todo teniendo en cuenta a qué resultado conducen. ;Son saludables o dafiinos?
(Conducen a cosas buenas o malas? ;Estan imbuidos de odio y codicia, o al revés?

Aun mas interesante es la forma en la que el Buda comienza su discurso después de que
los Kalamas le hayan expresado sus dudas: «Es natural que tengais dudas, Kalamasy.
Nos hallamos ante una actitud plenamente antidogmatica. Los Kalamas interrogan al
Buda porque lo consideran una figura autoritaria, pero su respuesta los devuelve a si
mismos. No tendran que creerle al Buda, como mismo tampoco deberan creerle a nadie
mas. Tendran que cultivar sus dudas y superarlas mediante la indagacion racional y la
experiencia.

4. Recta vision.

En el canon pali existe un pequefio sutra que parece sorprendentemente moderno
(Paramatthaka Sutta, Sutta Nipata, 4.5). Este puede ser considerado un andlisis de la
violencia religiosa. Cualquiera que se asocie con una teoria, la lea y la considere
superior a las demds, se sumerge en disputas y considera inferiores a las demas. Un
monje, un bikkhu debe estar libre de las teorias y no depender de nada, ni siquiera del
conocimiento. He usado, en esta parafrasis esencial del sutra, el término feoria para
traducir la palabra ditthi del pali, la cual significa vision, pero también, de hecho, teoria,
especulacion o dogma*iii,

El Buda desarroll6 su pensamiento en un periodo de grandes debates filoséficos y
religiosos, que se referian principalmente al karman*V.Aunque no es raro que en los
sutras aquél aparezca discutiendo tal o cual punto de vista, sin embargo ¢l sabra captar
con gran lucidez como el apego a alguna doctrina atn se halla imbuido de un carécter
egoista. El dharma del Buda se presenta con un caracter paradojico: es una doctrina que
se elude a si misma, un punto de vista que no quiere ser considerado como tal, sino que
remite a la experiencia, al contacto con la vida.

Ahora bien, es interesante que Thich Nhat Hanh, traduciendo ese sutra al inglés, use la
palabra ideologia para traducir el término ditthi. En su traduccion, la culminacion del
sutra es la siguiente:

«Una persona sabia ya no siente la necesidad de establecer dogmas, o de elegir una
ideologia. Todos los dogmas e ideologias han sido abandonados por tal persona. Un
verdadero noble nunca se deja atrapar por reglas o ritos. El o ella estdn avanzando
firmemente hacia la orilla de la liberacion y nunca volveran al reino de la esclavitud.»*¥



Se trata de una traduccion que, sin embargo, entrafia algunos problemas. En el dharma
del Buda, samma ditthi es una parte del noble camino 6ctuple que conduce al nibbana.
De modo que, si ditthi equivale a ideologia, entonces deberiamos traducir samma ditthi
como ideologia recta o buena. Pero, jes que existe alguna buena ideologia? Para Thich
Nhat Hanh, la recta vision «no es una ideologia, ni un sistema, ni siquiera un camino»,
sino mas bien, «entrar en contacto profundo con la realidad»*"'.

Ditthi, por ende, indica una encrucijada. La liberacion se relaciona con como vemos la
realidad. Si la leemos a través de una teoria, un sistema, o una ideologia, tenemos la
vision incorrecta (papa ditthi); por su parte, la buena vision es una consideracion
directa, viva y desprejuiciada, una profunda experiencia vivencial que es el corazon — el
corazon antiideologico — de la religion.

En los sutras la recta vision es la consideracion del sufrimiento, de sus causas y del
camino que conduce a la extincidn; es decir, es la esencia misma del dharma. A la
inversa, la vision incorrecta consiste en todas las especulaciones que no tienen que ver
directamente con la meta de la liberacion del sufrimiento, y con respecto a las cuales el
Buda ejercia el noble silencio. En su exposicion del dharma, Thich Nhat Hanh enfatiza
la necesidad de liberarse de la mediacion de conceptos, teorias y representaciones, para
en cambio entrar en un contacto directo y fresco con la realidad, de una manera que nos
sugiere la libertad de lo conocido de Jiddu Krishnamurti, pero que se sitia de manera
perfectamente ortodoxa en la propia tradicién del budismo, y especialmente en la del
budismo zen.

Lin Chi, el fundador chino de la escuela rinzai zen, se enfurece con violencia
iconoclasta contra cualquiera que entienda al dharma como un sistema conceptual, o
incluso como una mera practica de vida, invitando a matar a cualquier cosa que salga al
paso: el Buda, los patriarcas, € incluso los propios padres.Xii En la experiencia de Lin
Chi, la recta vision implica liberarse de cualquier visidon, emanciparse de la
aproximacion tedrica y conceptual a la realidad, e igualmente de cualquier tipo de
«deber» y «desear ser» (deber de seguir los preceptos mondsticos, y desear ser
liberado). En una forma mas moderada, la cual emerge de los sutras del canon pali, la
recta vision incluye elementos conceptuales minimos, que atafien a la condicion
existencial: la teoria sobre el sufrimiento, su origen y su extincion. Y todo lo que va mas
alla de estos, es condenado como vision incorrecta.

En el contexto indio en el que surge el budismo, la liberacion siempre esté relacionada
con la superacion del sentido del ego. En la samkhya, por ejemplo, el individuo se libera
cuando se da cuenta de que €l no es ese agregado psicofisico con el que normalmente
nos identificamos, sino el Purusha, el Espiritu trascendente e intangible. El Buda
rechaza cualquier concepcion espiritualista, negando tanto la existencia del alma
individual como la de las esencias trascendentes, ya que ve en ellas la posibilidad de
nuevas formas de apego: el Purusha siempre corre el riesgo de convertirse en un Yo en
grande, el soporte metafisico de un nuevo egoismo.

Idénticas razones se encierran tras la peculiar actitud antidoctrinal, que se extiende hasta
el propio dharma del Buda: una doctrina es una fuente de apego, y el apego es un
obstaculo para la liberacion. El budismo no aspira a ofrecer una teoria del mundo, y
mucho menos una explicacion, siquiera mitica, de los origenes del mundo; a cambio, se
presenta como una concepcion pragmadtica, como un conjunto de herramientas y



practicas conceptuales que pretenden liberar del sufrimiento. Eso que hoy denominamos
ideologia es, desde un punto de vista budista, una vision del mundo que es fuente de
sentimientos tranquilizantes, y, por tanto, también de apego. Y tanto aquellos como este,
no solo no conducen esencialmente a la liberacion, sino que de hecho constituyen el
principal obstaculo para esta, ademas de erigirse en causa de conflictos y de violencia.

5. Aquiy ahora.
De 1961 a 1963, Thich Nhat Hanh estuvo en los Estados Unidos, donde estudié en
Princeton y luego pasé a ensefiar religion comparada en la Universidad de Columbia. El
joven monje era ya un venerable maestro, pero es en los Estados Unidos en donde
completa su formacioén espiritual. Su encuentro con Bonhoeffer resultard decisivo.
Leyendo las cartas desde la carcel del gran tedlogo, recogidas en Resistencia y
rendicion, la noche del 2 de noviembre de 1962 tuvo una especie de iluminacion:

«Habia estado leyendo el relato de Bonhoeffer sobre sus ultimos dias, y me desperto el
cielo estrellado que mora en cada uno de nosotros. Senti una oleada de alegria,
acompafiada por la fe en que yo podia soportar un sufrimiento aun mayor del que habia
creido posible. Bonhoeffer fue la gota que hizo rebosar mi copa, el tltimo eslabon en
una larga cadena, la brisa que empu;jo la fruta madura para que cayera. Después de
experimentar una noche asi, nunca mas volveré a quejarme de la vida. Mi corazon
estaba rebosante de amor. El coraje y la fuerza se apoderaron de mi, y vi mi mente y mi
corazoén como flores.»*Vill

La gota que hizo rebosar el vaso fue el ejemplo de un hombre que en un terrible
momento historico, se empujo al autosacrificio hasta el punto de elegir, contra todos sus
principios, el camino de la violencia (el intento de asesinato de Hitler); y aunque Thich
Nhat Hanh seguird hasta el fin el camino de la no violencia, sin embargo las tltimas
reflexiones de Bonhoeffer contienen asimismo un andlisis tal de la condicion de la fe en
la época contemporanea, que este puede ser contado entre los cimeros del siglo XX. El
tema es el de pensar la fe en una época completamente arreligiosa; y aquella experiencia
nocturna de Thich Nhat Hanh se define como humana, no religiosa**.

Mientras cierta apologética muy difundida trata de convertir a la religion, explotando
los grandes temas de la muerte, la enfermedad y el sufrimiento, Bonhoeffer considera a
la religion como un oropel del cual el cristianismo puede y debe liberarse. Un
cristianismo no religioso renuncia a Dios como el Comodin, el deus ex machina que ha
de intervenir en los momentos dificiles. Para Bonhoeffer hay dos rasgos basicos de la
religion: la metafisica y el individualismo. Vivir religiosamente significa buscar la
salvacion personal creyendo en un Dios trascendente. Pero, jes eso lo que dice la
Biblia? «;Acaso en el Antiguo Testamento se encuentra, en general, la cuestion de la
salvacion del alma? ;Acaso no son la justicia y el Reino de Dios en la tierra los que
constituyen su todo?», escribe**.

La distincion entre religion y fe, obrada por Bonhoeffer, puede leerse budistamente
como la distincion entre la experiencia y una vision incorrecta ideologica. La religion
como ideologia se ocupa de los sistemas superiores, considera el origen y el fin — e
igualmente la finalidad - del mundo, y brinda respuestas tranquilizadoras sobre la vida
después de la muerte y nuestra salvacion final. En cambio, la experiencia se centra en el
aqui y el ahora. La cuestion del Reino de Dios no es escatologica, sino espiritual, ética y
politica; se trata de entender como hacer justicia y paz aqui y ahora. Tiep Hien, el



nombre vietnamita de la Orden del Interser, significa estar en contacto con el presente.
«No practicamos en busqueda de logros futuros, para renacer en un paraiso, sino para
ser paz, alegria y comprension aqui y ahora»™!. Y si bien el aspecto mas visible de esta
nueva perspectiva es el compromiso politico, que convirti6 a Thay en uno de los
mayores maestros de la no violencia, sin embargo, no menos significativa resulta
igualmente la liberacion de la ideologia religiosa.

6. Religion y violencia.

Los estudios de paz*™ han evidenciado el rol fundamental que tiene la cultura en la
creacion y justificacion de la violencia. En el andlisis de Johan Galtung existe un
triangulo de violencia, que incluye la violencia directa, la violencia estructural y la
violencia cultural. Si la violencia estructural es aquella violencia indirecta que se deriva
de la propia estructura (econémica y social) de la sociedad (piénsese en la pobreza o en
la division en castas), por su parte la violencia cultural se halla en cualquier expresion
simbdlica - religion, ideologia, arte, ciencia, derecho, etc. - que legitime la violencia
directa y cultural.

En los ultimos tiempos la atencion se ha centrado en la religion, pero la violencia
cultural también puede expresarse a través de ideologias seculares. Galtung distingue
ideologias y religiones duras y suaves. Las primeras se hallan «enfocadas en algin
objetivo abstracto y trascendente», y por lo tanto apuntan al triunfo de un Dios
trascendente, o de alguna utopia politica, o de alguna nacioén, mientras que las segundas
estan enfocadas «en la empatia y la compasion». il El exclusivismo (o sea, la
conviccidon de ser los unicos portadores de la verdad), y el universalismo (o sea, la
afirmacion de que la propia verdad es valida en todas partes y para todos), son los dos
aspectos centrales de las cuatro grandes ideologias y religiones occidentales -
cristianismo, islamismo, liberalismo y marxismo - detrds de las cuales, para Galtung, es
posible divisar el arquetipo judio del pueblo elegido al que le pertenece la Tierra
Prometida. Y, sin embargo, incluso las ideologias y religiones occidentales pueden
presentarse en una version suave.

De modo que, para Galtung, una ideologia puede ser dura o suave. Pero quizas sea mas
util considerar si el enfoque sobre una religion o una visiéon politica es mayor o
menormente ideologico. Asi, las religiones y las propuestas politicas se presentan como
ideologias en su forma dura, mientras que no lo hacen en su forma suave.

Concentrandonos en la religion, podemos formular la hipotesis de que existe un
espectro que va desde la religion como experiencia a la religion como ideologia. Asi,
en el Corriere della Sera un lector pregunta: «Si estuviéramos poniendo los cimientos
de la mas terrible de las guerras no solo con esta fe (compafiera de la vida, ;no?), sino
sobre todo con esta religion, ;a quién le deberemos rendir cuentas?» A lo que el
cardenal Carlo Maria Martini responde lo siguiente: «Ninguna religion sienta las bases
para que surjan las guerras. La cristiana es el fruto de un Sacrificio que ya se ha
realizado de una vez y por todas. El cristianismo es el fruto del testimonio que han
brindado hombres y mujeres concretas después de haber visto y tocado que el Jesus
crucificado habia resucitado. Este testimonio ha cambiado el corazon y el estilo de vida
de muchos seres humanos a lo largo de la Historia. Pero cuando, desde una experiencia
personal y concreta de amor, quieres hacer una ideologia de esto, entonces eso es lo
peligroso; pero ya no se trata entonces de una cuestion de religion.»**



Aqui el cardenal contrapone religion e ideologia, lo cual es algo diferente a lo que
pregunta el lector, quien esta distinguiendo entre fe y religion, y asi hace pensar en
Dietrich Bonhoeffer. Martini habla de una experiencia personal de amor y de un estilo
de vida; y este es el polo de la experiencia. En el corazéon de la religion como
experiencia se halla, una vez mas, la ética, pero no se trata de una ética de base, por asi
decirlo, sino de una ética supererogatoria, de una ética de la entrega que va mucho mas
alla de lo que razonablemente puede esperarse de una persona comun y corriente, y que
por eso adquiere una dimension religiosa y mistica.

7. Mas alla del budismo.

Seglin Jan Assmann, la violencia religiosa esta vinculada a la traducibilidad de lo
Divino. En un contexto politeista, las deidades eran traducibles entre si: los dioses
egipcios podian traducirse al griego, los griegos al latin, etc. Esta traducibilidad, que
hizo posible la comunidad y el entendimiento entre los pueblos, se vuelve imposible con
el advenimiento de los monoteismos. El Dios hebreo, el cristiano y Ald no son
traducibles de ninguna manera, ni siquiera dentro del mismo monoteismo.**" Lo dicho
hasta ahora sugiere que la paz religiosa no (o no solo) se vincula a la traducibilidad de
lo Divino, sino a la traducibilidad de una actitud hacia la religion.

La aproximacion no ideoldgica de Thich Nhat Hanh (pero también de Buddhadasa,
quien llega al punto de negar la existencia misma del budismo)*"! se vincula, como
hemos visto, a la peculiar naturaleza del budismo. Pero, ;cuan traducible es esta actitud
en otros contextos religiosos?

El vinculo entre Thay y Bonhoeffer muestra que es posible identificar, en el contexto
cristiano, una primera via para ello en la teologia de la secularizacion. Otro rastro nos lo
ofrece el mismo Thay, en un volumen dedicado al didlogo con el cristianismo —y que, a
decir verdad, no figura entre sus mejores obras -. El nirvana en el budismo es aquello
que no llega a ser dicho porque es indecible, y se halla més alld de las palabras.
Cualquier teoria sobre el nirvana es solo una teoria, y la proliferacion de teorias es un
obstaculo para la liberacion. Pero, jacaso no sucede eso mismo con la teologia? Hay un
momento en el que uno se da cuenta de que cualquier intento de definir a Dios es vano y
engafioso, ya que Dios se encuentra mas alla de cualquier determinacion de lenguaje y
de concepto. Es el momento de la teologia negativa que, en la lectura de Thich Nhat
Hanh, «constituye un intento y una practica para rescatar a los cristianos de la trampa de
las nociones y conceptos que les impiden inspirarse en el espiritu vivo del
cristianismoy Vil

Aunque nos hallamos en un dmbito cristiano, sin embargo la mistica es una experiencia
que trasciende las diferencias religiosas, como lo demuestran los estudios de religion
comparada (por ejemplo, la investigaciéon de Rudolf Otto sobre la mistica de Eckhart y
Shankara)*Vii, Esto es precisamente aquello que encuentra Raimon Panikkar en el
budismo, y en su hermenéutica se puede identificar un paso mas alla del dado por el
propio Bonhoeffer. El te6logo evangélico rechaza la religion como sistema de
tranquilidad metafisica y a esta le contrapone la fe como experiencia viva y mundana; a
su vez Panikkar intenta purificar la propia fe de cualquier referencia a una entidad
trascendente, a un Dios cognoscible, y de hecho conocido.

La negativa del Buda a hablar acerca de Dios ensefa - escribe Panikkar -, que «de
ninguna manera podemos “insertar” a Dios en una categoria o clasificacion».*** Si no



se puede hablar sobre Dios, y si no se puede pensar en Dios, jen qué cosa se cree? «La
fe no tiene objeto. Seria idolatriay.*** Ella no implica, propiamente hablando, el creer en
algo, sino el actuar, el ser de una determinada manera. Una ideologia o una filosofia
que se hallen mas o menos centradas en Dios no seran aquello que salva, sino que lo
unico que realmente cuenta, lo Uinico que nos lleva mas alla de lo que estd mas ac4, es la
ortopraxis, la cual nos hace «llegar», pero sin arrojarnos en brazos de una trascendencia
que pueda ser manipulada o ser fruto de nuestros deseos insatisfechos.**i

En conclusion, cabe sefialar que aqui estamos mas alla de las exigencias de la
modernidad. Si la verificabilidad, el caracter ehipassiko del budismo, concuerda con
rasgos centrales de la modernidad (tales como la mentalidad cientifica), esta renuncia ya
no solo a concepciones metafisicas tranquilizadoras, sino a cualquier teoria del mundo,
parece ofrecer una importante contribucion a la reflexion sobre la permanencia de lo
sagrado y lo religioso en esta era posmetafisica, en la que, en palabras de Rorty, ya no
se pretende reflejar la naturaleza®*, Asi, en pensadores como Heidegger, Dewey, el
ultimo Wittgenstein o Rorty, se busca una filosofia sin espejos™*ii; y a su vez, en
autores budistas como Thich Nhat Hanh o Buddhadasa es posible indagar por una
experiencia religiosa sin espejos que renuncia a la religion como verdad, y redescubre
la vida religiosa como praxis.
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