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En los primeros siglos de nuestra Era grandes cambios se suscita-
ron en el interior del Budismo. Con el advenimiento del Mahdyéna, la
metafisica budista llegé a su ciilmine, constituyendo el fundamento fi-
loséfico de todo ulterior desarrollo.

El Vajrayana (Vehiculo del Rayo o Diamante) conocido como Bu-
dismo Tiéntrico, surgié de la necesidad de realizar en forma directa
ese Absoluto indiferenciado, enunciado en términos apofaticos por la
Madhyamika y de modo positivo por la Yogécéra. Razén por la cual,
todo aspirante al “sendero diamantino” sabe que antes de transitar de-
beré incursionar la senda de la Piramitayéna, representativa del Ma-
hayana no-Téntrico.

Las grandes escuelas del Mahayana

~ Las corrientes especulativas de las escuelas del “Gran Vehiculo”
otorgaron el fundamento tedrico a la prictica del Vajrayana.

Por otra parte, elementos capitales a la via T4ntrica son en ocasio-
nes mejor explicados en los Sitras que en los Tantras, poniendo de re-
lieve el nexo que une a ambos vehiculos, a los que Tsong-kha-pa, el
fundador de la Iglesia Lamaica, considera “Causa” (la Paramitiyana)
y “Efecto” (el Vajrayina).

La escuela de la Talidad (Tathata)

Al filésofo Asvaghosa (S.I. dC) se debe la exposicién de la doctri-
na de la Tathata “eso por lo cual los seres son reales” traducida como
Talidad, que contiene en cierne eltotal pensamiento del Mahayana en
su obra Mahayanasraddhotpadasistra “Despertar de la fe en el Maha-
yana”.

La Talidad de Asvaghosa, como Realidad tltima es también deno-
minada Bhitatathata (Talidad de los seres), Tathagatagarbha (Ta-

thagateidad o Matriz de los Tathagatas), Dharmakéya (Cuerpo de
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la Doctrina) entre otros; términos todos ellos familiares dentro del
dmbito del Vajrayéna.

Asvaghosa menciona la teoria de los “dos aspectos” de la Reali-
dad. De este modo, el mundo es considerado irreal al ser comparado
con lo tinico ontolégicamente real que es la Talidad absoluta.

En consecuencia la Talidad presenta dos aspectos: una Talidad ab-
soluta (paramartha) y una Talidad relativa (vyavaharika); si bien la
Talidad absoluta trasciende ambos aspectos.

Otra importante formulacién es la expresién siinya (vacio) en refe-
rencia a la Realidad dltima siendo dicho que la Talidad no es siinya,
ni aslinya, ni ambas cosas, ni ninguna, puesto que trasciende toda ca-
pacidad del intelecto.

“Todas las cosas en el mundo desde el comienzo, no son ni materia
ni mente (ego empirico) ni conciencia (momentanea e individual) ni
no-ser, ni ser, después de todo ellas son inexplicables”(1).

Siendo indescriptible, la Talidad absoluta es inexpresable por con-
ceptos categoriales, no es existencia, ni no-existencia ni ambas, ni
ninguna; no es unidad ni pluralidad, ni ambas, ni ninguna; no es afir-
macién, ni negacién, ni ambas, ni ninguna(2). Propiamente hablando
trasciende todo lo definible.

Pero Asvaghosa aclara que esta Realidad dltima no es un vacio de
contenido, sino una plenitud de méritos inconmensurables; siendo en
si misma transparente como el espacio y como un brufiido espejo. En
consiguiente representa un principio positivo, expresado en términos
negativos.

Como puede ser apreciado en la teoria de la Talidad de Asvaghosa
se encuentran los gérmenes de la famosa siinyavada, la “escuela del
vacfo” sustentada por Nagérjuna.

La escuela “del Medio” (Madhyamika)

La filosofia Madhyamika estd basada en los siitras canénicos de la
Prajfiaparamita *“Perfeccién de la Sabiduria”, sistematizados de un
modo l6gico por Négarjuna (s.IT dC) y por sus seguidores, especial-
mente Aryadeva, Chandrakirti y Santideva, que imprimieron la forma
definitiva al sistema.

Partiendo de la pratityasamutpida (“Origen Dependiente™) la

1. Mahayénasraddhotpadasistra of Asvaghosa, tr. by D. Suzuki. The Awakening of Faith in the
Mahdyana, Chicago 1900, pp. 111-112.
2. Ibidem, p. 59.
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dialéctica de Nagarjuna expresa que todo lo existente es dependiente
(pratityasamutpanna) de otro y en consiguiente no puede ser real a
se; lo dnico verdaderamente real es el vacio (siinya) no conceptual,
mds alld de toda formulacién 16gica, coincidiendo en esto con Asvag-
hosa.

En relacién a la Relidad, Nagarjuna sostiene:

“sinyamiti na vaktavyam asiinyam iti bhavet ubhayam
nobhayam ceti prajiidptyartham tu kathyate

“No se la puede llamar vacio, ni no-vacio, ni ambas
cosas, ni ninguna, pero con la finalidad de designarla
es llamada vacio”(3).

Satyadvaya (Dos Verdades)

“La verdad tiene dos aspectos, el condicional y el absoluto. El ab-
soluto es el trascendente, estd mdas alla del intelecto finito; el condi-
cional, es el intelecto mismo”(4)

La Madhyamika admite la realidad empirica de lo fenoménico
considerada la “verdad de ocultamiento” (samvrtisatya) pues vela o
envuelve a la verdad fundamental (paramarthsatya) que como Reali-
dad dltima trasciende toda posibilidad de pensamiento y formulacién.
Y en consiguiente trasciende los “cuatro limites” (catuskoti) o apori-
as; la famosa cuddruple negacién denominada prasanga, que reduce
al absurdo los cuatro casos: ser, no-ser, ser y no-ser ni ser ni no-ser.

na sat ndsat na saddsat na capyyanusbhaydtmakam
catuskoti vinirmuktam tattvam madhyamika viduh(S5).

Y en consiguiente Néagérjuna ratifica:

“En la verdad absoluta (pararmarthasatya) no existe lugar para
la palabra ni para el pensamiento. La verdad trasciende todo lo que es
manifestacién fenoménica; no pudiendo ser predicada, ni conoci-
da”(6).

3. Mulamadyamakakarikds de Négérjuna (ed) par Louis de la Vallee Poussin, Bibliotheca Bud-
dhica, S. Petersbourg 1913, vol. IV, I, 9-10. )

4. Bodhicaryavatéra de Santideva (ed) par Louis de la Vallee Poussin, Bibliotheca Indica, Cal-
cuttta 1913, 1-8.

5. Madhyamakkakarikds de Nagérjuna, op. cit., XIVV. 8.

6. Madhyamakavvrtti, commentaire de Chandrakirti sur les Karikas, publié¢ par Louis de la Va-

llee Poussin, Bibliotheca Buddhica, S. Petersbourg, 1913.
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La escuela Yogacara

Esta escuela constituye el antecedente directo del Tantraydna y su
base filoséfica.

La escuela Yogécara (Disciplinas del Yoga) incorporé por vez pri-
mera las pricticas meditativas ydguicas desarrolladas por Patafijali al
Budismo.

Autores

Tres grandes figuras se nuclean bajo esta escuela: Maitreyanatha,
sefialado como el primer expositor de la doctrina, Asanga, considera-
do el fundador de la escuela, discipulo directo del anterior de quien
habria recibido la ensefianza condensada en cinco tratados, conocidos
como los “Cinco famosos de Maitreya” el Mahiyanasitralamkara, el
Abhisamayalamkara, el Madhyéntavibhaga, el Dharmadharmata ya el
Mahdyanottara Tantra; siendo la tercera figura, la de Vasubandhu, her-
mano menor de Asanga, para quien la Realidad dltima es la mente
unica (citta matra) o conciencia absoluta (vijiiaptimatra) como fun-
damento de los fendémenos cambiantes(7).

La doctrina

De un modo general, Maitreya y Asanga, sostuvieron una postura
similar a la siinyavdda en lo referente a la existencia de “dos verda-
des” (satyadvaya) afirmando como lo hace Nagarjuna, que la Realidad
suprema trasciende todos los conceptos categoriales, siendo inexpresa-
ble por ningin juicio. Pero, a diferencia de la siinyavada, la Realidad
dltima de los Yocarines es designada como Cit (mente) Vijiiapti (con-
ciencia) Luz (prabhéasvara). Su vacio es el vacio de toda dualidad,
principalmente del saber dicotémico sujeto-objeto (grahya-grahaka).

Lo real dice Asanga es esencialmente no-dual:

“No es existente, ni no-existente, ni afirmacion, ni negacion, ni
identidad, ni diferencia, ni singularidad, ni pluralidad, ni puro, ni
impuro, ni produccion, ni destruccion. Estd mds alld de la capaci-
dad del intelecto”(8).
7. Vijiaptimatrasiddhi: trimshika, commentaire de Sthhiramati (ed) par Sylvain Levi, Paris,
1925.
8. Mahdyanasitralamkara de Asanga, traduit par Sylvain Levi, Tome I, Paris 1907-1911, IV. i,
1X, 22.
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Siendo su posicién decididamente no-dual (advaya), la verdad re-
lativa (samséra) y la verdad absoluta (nirvéna) son sélo una, dos ex-
tremos de una misma realidad.

El Lankavatirasiitra sobre el que la Yogécara se apoya sostiene:

;Qué significa no-dualidad? significa que luminoso y sombrio,
largo y corto, negro y blanco, son términos relativos y dependien-
tes uno el otro (al igual que) el nirvdna y el samsdra todas las
cosas son no-duales. No existe nirvdna fuera del samsdra, no
existe samsdra sin nirvdna... por eso se dice que todas las cosas
son no-duales al igual que samsdra y nirvdna’(9).

El concepto de Alaya y de Alayavijiana

Ciertos autores al tratar la escuela Yogacara o Vijfidnavada, men-
cionan sélo el concepto de Alayavijiidna como “Conciencia reposito-
rio” apareciendo el término Alaya como una forma apocopada de
Alayavijiiana.

A nuestro entender es necesario ahondar el andlisis para aportar un
mayor sentido al sistema.

El propio Asanga establece que el Alayavijfidna es inmanente en
todos los seres(10).

Este principio, como receptdculo de la conciencia puede ser equi-
parado con el concepto occidental de subconsciente, lo que subyace a
la esfera consciente.

Una fuerza dindmica que se modifica sin cesar, debido a que cada
pensamiento y cada accién dejan una “impregnacién”, una huella en
este Alayavijiidna, que es tanto individual como césmico.

Por otra parte, Asanga menciona que el mundo objetivo y el ego
subjetivo son sélo manifestaciones de la Conciencia universal
(alaya)(11).

Es bien claro que aqui por alaya se hace referencia a la Realidad
tltima, en términos de Conciencia dnica o Mente como tal (Cit eva),
inmanente en todos los fenémenos, tanto objetivos como subjetivos
que componen el mundo de la relatividad (samséra), pero trascenden-
te a ellos.

9. Citado por Alan Wats, The Way of Zen, England, Pelikan Books 1968, p. 84.

10. Mahayanasamparigrahasastra. citado por C. Sharma, A. Critical Survey of Indian Philo-
sophy, London, Rider & Co., p. 109, citando a D.T. Suzuki, Outlines of Mahiyana Bud-
dhism, Open Court, Chicago 1958, pp. 65—74.

11. Ibidem.
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Si analizamos vemos que dlaya es el fundamento basico, el Abso-
luto incondicionado, presente en todo lo existente, pero que “adn sien-
do inmanente... permanece puro e idéntico a si mismo, como una
gema en un montén de basura”(12).

El alayavijiidna es el mismo alaya, pero en su operatividad, lla-
mada Vipaka, por Vasubandhu, es tan sélo una manifestacion feno-
ménica de la Omniconciencia pura que lleva en si misma la tendencia
a la escision, sujeto-objeto.

Nos encontramos aqui con los dos aspectos, cldsicos de la dialécti-
ca India, el estético y el cinético en el seno del Absoluto; que en la
terminologia de la escuela Yogacara aparecen como alaya y alayavij-
fiana.

Una diferencia fundamental con Ia sinyavada de Négérjuna con-
siste en que en tanto la Conciencia o Mente como tal, no puede ser
captada por el intelecto y en esto coinciden ambas escuelas; ello no
implica que no pueda ser afirmada y realizada por la experiencia yo-
guica superior.

Aqui la influencia del Yoga y sus pricticas extéticas es fundamen-
tal; permitiendo un margen de religiosidad que cristaliza en el Budis-
mo Téntrico esencialmente ritualista. En el Vajriyana, la Conciencia
Unica, como Luz Infinita (prabhasvara) se proyecta en todos los
seres.

De hecho, el Budismo Tantrico, representa la sintesis armoniosa
de las escuelas superiores del Budismo y sus abstractas especulacio-
nes, junto al método apropiado para realizarlas; lo cual conduce al es-
tado de Suprema Beatitud (mahasukha).

12. Lankavatarasiitra (ed) by B. Nanjio, Kyoto 1923. Citado por Paul Oltramare, Histoire des
Idees Theosophie Bouddhiques Paris, Paul Geuthner 1923, p. 320.



