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Infroduccidn
En la presente investigacion se describird el problema de la superacion del campo de la

nihilidad por medio de la posibilidad de un giro fuera del ensimismamiento y egoismo
humano a partir de la apertura a un modo de ser compasivo en el que la diferencia entre seres
no supongaoposicion, sino complementariedad. Se considera que el serhumano se encuentra
en un abismo de la nihilidad que se deriva de la pérdida de fundamento a partir de la entrada
del pensamiento moderno. Este desarrollo tedrico sera estudiado a partir de la reflexién de
Nishitani Keiji, importante miembro de la llamada Escuela de Kioto, sobre las consecuencias
de la modernidad en la vida cotidianadel ser humano y la superacién del nihilismo que surge

como resultado de la secularizacién de la vida.

Se considera que el modo de ser compasivo propuesto por Nishitani Keiji es capaz de
atravesar el campo de la nihilidad y dar respuesta a algunos de los problemas que aquejan al

ser humano contemporaneo.

Hablar de un modo de ser distinto para el ser humano es crucial en esta encrucijadaactual de
la existencia. Vivimos una reestructuracion del mundo en todos los ambitos: politico,
econdmico, religioso, ético, social que pone al descubierto la vertiente mas cuestionable del
animal humano. El ser humano se enfrenta a un mundo plagado de miseria, desolacion,
desconexidn entre unosy otros. Elrechazoy violencia haciagrupos humanosde distintaraza,
género, identidad sexual, edad, creencias religiosas o estatus se reproduce en cada
oportunidad. La crisis politico-econémica mundial genera cientos de éxodos humanos a raiz
de la escasez de alimentos, guerras, inseguridad y violencia generalizadaa lo que se afiade la
falta de politicas publicas que logren resolver las causas de los éxodosy dar un espacio digno

a los desplazados. Sin ir mas lejos, la ola de violencia en nuestro pais revelauna creenciaen



la distincion ontolégicaentre hombresy mujeres quese ejerce contra personas cuya identidad
de género se sale de los rigidos esquemas de la tradicion, lo mismo sucede con grupos
humanos de distintos origenes y etnias. Un mundo que a la vez es mas global es también un
mundo de cierre, de preservacion y conservadurismo. En el mundo, tal como lo habitamos,
el ser humano se sitla a si mismo por encima de todo. El ser humano actual ha aprendido a
funcionar “como una isla”, apartando todo aquello que se interponga en su camino,
incluyendo su “vida interior”, generando relaciones de utilidad con otros, atribuyendo

cualidades a los seres segun las posibilidades que tienen de ser herramientas paraél.

El aislamiento del ser humano y la creciente anulacion del otro como ente merecedor de
compasién no son el Gnico asunto que justifique una investigacion sobre la compasiony sus
posibilidades. Esta division del ser humano no se limita al rechazo a su propia especie. La
carencia de unidad, de reciprocidad y de sentido de comunidn se extiende a toda la realidad.
Asi como crece la brecha entre los seres humanos, también crece la brecha entre estos y el
resto de lo existente. Estamos frente a una crisis ambiental sin comparacion. Mares con islas
de plastico, areas selvaticas devastadas a favor de desarrollos urbanos y comerciales, niveles
peligrosos de contaminacion en rios, métodos riesgosos de procuracion de combustibles

fosiles, etc. La lista es larga y no deja de crecer.

Pareceria que la distincion del ser humano por encima de los demas le ha llevado a hacer del
mundo y del otro un Gtil al que puede tratar a su antojo. La mecanizaciony tecnificacion de
la vida, asi como ha generado un enorme progreso para la humanidad, ha propiciado esta
desconexién y frialdad, este cierre del circulo de preocupacion, revelando un egoismo

profundo en el actuar del ser humano.



El modo de ser egocéntrico al que nos referimos ha sido explicado por varios autores como
resultado de diversos factores. Masao Abe, por ejemplo, considera que es parte de la
naturaleza del ser humano el funcionar como un ego que se distingue por comparacién de los
otros seres, generando un yo no verdadero el cual estd apartado de los otros tanto como esta
apartado de su naturaleza verdadera, dando lugar a una ansiedad y sufrimiento constantes.!
Otros pensadores como Nishitani Keiji reconoceran que, si bien el ser egocéntrico no se
limita a un periodo o causa, si ha cobrado mayor sentido con la entrada del pensamiento
moderno y su posterior desarrollo intelectual, cuyas ideas han permeado hasta la raiz del
modo de existir del ser humano en sus aspectos mas cotidianos. Para la presente discusion,
reconocemos la posibilidad de que este modo de ser egocéntrico, ensimismado, objetivado
sea consecuencia de la adopcion de los pilares del pensamiento moderno: la racionalidad, la
tecnificacion, la mecanizaciony la individualizacién y sus efectos hasta el periodo actual,
incluyendo la pérdida de sentido de la existencia, la falta de fe y conexion con los otros, asi

como laineludible caida en el ateismo moderno y la creciente angustia por la nihilidad.

El estudio de la compasién comorespuesta o superaciondel campo de lanihilidad representa,
por un lado, la posibilidad de un modo de ser del ser humano que le dé prioridad al sentir con
otros, que genere acciones cuyas motivaciones no sean egoistas, que democratice la toma de
decisiones, que amplie su circulo de cuidado fuera de sus principales preocupaciones. Por
otro lado, pensar la compasion requiere de una comprension profunda del problema de la

nihilidad, desde su aspecto historico al igual que como desarrollo de la vida individual.

1 Cfr. The Problem of Self-centeredness as the Root Source of Human Suffering en: Masao
Abe, (1995). Buddhism and Interfaith Dialogue, University of Hawaii Press, Honolulu.



Para explorar los cuestionamientos propuestos, se realizara en primer lugar una revision
preliminar del concepto de la compasion para situarlo dentro de la discusion actual sobre el
modo de ser del humano. Se hara una descripcion de los antecedentes por parte del budismo
a la postura presentada por Nishitani Keiji, a modo de esclarecer de dénde surge esta
discusion por la naturaleza y el modo de ser compasivo como una respuestaa la caren cia de
sentido del actuar humano y la reinterpretacion de nuestro papel en el mundo. Asimismo se
realizara una contextualizacion de lamodernidad y el pensamiento moderno por considerarlo
crucial para entender la descomposicién social y la creacion de una ruptura en el vinculo

esencial entre el ser humano y la naturaleza.

Tras la revision contextual, se hara un acercamiento a la teoria de los tres campos o puntos
de vista propuestos por Nishitani Keiji en su texto La religion y la nada, como eje de la
discusion sobre el giro de punto de vista del ser humano para la superacion de la nihilidad.
Se profundizara sobre los ultimos dos campos: el campo de la nihilidad, por ser el punto de
vista en el cual reconocemos el sinsentido de la existencia, y el campo de la vacuidad, donde

encontramos una reconfiguracion de esta nihilidad y del modo de ser del humano.

Finalmente se haraun acercamiento a laposibilidad de unaética de lacompasion posicionada
a partir del punto de vista de la vacuidad como respuesta a la problemaética actual de la
desconexidn del ser humano de la naturaleza'y de los otros, con énfasis en uno de los

problemas representativos de nuestra época: la crisis ambiental.



Reflexiones preliminares

Como parte del marco conceptual del problema de la superacion de la nihilidad, se considera
relevante hacer una revision del concepto de compasidn desde el pensamiento tradicional
occidental y su desarrollo en la tradicion budista. De igual manera, al afirmar que el
pensamiento moderno estd entretejido en el problema de la nihilidad, es de provecho rastrear

aquellas nociones que influyen en la postura de Nishitani.

Panorama sobre la compasion

Hablar de la compasion presenta unadificultad de definicién. Por un lado podemos tomarla
como un sentimiento de cuidado o preocupacidn, asi como una experiencia compartida del
dolor de otro. Norman Fischer, reconocido maestro zen occidental de nuestros tiempos la
define a partir de dos conceptos afines: la empatia y la simpatia. La empatia real implica la
capacidad de sentir lo que otros sienten, “dejar de lado nuestras propias preocupaciones lo
suficiente como para percatarnos de lo que le sucede internamente a otro, sin referenciarlo a
uno mismo”.2 Si a esto se le agrega la simpatia, el tener preocupacién por el sufrimiento de
otro, se llega a la compasidn: “el estar dispuesto a sentir el sufrimiento de otros y hacer algo

al respecto cuando nos es posible”.3

Podemos encontrar otra perspectiva sobre la compasion en la Retdrica de Aristoteles, donde
la define como “un sentimiento de pena, causada por la vista de algin mal destructivo, que

cae sobre quien no lo merece y que podriamos esperar que cayese sobre nosotros o alguno

2 Fischer, N. (2012) Trainingin compassion: Zen teachings on the practice of Lojong.
Shambhala Publications, EUA. p. 11 (Traduccidn propia).
3Fischer, N. (2012) Op. Cit.p 11.



de nuestros amigos y, mas ain, que nos pareciese proximo™4. Esta definicion, si bien resulta
similar a laanterior, tiene ademéas del sentimiento de preocupacion por el otro, dos requisitos:
el que el otro no sea merecedor del sufrimiento y el que exista la posibilidad de que ese
mismo pesar caiga sobre quien experimenta lacompasion. De ahique considere que se siente
compasion por los conocidos, “cuanto se teme para uno, es lo que se compadece cuando
ocurre a otros”.> Ademas, agrega Aristoteles que para poder experimentar compasion, uno
tiene que estar en la disposicion adecuada: ni muy feliz o pleno, ni en desgracia propia pues

bajo estas circunstancias no es posible pensar la posibilidad de que les sorprenda algin mal.®

Desde occidente, sentir compasion puede ser pensado como un valor humano que nos “pone
en el lugar del otro” y que nos puede motivar a actuar a su favor. Una propuesta valiosaen
este sentido es la ética de Schopenhauer quien consideraque la condicion natural de las cosas
es elegoismo sin limites de la voluntad, pero no lo limitaal humano. La condicion ontoldgica
para Schopenhauer incluye a todo lo sintiente, e incluso a lo no sintiente, como montafias y
rocas. De este modo, el sufrimiento se extiende a todo lo real, y del mismo modo se diluye
la distincidn entre el yo y los otros. EI motivo de nuestras acciones a favor de otros es, en
principio, el conocimiento de la voluntad, un tipo de conocimiento “inmediato e intuitivo™ 7,
de modo que para el ser humano verdaderamente justo y noble

el sufrimiento que ve en otro le afecta casi tanto como el suyo propio: de ahi que intente

establecer un equilibrio entre ambos, que se niegue placeres y asuma privaciones para

aliviar los sufrimientos ajenos. Se da cuenta de que la diferencia entre €l y los otros, que

para el malvado constituye tan gran abismo, solo pertenece a un suefio efimeroy
engafioso: él sabe de forma inmediata y sin razonamientos que el en si de su propio

4 Aristoteles, (1999) Retdrica 1385b 13-16, Gredos. Madrid. Traduccidon de Quintin
Racionero.

5 Aristoteles, (1999) Op. Cit. 1386 a 30

6 Aristoteles, (1999) Op. Cit. 1385b 16-25

7Schopenhauer, A. (2016). El Mundo como Voluntad y Representacionl|, Ed. Trotta. §66 p
431.



fendmeno es tambien el del ajeno: aquella voluntad de vivir que constituye la esencia de
todas las cosas y en todas vive; y que eso se extiende incluso a los animales y a toda la
naturaleza.®

Al poner el foco de atencion en el otro y descubrir el mismo sufrimiento, se abre la
perspectiva de la compasién como la naturaleza propia del actuar moral a partir de la cual se
derivan las demas virtudes cardinales. La compasion para €l representara el conocimiento
intuitivo de que la separacion entre los seres es ilusoria® y todo cuanto existe es merecedor
de lamisma consideracion moral. No se trata de una respuesta al sufrimiento de otros a partir
de presenciarun “espectaculo patético”19sino de tomarlacomo un modelo para un sentir con
otros considerandolos como seres moralmente significativos que merecen nuestro cuidado y

atencién.ll

En un marcado contraste, Martha Nussbaum, asumiendo la distincion ontoldgica entre sujeto
y objeto, expande la definicion clasica aristotélica paraincluir tres caracteristicas para juzgar
la validez del sentir compasivo: en primer lugar, el receptor de la compasion debe estar
experimentando un sufrimiento seriol?; el receptor debe ser considerado como no merecedor
del sufrimiento y, finalmente, la persona que experimenta la compasién debe determinar que
la posibilidad que enfrentaes similar a la de quien sufre. De este modo, al cumplir con estos

tres requisitos, quien compadece esta actuando de manera moral. Lo evidente aqui es la

8Schopenhauer, A. (2016). El Mundo como voluntad y representacion |, Ed. Trotta, §66, 433
? Allen Fox, M. (2006) “Boundless Compassion”: The Contemporary Relevance of
Schopenhauer’s Ethics, The European Legacy: Toward New Paradigm, 11:4, 369-387

10 Allen Fox, M. (2006) Op. Cit. p 385

1 Para una descripcidon detallada de la ética de la compasion de Schopenhauer se
revisaron los textos de Welchman, A. (2014), Schopenhauer and Compassion. Conferencia
frente ala American Philosophical Association disponible en
https://www.academia.edu/6685440/Schopenhauver and Compassion y Wolf, U. (2015).
How Schopenhauer’s ethics of compassion can contribute to foday's ethical debate.
Enrahonar. Quaderns de Filosofia 55, 2015 41-49. Disponible en:
https://ddd.uab.cat/record/140512 asicomo el texto citado de Allen Fox, (2006).

12 Aligual que Aristoteles, se refiere a una enfermedad grave, muerte inminente, falta de
alimentos, escasez, dolor, pérdida, entre otros.
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necesidad de llevar la decision de si es valida o no a la posibilidad de enfrentarnos a esa
misma situacion que causa sufrimiento. Es una emocion que depende de llevarla al campo
del si mismo, de referenciarla al yo. Este actuar compasivo no es a favor de quien lo

experimenta o realiza, sino que funcionacomo una experiencia premonitoria, preventiva.

Asi que, si bien por lo general es considerado un valor positivo, la compasion tambien puede
ser pensada como unaemocién egoista que nos impulsaa evitar el dolor de otro como forma
de evitarlo para uno mismo. Alicia Villar define la compasion como “la reaccion ante el
espectaculo del dolor del otro que se experimenta como hiriente”’13 y como reaccion, implica
que quien la experimenta también sufre, de ahi que Immanuel Kant considere que “cuando

compadecemos, sufren dos al precio de uno”14,

Con esto no se pretende una revision exhaustiva de la compasion desde la perspectiva
occidental, sino solo sentar las bases para la discusion de otro modo de compasion que no se
fundamente en una necesidad egoista de juzgar la validez o merecimiento del sufrimiento de
otro o0 en la aversién a experimentar el dolor de otro por la mera posibilidad futura de

enfrentarnos a la misma experiencia.

13Villar Ezcurra, A. (2016) La complejidady la ambivalencia de la compasion, p 44.

14 Villar Ezcurra, A. (2004) El valor de la compasion en la modernidad. En: Garcia-Bard, M. y
Villar Ezcurra, A. Pensar la Solidaridad, Universidad Pontificia Comillas, Espana. P. 179 Villar
senala a Kant como uno de los principales criticos de la compasion, llegando incdluso a
afirmar que la compasién es ciega y confunde y nos vuelve propensos a ser enganados por
personas que se aprovechan de lacompasion y buena fe de otros. Nietzsche es otro critico
de lacompasidn, afirmando que el hombre moderno se ha convertidoen un “neurdtico del
bienestar” y sufre de una sensibilidad exaltada frente a cualquier tipo de sufrimiento. Cfr.
Villar Ezcurra, El valor de la compasion en la modernidad, 2004
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La preocupacion budista por la compasion

La compasion budista (karuna /jihi) puede describirse como una virtud que predispone al ser
humano a liberar a los demas del sufrimiento inherente a la vida. La compasion se encuentra
en el centro de la preocupacion budista, desde sus inicios, como se puede notar en el sermén

de Benarésdel Budaen el cual enunci6 las cuatro nobles verdades y el noble 6ctuplo camino:

Esta es, joh monjes!, la via que conduce a la extincién del dolor, éste es el
noble dctuplo camino: recta vision, recta intencidn (representacion), recto
discurso, recta conducta (actividad), rectos medios de subsistencia, recto
esfuerzo (aplicacidn), recta memoria (atencidn, presencia de espiritu) y
recta concentracion (devocion, actitud espiritual).

[...] Esta es, joh monjes!, la noble verdad del dolor: nacer es dolor, envejecer
es dolor, enfermar es dolor, morir es dolor, sufimiento, lamento, abandono y
desesperacidén son dolor. Estar en contacto con lo que nos desagrada, estar
separados de lo que nos agrada es también dolor. En una palabra, este
cuerpo, estoscinco khandha son dolor.

Esta es, joh monjes!, la noble verdad del origen del dolor: la sed que
conduce a nacer de nuevo, con su pasiony deseo, buscando satisfaccion
acd y aculld, a saber: la sed de placeres sensuales, la sed de volver a nacer,
la sed de terminar la existencia.

Esta es, joh monjes!, la noble verdad de la cesacidn del dolor: la supresidn
completa de esta sed, su destruccion, abandondndola, renunciando a ella,
liberandose y deshaciéndose de ella.

Hasta que mi triple conocimiento y mi intuicion con sus doce divisiones no
fueran purificados en las cuatro nobles verdades, hasta entonces, joh
monjes;j, en este mundo con sus deva [dioses], Mara, Brahma, entre los

ascetas y los brahmanes, los espiritus y los hombres, yo no obtuve la
iluminacion completa y suprema. 15

Lo primero que hay que reconocer en su discurso es que la compasion estd vinculada
ontologicamente al sufrimiento. El sufrimiento, el dolor, no son eventos aislados que se
puedan evitar siguiendo este o aquel camino. Las nobles verdades exponenen principio la

dinamica del dolor y su cesacion en la vida del ser humano, del camino a seguir para su

15R. Panikkar, (1996) Elsilencio de Buda. Madrid, Siruela, 1996, pp. 70-71
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liberacion y al unisono la intencion de que ese sufrimiento cese para todos. No es el camino
deunindividuo que buscasu propiasalvacion, laeliminacién de su propio sufrimiento, como
fin en si mismo. No se trata de volverse merecedor de ello, o de la compasion de otros. En
esta perspectiva tanto el sufrimiento como la basgqueda de su destruccion son inherentes a las
cuestiones humanas: nacer, vivir, morir, desear, todo conlleva dolor y al reconocer que todo
lo sintiente es participe de este sufrimiento, surge la compasion y la busquedaincansable de

la liberacién de todos.

En la tradicion Mahayana, por ejemplo, la compasion es considerada como la cualidad que
llevo al Buda a incrementar su sabiduriay a ser capaz de transmitir sus ensefianzas a otros de
manera tan habil. Por ello, dentro de esta tradicion se busca el desarrollo del bodhicitta, el
despertar a una preocupacién sincera por otros16, Lo esencial del bodhicitta es el amory
preocupacion por otros que se basa en “un profundo reconocimiento de que aquello a lo que
llamamos “yo” y lo que llamamos “otros” son solo conceptos, habitos de la mente, no
realidades del mundo”.17 Del budismo de tradicién Mahayana surge la idea de la naturaleza
vacia de los fenomenos y de la naturaleza no dividida de la realidad en cuanto no existen
realmente sujetos y objetos como entidades separadas. La sabiduria no dualista reconoce “a
todos los seres como indivisos de uno mismo a la base interdependiente y vacia de todas las

cosas, la cual conlleva una compasioén universal, incondicional, hacia todas las cosas”.18

16 Fischer, N. (2012) Trainingin compassion, p 11 (Traduccién propia)
17 Fischer, N. (2012) Op. Cit. p 12
18 Makransky, J. (2012) Op. Cit. P 68,70
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El siguiente fragmento de la Guia para el modo de vivir del bodhisattval® de Shantideva

ejemplifica el sentir compasivo que motiva al bodhisattva:

iQue la virtud que he adquirido por hacer todo esto libere
cada sufrimiento de los seres sintientes!

iQue sea yo la medicina y el medico para el enfermo! jQue yo
sea su enfermero hasta que sus enfermedades no regresen!

iQue con una lluvia de comida y bebida pueda yo vencer las
aflicciones del hambriento y el sedientol

iQue permanezca en su presencia con formas diferentes de
ayudql2

Los seguidores de esta tradicion creen en la naturalezavacia del ser humano y en la relacién
de interdependencia del ser humano y el resto de los seres, unidos por una compasion
incluyentey lacomprension de que larealidad ultimano estadividida del simismo, asi como
la necesidad de utilizar el conocimiento adquirido para ayudar a la liberacion de todos del
sufrimiento. De acuerdo con el profesor Makransky, al prepararnos en la préactica de la
compasién, también posibilitamos el reconocer la naturaleza no dualista de la realidad y a
armonizar a la mente para recibir el conocimiento no conceptual. Esta escuela del budismo
afirma que la verdadera inteligencia va de la mano con el verdadero altruismo, por lo que
afirmaque laGran Compasion es la Gran Sabiduria: la compasidn ayudaa lasabiduria a salir
de la visién autocéntrica, y la sabiduria ayuda a la compasion a asegurarse de que sea

motivada por la intencion adecuada.?!

19 Bodhisattvacharyavatara o El camino del bodhisattva fue escrito por el monje
Shantideva en India aproximadamente en el ano 700 y es estudiado ampliamente por la
tradicién mahayana.

2 Bodhisattvacharyavatara, lll-7-9 consultado en: Harvey, P. (2000) Aninfroduction to
buddhist ethics, Cambridge University Press, EUA, p 124.

21 Harvey, P. (2000). An introduction to buddhist ethics, p. 124
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La compasidn dentro de la perspectiva budista ha sido parte crucial tanto en la busqueda de
la liberacion del sufrimiento de los seres sintientes, como entendimiento de la naturaleza
basica de la vida, y del papel del ser humano en ella. Como virtud nos recuerda el caracter
de sufrimiento de la existencia y también amplia el significado del existir hacia otros seres.
La compasidn se convierte en sabiduria practica, en un reconocimiento del sufrimiento del
otro de un modo inclusivo, transformador. Es asi como “la indiferencia haciael sufrimiento
deotros esigual deabsurdaque laindiferenciahaciael sufrimiento propio” 22, De este modo,
el actuar compasivo es el amar realmente a alguien a la vez que se entiende al mundo como
conectado, no diferenciado. Asi mismo, el practicar la compasidn no supone, en contraste
con la critica de los detractores, la multiplicacion del sufrimiento, sino que posibilita el sentir
felicidad, plenitudy serenidadtras larealizacion de la liberacion de los demas de este caracter

ineludible de la vida.23

En cuanto apensadoresinfluyentesen ladiscusionsobre un modo de ser compasivo podemos
mencionar al monje Kiikai (774-835)24 quien fue el responsable de la creacion de la secta de
budismo Shingon en Japdn, donde fue abad de un templo en Kioto y posteriormente mando
erigir un retiro en el Monte Koya. Dentro de sus ensefianzas propone la practica de los tres
misterios del Shingon: cuerpo, hablay mente para alcanzar la budeidad durante la vida con
lo que difiere de la afirmacion exotérica de la necesidad de innumerables vidas para
alcanzarla. Ademas de este giro, Kiikai consideraba que, si bien podemos pensar que sujetos

y objetos son entidades distintas, en realidad no existe la distincidn, simplemente las cosas

2Harvey, P. (2000). Op. Cit. P 126

2B Harvey, P. (2000). Op.Cit. P 125

2 La informacién pertinente a este pensador fue consultada en la antologia Heisig, J.,
Kasulis, T. y Maraldo J. (2011) Japanese Philosophy: A Sourcebook. University of Hawaii
Press, Honolulu, P. 66
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son como son. Estaes unaensefianzacompartida por Nishitani en cuantoconsidera que todos
los elementos de la realidad se encuentran relacionados intrinsecamente y no se obstruyen

unos a otros.2>

En los monjes Kakuun y Ryogen, por ejemplo, podemos rastrear la nocion de la posibilidad
de budeidad en todos los seres, es decir, la posibilidad de ampliar el vinculo elemental que
une a todo lo viviente. Dentro de su teoria se considera a las plantasy arboles como seres
sintientes en cuanto son capaces de encarnar los cuatro aspectos de la existencia temporal:
nacimiento, duracién, cambio y disolucion. De ahi que se considere que también arboles y
plantas aspiren a la liberacion del sufrimiento y practiquen la via. Asi, consideran que los
seres vivos sintientes son unavia media que practica y que cuenta con la sabiduria propia de
la naturaleza del buda. Con ello, plantas y arboles, como seres vivos sintientes, llevan a la
reflexion sobre la posibilidad de todo lo sintiente de alcanzar la liberacién y la eliminacion
de la dualidad o la jerarquia de seres en cuanto a su posibilidad de tener la naturaleza del
buda. 26 El ser humano no es un ente distinto, distinguido, sino que la posibilidad esta abierta

atodos.

Shinran (1173-1263) discipulo de Honen2” y uno de los principales pensadores budistas de

Japon propone que la liberacién del caracter de sufrimiento de la existencia no depende del

25 Cfr. KUkai, Realizing Buddhahood, p 66 en Heisig, J., Kasulis, T. y Maraldo J. (2011)
Japanese Philosophy: A Sourcebook. University of Hawaii Press, Honolulu.

26 KOkai, Op. Cit.P 101-102

27 El monje Honen (1133-1212) de la escuela Tendai propuso abandonarla idea de que la
practica dificil llevard al ser humano a la salvacién, a alcanzar el nirvanay en su lugar
propone que para obtener los mejores resultados es preciso una prdctica facil. Para
alcanzar la salvacion, o la salida del sufrimiento esencial de la existencia, Hohen propone
la practica de recitar el voto del buda Amida: nembutsu, con lo que se expresa la fe en €
buda Amida y ensu intencion firme de salvar atodos los seres sintientes. Esta eleccion surge
de la critica de Honhen a la religion que, al buscar la salvacion de todos los seres, sdlo
posibilita la de unos cuantos. Asi, alinvocar el nombre del buda Amida, se refuerzala fe en
la salvacién de losseres y el ingreso a la Tierra Pura.
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del poder de quien invoca el nombre del buda Amida, sino a partir o posibilitado por el poder
del buda.28 Entre las doctrinas relevantes para la presente investigacion se encuentra la
creenciaenque la verdadera libertad proviene de ver larealidad taly comoes, y la clave para
obtener el cese del sufrimiento es la reflexion sobre nuestras propias limitaciones y la
dimension de ‘maldad’ en el mundo. Para €l, los humanos se encuentran desvalidos, como
pecadores sin remedio, llenos de pasiones y depravaciones, ignorantes del verdadero bien y
del verdadero mal.? La actividad salvifica del buda Amida esta “dirigida a aquellos con los

problemas karmicos mayores”.30

La tradicién zen, en cambio, busca modificar la accion ética budista y en particular no
considera que la meditacién o la practica sean el modo de obtener o llegar a la budeidad.
Dogen (1200-1253), fundador de la escuela Soto del zen, fue uno de los pensadores més
sobresalientes de la historia del budismo japonés por sus aportaciones a la reinterpretacion
delas escriturasy su busqueda por encontrar una manera “auténtica” de practicar el budismo.
Una de sus extensas aportaciones es la reinterpretacion del Sutra del Nirvana que habla del
acceso a la naturaleza del buda. Dogen, con el cambio de una sola palabra, lleva esa
naturaleza del buda a la naturaleza, ya en acto, de todos los seres sintientes. Para él, segln
explica en su obra titulada Shobogenso, “todos los seres, sin excepcion, son la naturaleza del
buda”, esto es, la naturaleza del buda, o budeidad, no es algo que se encuentre en potencia,
sino que “todos los seres vivos, o con mayor precision, todos los seres, vivos 0 no, son
originariamente naturaleza del buda”. No se trata entonces de algo que deba alcanzarse, sino

de algo que pertenece originariamente a nuestra naturaleza.3! La compasion es una expresion

8 Heisig, J., Kasulis, T. y Maraldo J. (2011) Op. Cit. P 239

2 Harvey, P. (2000) Op. Cit.P 143 )

0 Heisig, J., Kasulis, T. y Maraldo J. (2011) Idem.

31 Abe, M. (1989), Zen and Western Thought, University of Hawaii Press: Honolulu. p 33
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natural, espontanea, que emana de nuestro actuar desde nuestra naturaleza del buda: libre de
reflexion y deseo.32 Con ello, se abre una interpretacion méas amplia del cuidado al otro, de
la comprension de la unidad de toda la realidad, en cuanto participes de la naturaleza del

buda.

Otra influencia importante se encuentraen el maestro zen Hakuin Ekaku (1685-1768), quien
por medio de koans?® reformuld la manera de entrenarse en el zen y la creencia de que todos

los seres vivos poseen la naturaleza del buda que se manifiesta como su propia naturaleza

(kensho B 1%).34

Para Hakuin, el despertar o iluminacidn se da en una busqueda interna, en la unidad de la

mente y el buda, como se muestra en su poema Meditacion3s:

Los seres vivos son intrinsecamente buda.
Escomo el hieloy el agua:

Sin agua no hay hielo,

Sin seres vivos no hay buda.

No saben cuan cerca estd;

Cuén vano es buscarlo en lugares lejanos.
Son como quien clama “jtengo sed!”
Mientras se halla rodeado de agua®®

Hakuin propuso una practicazen en la que la meditacion se de en el ambito de lo cotidiano,
de manera continua, y no confinadaa un periodo de tranquilidad especifico. Para él, la
verdadera meditacion significa “hacer que todo: toser, tragar, mover los brazos, el

movimiento, la calma, las palabras, las acciones, el bien y el mal, la prosperidady la pena, la

2 Harvey, P. (2000). Op. Cit. p 145

3 Acertijos intelectuales con el fin de estimular nuevas formas de pensar sobre [a
existencia humana

34 Heisig, J., Kasulis, T. y Maraldo J. (2011) Op. Cit. P. 202

3% En este poema Hakuin “elogia el trance meditativo profundo conocido como samadhi
en el cual serevela la unidad entre el si mismo y el buda”, explicaciéon de Raquel Bouso
en: Hakuin Ekaku, La Filosofia Japonesa en sus Textos, Herder p 230.

3% Raquel Bouso en: Hakuin Ekaku, La Filosofia Japonesa en sus Textos, Herder p 230
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gananciay la pérdida, lo correcto y lo incorrecto, en un solo koan™37, teniendo por lugar de
meditacion el mundo entero y pensando en todos los seres con los que nos relacionamos en
el dia a dia como esos seres a los que debemos su liberacidn del sufrimiento. 38 Esto es la
base de la ampliacién del circulo de cuidado y el pensar méas alla del ser humano como un

ser ensimismado.
Discusion actual sobre la compasion

El filosofo japonés Ohashi Ryosuke ha llevado a la discusion la posibilidad de una ética de
la compasion tomando en cuentalo postulado en el budismo Mahayana desde la perspectiva
de la vacuidad propuesta por Nishitani Keiji. La compasion para este filosofo tiene tres
funciones. En primer lugar, es la virtud que aflora el conocimiento del si mismo en cuanto
posibilita el reconocimiento de la naturaleza esencialmente vacia del si mismo. Al
posicionarnos en este vacio insondable, se extiende la comprension de esta naturaleza vacia
haca todos los seres. Esta es la segunda funcién de la compasién, en cuanto surge la idea del
otro como un ser cuya esencia es idéntica a la del si mismo, de ahi que sostenga que “el
descubrimiento fundamental del yo y el otro pueden ser designados con el mismo término, a

saber, compasion”.39

El otro es definido como numerosas entidades que forman un mundo. Asi, el descubrimiento
del otro es el descubrimiento del mundo. Este mundo se formaa partir de la coexistencia y
la actividad conjunta de los seres que conforman la realidad, convirtiéndose en la tercera

funcion de la compasion. Esta es una compasién como sensibilidad historica: un estado

% Bouso, R. Op Cit, p 232
B Heisig, J., Kasulis, T. y Maraldo J. (2011) Op. Cit. P 206
% Ryosuke, O. Una fenomenoética de la compasion en: Bouso, R. (Op. Cit) p. 812
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mental que retne el pasado, presente y futurocomolatriple mente de un sujeto que interactia

con el mundo.40

La compasién de Ryosuke cada vez mas amplia tiene como base un sentir igualitario ya que
todo cuanto es sujeto a compasién, el yo, el otroy el mundo, son esencialmente vacios. El
sentir compasién por otro nos vincula inextricablemente lo que implica que la compasion
revela al ser del si mismo y del otro como realidades actuales y manifiestas.*! Asi, la
compasién retne no solo la posibilidad de un actuar haciaotros, un cuidado y preocupacion
por otros, sino también una forma de reconocimiento del yo y del otro sin separaciones. El
actuar de modo compasivo también ‘abre el mundo’ a partir de la capacidad de ser receptivo
al otro en cuanto se reconoce un sentido comun. Este sentir es una pasion en comun bajo la
cual podemos ver el mundo historico, asi como las relaciones interpersonales como
percepciones compartidas de la “mente del mundo” que es al unisono con la mente y corazon

individual. 42

El filosofo espafiol Joan-Carles Mélich propone en su obra Etica de la compasion otro
camino. El describe su postura como una ética de la situacion y de la respuesta, que busca ir
mas alla y enfrentarse a la nihilidad, a la relativizacion y al escepticismo. Su ética reconoce
en esencia el caracter finito de la existencia, del cual no hay que rehuir, sino ahondar en la
comprensionde la carencia, la duda, la relativizacion de la verdad, el cuestionamiento de los
principios. Por ello, propone una compasion que implique acompafar y acoger, situarse al
lado del otro en contraste con la idea de hacer nuestro el sufrimiento de otro o de temer por

nuestra posibilidad de encontrarnos en su situacion. A su parecer, tenemos ética porque

49 Ryosuke, O. (2009) Op cit. 814.
4 Ryosuke, O. (2009) Idem.
2 Ryosuke, O. (2009) Idem.
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desconocemos cuéles son nuestras obligaciones, desconocemos verdades firmes y seguras,*3
de ahi que su ética sea una de “transformaciones, perplejidades y silencios” que Sostiene en
cinco pilares: la singularidad de la experiencia en cuanto a la determinacion biograficay a
posteriori de la condicién humana y nuestras acciones cotidianas; la ambigliedad en cuanto
debe estar abierta a interpretacidn y revision; la ausencia en lo que respecta a referentes,
principios universales, ausencia de sentido, de telos, de busquedade resolucién de los
conflictos y finalmente, la asimetria, como aquello que remite a la singularidad de la

experiencia.

Meélich considera lo humano como “tension inacabable”, “deseo de estar situado, pero, al
mismo tiempo, es la imposibilidad de conseguirlo”. 44La existencia del ser humano tiene un
caracter espectral pues el mundo humano se encuentra en la alteridad entre lo quees y lo
que fue, entre la plenitud y la imposibilidad de la plena presencia. Lo humano va de la mano
de la falta, la pérdida, de un mundo habitado por “espectros”. La existencia en cuanto a la
naturaleza propia de la deuda humana de presencias ausentes que nos llevan a ser “herederos
dolientes” que cargan a cuestas a aquellos cuya existencia se ha esfumado. También es una
ética de la memoria, de estar dispuesto a posicionarse en la incertidumbre y persistir en ella
y actuar con un espiritu de la novela que notema a las contradicciones, sino que sepa seguir
adelante firmemente ante cualquier amenaza teniendo como pilar la compasién como este

acompafiamiento en la contradiccion.4®

8 Mélich, Joan-Carles, (2013) Etica de la compasién, Herder, Barcelona. Loc 1038

44 Mélich, Joan-Carles, Intersticios. Sobre una ética posmetdfisica. En: Ars Brevis: anuario de
la Catedra Ramon Lull Blanquerna, ISSN 1136-3711, N°. 19, 2013, pags. 328-349

4 Cfr. Mélich, Joan-Carles, (2013) Etica de la compasion, Herder, Barcelona. Pp 317
(Consultado en su version digital)
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En contraste con esta postura podemos tomar por referencia la postura del psicélogo Paul
Bloom quien en su texto reciente titulado Contra la Empatia hace una distincidn interesante
entre la empatia considerada como el sentimiento de preocupacién por el otro y la empatia
cognitiva o compasion que define como el pensar y comprender la situacion ajena, por
encima del sentimiento que esta pueda hacer surgir. En su distincion entre los dos tipos de
empatia recalca que la empatia basada en el sentimiento nos puede llevar a cometer
injusticias. Laempatia puede generar un sesgo frente alos individuos que soncomo nosotros,
o con los que nos identificamos, pero frente a grupos humanos distintos a uno, o lejanos, o
incluso otros seres, no nos es posible hacer surgir estos sentimientos favorables de manera
natural. De igual modo reflexiona que es méas sencillo sentir este tipo de empatia frente a un
individuo, ponerle rostro al dolor, que frente a un grupo humano como sucede con el éxodo
de Centroamérica. Con ello se genera un tipo de “insensibilidad numérica” que nos lleva a
tomar decisiones morales injustas. La propuesta de Bloom es la de una compasion dirigida

por larazony no por el sentimiento como la base del actuar moral. 46

Este breve panorama de la cuestion de la compasidn en oriente y occidente representa una
aproximacion a las diferencias en la concepcion de los seres de los que deriva o hacia los que
se dirige la compasion. En occidente se trata de un sentir preventivo, premonitorio de nuestra
propiaposibilidad de dolor. En latradicion budista, el sufrimiento es una cualidad inexorable
de la existencia, por lo que la compasion surge naturalmente como el deseo de liberacion de

este sufrimiento compartido. De ahi que el estudio de la compasion represente la apertura de

46 Cfr. Bloom, P. (2016) Against Empathy. The Case for Rational Compassion. Londres:
Penguin Random House, 285 pp.
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la posibilidad de un modo de ser que sea capaz de resolver los problemas producto de la crisis

del pensamiento moderno que se veré a continuacion.

La crisis del pensamiento moderno vy la subjetividad humana

“En un universo impersonal y sin proposito, los hombres y mujeres
fienen una tendencia a volverse indiferentes a lo humano, a lo
personal’- S. Rockefellert’

El problema del campo de la nihilidad se enmarcaen el desarrollo del pensamiento modemo
y la disociacion del ser humano de la naturaleza. Cuando nos referimos a la modernidad,
debemos acotar que no se trata de un periodo histérico concreto, superado, sino de un
conjunto de ideas y modos de ser cuya influencia continta sintiéndose en nuestros dias
caracterizado por la mecanizaciony tecnificacion de la vida. En palabras del pensador
Tamaki Koshiro, la humanidad se encuentra al borde de un abismo debido a que es ahora
cuando sufrimos las consecuencias de los métodos cientificos y la tecnologia en areas como
la pobreza, hambruna, sobrepoblaciony el uso de armas nucleares. Es por ello por lo que la
filosofia debe analizar las repercusiones del pensamiento moderno en la actualidad y
encontrar salidas a los problemas causados por nuestra confianza ciega en ella. Tamaki

menciona que la existencia es problematica para la humanidad en dos sentidos:

Primero, se encuentra la crisis de su propia supervivencia vis-a-vis el problema de la
poblacion, alimentos y armamento nuclear. Segundo, en tal ambiente de urgencia,
surge la cuestion de lo que significa ser humanos, de si existe algun significado para el
sufrimiento humano a través de esos retos y de encontrar un modo de sobrevivir.48

Durante el siglo XVII, el tema de discusién principal era el surgimiento de una nueva

aproximacion al mundo fisicoy a la ciencia debido a la influencia del mecanicismo adoptado

47 Rockefeller, S. Nishitani Keiji and John Dewey'’s Naturalistic Humanism, en Taitetsu, U.
(1989) The Religious Philosophy of Nishitani Keiji, p. 206

4 Tamaki Koshiro (1983) A viewpoint of existence, p 3-11 en: Heisig, J., Kasulis, T. y Maraldo
J. (2011) Japanese Philosophy: A Sourcebook. University of Hawaii Press, Honolulu, p. 128
Traduccion propia.
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por la era. Uno de los primeros pasos de la modernidad fue la institucion de una nueva forma
de conocer segun la cual la razon y la observacion sistematica, instrumental, es el método
para encontrar la verdad empirica. Los limites del conocimiento seran para el pensamiento
moderno, los limites propios de la capacidad de observaciony la razén.4° A raiz de esto, el
mundo natural seria pensado, o reconfigurado, a partir de la creencia mecanicista segun la
cual “el universo y sus partes son conceptualizadas como si fuesen relojes, impulsados por
resortes y poleas que, como causas eficientes, no cuentan con prevision de los fines que
pueden lograr”.50 El mecanicismo lograen el mundo la desaparicion de lacreenciaen un plan

maestro, en un proposito o finalidad de la naturaleza, incluyendo al ser humano.

Nishitani sefiala que en la modernidad la humanidad ha sufrido un proceso de
deshumanizacion que la ha dejado aislada de su medio y de si misma, de ahi que considere
que la principal causa de la crisis espiritual de la modernidad sea la emergencia de la
autonomia subjetiva del ego, esto es, que la preponderancia de la razon sobre la reflexion
intuitiva ha creado un vacio en la concepcion espiritual del ser humanoy por ende en su idea

del mundo y de la humanidad.

La crisis del pensamiento moderno surge como un proceso de desintegracion de la cultura
europea en el cual las humanidades, la religion y la ciencia se volvieron mutuamente
independientes y en conflicto la una con la otra. El problema toma fuerza a partir de la
adopcidn del cogito cartesiano inaugurando la division entre pensamiento y materia y
profundizando la brecha entreel yo y los otros. Al proponer que la certeza del conocimiento

surge a partir de la certeza del yo que piensa, garantizando de paso nuestra existencia en

4 McMahan, D. (2008). The Making of Buddhist Modernism. 63 Traduccién propia.
0 Martin, R. y Barresi, J. (2006) The Rise and fall of soul and self: anintellectual history of
personal identity. Columbia University Press. Nueva York. P 134
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cuanto pensantes y constructores del conocimiento, René Descartes dio inicio a una nueva
era del pensamientoy puso la subjetividad en la base epistemolégica de la cienciamodema®!
y marcé el fin de la cienciarenacentista que aun llevabaen su interior creencias aristotélicas,
dando pie a la completa mecanizacion de la naturaleza y a la distincion del ser humano por

encima de lo ‘natural’.?

El problema derivado del cartesianismo y la entrada de la modernidad fue la creacion la
distincién entre el yo como el sujeto de la experienciay racionalidad y el objeto como la
materia de estudio. El cientificismo llen6 a la humanidad de confianzaen la razény en la
busqueda de verdades irrefutables. Esto, al tiempo que significa el avance de la cienciay la
tecnologia, entrafia una tendencia a la soledad del humano moderno y de la falta de
preocupacion o solidaridad hacia los otros y una pérdida del carécter espiritual de la
existencia. De igual manera representa una separacion entre el yo pensante y el yo sintiente,
entre nuestra vida interna y nuestra vida racional. Como menciona el profesor Masao Abe, la
vision mecanicista del mundo, a diferencia de la perspectivateleol6gica del mundo previo a
la modernidad, define al mundo como un objeto sin vida, inhumano e insensible y lo priva

de todo significado, valor, finalidad y proposito.53

Aunado a esto, el pensamiento moderno tiene también como guia la llamada Revolucion
Copernicana de Immanuel Kant, teoria segun la cual cambia la nocién de sustancia antigua,
por la distincion entre fendbmenos y noumenon, entre aquello a lo que tenemos acceso y
aquello que no podemos conocer. Lo que hace ser a un ente aquello que es, esta fuera de

nuestro alcance. El “ser” de las cosas no es més que una categoria a priori de la razon pura.

51 Cfr. Martin, R.y Barresi, J. (2006), Op Cit. P 137.
52 Martin, R. y Barresi, J. (2006), Op Cit. P 138
3 Abe, M. (1985), Zen and western thought, University of Hawaii Press, Honolulu, p. 243.
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Lo que designa es unicamente algo que el sujeto piensa sobre, o impone, a aquello que
observa. Los objetos son entonces vistos desde la perspectiva del sujeto, que impone sus
categorias del entendimiento, y no tiene acceso o posibilidad de ver al otro tal cual es. La
realidad como es en si misma, el mundo nouménico, es radicalmente distinto al mundo como
es representado en nuestra experiencia. “La diferencia entre estos dos mundos, o dos visiones
de un mundo Unico, se debe a cdmo estructuran los humanos los objetos de su experiencia en
modos basicos que no reflejan la naturaleza intrinseca de los objetos como son por si
mismos”®*. El ser humano, y surazén, nosolo observaalanaturalezacomo un objetoextemo
a interpretar, sino que lo reestructura y subsume a sus categorias de entendimiento, la vuelve
un objeto del pensamiento. Como menciona Tamaki Koshiro, después de Kant, los humanos
s6lo pueden ver lo que esta frente a ellos en un esfuerzo de racionalizacién y un
debilitamiento del mundo mistico y espiritual. EI modo de ver la naturaleza del mundo
antiguo como una totalidad de la que el ser humano formaba parte fue trastocado por la idea

de que el conocimiento y la naturaleza humana se distinguen del resto.5>

Afirmamos que el surgimiento de esta desmedida confianza en la razén ha tenido
consecuencias dispares. Por un lado, ha permitido e impulsado el crecimiento de las ciencias
y la tecnologia, que a su vez han tenido un efecto benéfico parael ser humano en cuestiones
tan ampliascomo el cuidado de lasalud, laeducacion, esperanza de vida, entre otros factores.
Pero, sin duda, también ha propiciado el surgimiento del pesimismo, la mecanizacién de la
vida, el olvido de la aproximacion espiritual a la vida, y la desvinculacién del ser humano y

la naturaleza. Asi como el mundo se ha vuelto algo impersonal para el ser humano, la

54 Martin, R. y Barresi, J. (2006), Op Cit. P 183
55 Tamaki Koshiro (1983), Op. Cit. P 131
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naturaleza es vista como un ente ajeno, frio, insensible, cuyo propdsito es meramente
instrumental. Del mismo modo, el ser humano ha convertido a los otros en herramientas, en
seres ajenos, impersonales. En palabras del profesor Chen-Kuo Lin de la Universidad

Nacional Chengchi de Taiwan,

La patologia de la modernidad también se reflejo en el conflicto ideolégico
sociopolitico del individualismo, nacionalismo y cosmopolitismo que surgio6 en
paralelo a la desintegracion del individuo, el estado y el mundo. Como
consecuencia, el auto entendimiento de los seres humanos se volvid
completamente desintegrado y fragmentado. >

Este es el peligro que se enmascara en la preponderancia de la racionalidad por encima de la
compasiény la vinculacion con los otros. Al ser impulsados por la vision cientifica de la
naturaleza, la amenaza de la deshumanizacién de la existenciarecae en encontrar la falta de

sentido, de propésito del actuar humano.

Deahique el ego cartesiano sea una causa elemental de larespuesta nihilistaa lamodernidad
al desprenderse de la base espiritual de la concepcion de la realidad y que las repercusiones
de este nuevo modo de concebir al ser humano y a la naturaleza siguen vigentes en la
actualidad enelmodo en que nos creemos individuos, en que rechazamos a otrosy pensamos
en la superioridad moral, intelectual, econdmica, como medios de distincion entre el yo y el

mundo.

Considerandoque estano esunarevision exhaustivadel desarrollo del pensamiento modemo
Y Sus consecuencias, es preciso mencionar que la propuesta de la Escuela de Kioto no es la
primera en pensar la posibilidad de una reinterpretacion de la racionalidad modernay su

relacion con la naturaleza. Un ejemplo de ello se ve ya en el pensamiento del Romanticismo,

5% Chen-Kuo Lin, Dao (2014) 13:491-506 16 noviembre 2014 Springer Science p. 493
(Traduccion propiaq)
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en las criticas a la filosofia kantiana en un intento por recuperar el interés por las fuerzas
instintivasy pasionesdel serhumano.5” Nishitanimismo reconoce la labor de filésofos como
Arthur Schopenhauer y Friedrich Nietzsche en el intento por superar la condicién fria'y
mecanicistadel mundoy encontrar de nuevo en larealidad, las fuerzas instintivas, los poderes
no racionales que mueven nuestras vidas.58 La pretension, entonces, de estudiar la propuesta
de Nishitani dentro de este marco es aportar a la discusion sobre el encuentro entre oriente y
occidente. De este modo, el problema de la superacién del campo de la nihilidad se enmarca
en el contexto de la entrada del pensamiento occidental a la modernidad, y del pensamiento

oriental a la aproximacion teérica con occidente.>®

5 Como menciona David McMahan, los pensadores del Romanticismo inglés sostienen que
el sentimiento y los impulsos proporcionan un acceso a la naturaleza mucho mds profundo
que el uso de la razén, asi, al depender del andilisis de la razén sobre la naturaleza, nos
alejamos de su “fuerza vital’ y de la “totalidad de la naturaleza”, su unidad e interrelacion,
asi alejdndonos delo sublime, de su fuerza vital. McMahan, D. (2008) The making of Buddhist
modernism, Oxford University Press, Nueva York. P163.

%8 CFR. Nishitani, K. (1990) The self-overcoming of nihilism, State University of New York Press,
p. 125ss

5 Nishitani menciona que este problema no pertenece Unicamente al sujeto moderno, sino
gue es un problema que se presenta en la filosofia antigua y en la reflexidn religiosa desde
la perspectiva de la incertidumbre fundamental por la existencia del yo vy los ofros. Estas
inferrogantes del ego abren a la reflexién sobre el fundamento de la existencia y €l
sufrimiento que implica la pérdida de esta. Esta comprension de la imposibilidad del ego
de explicarse cuestiones fundamentales de su existencia abre las puertas al “hacere

presente de la Gran Duda” o al despertar ala muerte y la nihilidad de la que hablaremos
posteriormente. Nishitani, K. (1982), p 52-53
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Los tfres campos de Nishitani Keiji

Nishitani Keiji propone un trayecto desde una preocupacion egocéntrica, subsumida
en el ensimismamiento del ser humano, hacia un modo de ser vacio guiado por la compasién
y el reconocimiento de la naturaleza conectadade lo existente. Este transito se logra a partir
de un movimiento que va desde “el campo de la conciencia” al “campo de la nihilidad” para
resolverse en la apertura del punto de vista del “campo de la vacuidad”. A lo largo de este
movimiento, tanto el individuo como lo social se vacian de si mismos para expresarse en su
realidad verdadera, tal y como son. Este movimiento representa unatransformacion historica
y personal: la “nada relativa” se sitlia criticamente como un desarrollo particular de nuestra
cultura, a la vez que es vista como unaetapa de transformacion individual. € Para Nishitani,
los primeros dos campos deben ser atravesados para encontrar el fundamento real de la
realidad y la comprension del papel del ser humano, paralo cual es necesaria una conversion
existencial, “una metanoia del propio hombre™.61 De este modo, los tres campos que seran
descritos a continuacion analizan el desarrollo tanto de la percepcion o conciencia del ser
humano como el desarrollo o transformacion de la realidad. En la superacion de cada campo
encontraremos que no se anulan, sino se atraviesan, se vuelven mas profundos y es mediante
este proceso que Nishitani pretende la transformacion de un modo de ser autocentrico a un
modo de ser abierto e incluyente en el reconocimiento de lo ilusorio de la division entre

sujetos y objetos.62

0 Thompson, E. (1986), Op. Cit pdg. 238

¢ Nishitani Keiji, (1982) La Religiony la nada, Siruela. Espana. p. 127

22 Como nota, cabe mencionar que esta teoria de los fres campos no representa un
desarrollo linedl, histérico y necesario del modo de comprender al ser humano vy su papel
en el mundo. Se trata de perspectivas que se encuentran siempre presentes de modo que
cada una es mds profunday abarcadora que la anterior. Como perspectivas o puntos de
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El campo de la conciencia

El primero de estos campos se refiere al mundo comudn del dia a dia, el mundo de las leyes

naturales, la ciencia, las ocupacionesy el conocimiento intelectual. ¢3

En términos de transformacion histérica, podemos pensar este modo de ser o perspectiva
como la actitud propia de la modernidad, donde el mundo es materia primay el ser humano
unaisla solitaria. Es aquel ser humano que ha olvidado “la idea de vida como un vinculo”
precientifica, precartesiana en la que la vida del ser humano y la vida del todo era “como las
hojas de un mismo arbol”, donde existia una “afinidad comprensiva entre las almas del ser

humano y el resto”.64

Nishitani considera que el campo de la conciencia, definido por unaseparacionentre el yo y
las cosas y una oposicion entre el interior y el exteriort® se debe en gran medida a la

“aparicion de la autonomia subjetiva del ego en los tiempos modernos” refiriéndose a la

vista, no se anula definitivamente una para alcanzar otra. La pretension de Nishitani es
abrirnos aun modo de ser previo ldgicamente hablando a la distincidn entre sujeto y objeto
y la preponderancia de la mecanizaciéon de la vida que opera en el campo de la
conciencia y ala comprensidninquietante del campo de la nihilidad en que el ser humano
se enfrenta a encontrar en si mismo la nada como fundamento de su existencia. En este
sentido, no se trata de una resolucién dialéctica, sino de una dialéctica regresiva. Thomas
Kasulis hace un andlisis del modo expositivo de Nishida y Nishitani en donde encontrd que
la diferencia esencial es que los métodos de demostracion occidentales generalmente
siguen una dialéctica progresiva que va de un punto de partida hasta un punto de
infegracién delprimer puntoy su oposicidn. Enlaexposicion delos pensadores dela Escuela
de Kioto, la dialéctica es regresiva en el sentido de ir a un punto previo ala separacion
entre oposicion y afirmacion parareconocer el momento en que se desarrolla la polaridad.
Cfr. Kasulis, T. Nishitani's theory of history as based in emptiness, en: Unno, T. (1989) The
religiousphilosophy of NishitaniKeiji, EUA, Asian Humanities Press. p. 265-266. Tener en cuenta
esta distincion en el uso de la dialéctica por parte de algunos pensadores de la Escuela de
Kioto resulta esencial para no caer en el error de asumir que su teoria no “resuelve” ni
“frasciende” los opuestos.

¢3 Nishitani, K. (1982) La Religiéon y la nada, Siruela, Espana p 43.

¢4 Nishitani, K. (1982) Op. Cit. P48

¢5 Nishitani, K, (1982) Op. Cit.p 48

¢6 Nishitani K, (1982) Op. Cit. p 49
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filosofia cartesiana del cogito que establece el dualismo entre pensamiento y materia y, por
ende, entre aquél que piensay lo pensado. El cartesianismo nos abrié a un mundo de sujetos

y objetos donde nos relacionamos egocéntricamente con lo que exista “fuera del yo™.67

Dentro del campo de la conciencia el yo toma el papel central en cualquier relacién que se
pretenda con la realidad. Lo real se esconde detras de las representaciones creadas por el yo,
en los objetos vistos en contraposicion al sujeto. Creamos una relacion de mediacion con la
realidad siendo que asumimos que el mundo exterior al yo es real tal como es percibido, sin
molestarnos siquiera en pensar como es por si mismo, sin nuestra interpretacion. 68 En este
modo de ser en el que confiamos en toda representacion de la realidad, perdemos de vista
que nosotros mismos estamos mediados por nuestra representacion. Este modo de
comprenderelmundoimplicatambiénunaseparaciondel simismo en cuanto aque, al querer
enfrentarnos a lo que somos, entender lo que somos, lo hacemos desde fuera, como sujetos

que examinan unobjeto a la distancia.

Llamamos modo de ser egocéntrico a esta tendencia del ser humano a confinarse a su propia
existencia a partir de la cual se enfrenta a objetos separados de €l, se divide a si mismo en
cuerpoy mente, en objeto y sujeto, y cree ciegamente en el poder de su razon que le da la

autoridad de ver al mundo como materia prima.6°

¢ Nishitaniincluso menciona que “lavida, la voluntad, el intelecto, etfc., se asocian al ego
como sus facultades o actividades intrinsecas. Somos incapaces de concebir la
subjetividad del individuo sin asignar al mismo fiempo a cada individuo su propio ego,
completamente independiente e iremplazable”. NK 1982, p 50 En este mundo de sujetos vy
objetos, el ego es infocable e imprescindible, es el modo de conocer y comprender la
realidad, y en este campo no somos capaces de pensarnos desde un horizonte mds amplio
sin separacion.

¢ Nishitani K, (1982) Op. Cit., p 47

¢ Nishitani, K. (1982) Op. Cit. p 49-50
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En el campo de la conciencia nos movemos a lo largo de dos lineas: el punto de vista de lo
cotidianoy el punto de vistade lo cientifico. Cuando pensamos la realidad desde lo cotidiano,
nos referimos a nuestro actuar y a los hechos que encontramos fuera de nosotros desde
nuestros pensamientos e inquietudes. Desde el punto de vista cientifico se evidencia la
relativizacion del conocimiento racional puesto que se crean diferentes realidades de acuerdo
con nuestro ambito de estudio. En lugar de montafias o rios, se consideran reales los &tomos
y fuerzas que los mantienen en existencia; en lugar de relaciones humanas podemos sefialar
las relaciones econdmicas como causa y efecto de ciertas actividades de nuestra vida
cotidiana. Nuestra vida interior, nuestros pensamientos y sentimientos, pueden subsumirse a
la realidad de la psicologia y la biologia. Todas estas representaciones de la realidad son
tomadas como “lo real”, desde su propio ambito, pero la realidad como es en si misma elude

a la representacion.”

Al sefialar lo cientifico como la guia de la civilizacion moderna, admitimos también
una necesidad de buscar fundamentos “irrefutables” que permitan al ser humano fabricar
conocimiento del cual tenga certeza absoluta. Como menciona Dale Wright, el si-mismo
moderno se entiende como “capaz del desapego esencial para la observacion cientifica e
iluminacion progresiva ilimitada”.” El &mbito de lo humano e incluso la realidad en su
totalidad se juzgan y miden a partir de ello: buscamos algoritmos, creamos estadisticas,
estudiamos flujos y olvidamos que estudiamos individuos al subsumirlos y normalizarlos

dentro de un universal que desdibuja las lineas de su autenticidad individual.”? El paso a una

70 Nishitani, K. (1982) Op. Cit.p 43

71 Wright, S. D. (1995) Tradition Beyond Modernity, p 284. En: Heine, S. y Wei-Hsun Fu C.,
Japan in fraditional and postmodern perspectives. SUNY Press. Traduccion propia.

72 Nishitani incluso llega a pensar que la idea de subsumirlo individual bajo un universal es
un impedimento u obstruccion, no sélo parala realizacion de cada individuo, sino para la
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vision cientifica secularizada de la humanidad y la naturaleza implica también un
distanciamiento del mundo de lafey lareligién que servian como fundamentos de la realidad,
desencadenando reflexiones nihilistas sobre la vida. Estas leyes que proveian un telos o
destino a la existencia han sido desplazadas por las leyes de lanaturalezay las leyes humanas.
Esta postura propicia que toda la realidad sea vista desde el ego, un sujeto que tiene la
capacidad racional de convertir en objetos de estudio a todo otro, incluyéndose a si mismo y
de fundamentar la existencia en su propia voluntad. Esto deriva en que el humano ha
comenzado a pensar su independencia como algo que no puede ser restringido, ni siquiera
por la autoridad de Dios. Para Nishitani esto representa “el problema fundamental de la
historia del hombre moderno”73 hasta el grado en que considera que toda la problematica
contemporanea tiene que ver con revertir la opinién de que la ciencia debera tomar el lugar
de la religion para la vida.” La ignorancia, el ensimismamiento y la negacion de la falta de
un significado inherente a la vidadentro de la perspectiva del campo de la conciencia pueden
caracterizarse como unasuertede engafio debido a su distanciamiento de larealidad y la falsa

confianzapuestaen laracionalidad y la secularizacién de la vida.’

Esta postura se ha asociado, por ende, al ateismo y al racionalismo cientifico. Desde esta

vision del mundo, el ser humano postula su razén por encima de los objetos del mundo: el

interconexién entre seres vivos. Elmotivo de ello es que este universalcondicionalarelaciéon
entre el yo y el ofro, resultando en una pérdida de libertad individual a favor de una
equidad que nos vuelve atodosreemplazables unos por otros. De ahi que comprenda que,
al relacionarnos entre individuos, se frate de una relacién en la que cada uno deja dlgo de
si a favor de la conexion humana. La autenticidad de cada individuo se pierde en el flujo
de universales bajo los cuales los categorizamos para crear la ilusion de uniformidad
requerida por la explicacién cientifica de los fendmenos. Esta idea se discute en el ensayo
“The I-Thou relation in zen buddhism”, de Nishitani Keiji, disponible en inglés en: Frederick, F.
(Coord) The Buddha Eye: An anthology of the Kyoto school, pp 39-54.

73 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 81

74 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 95

7sParkes, G. (2015) Op. Cit. P 7
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mundo se despega de su caracter divino como el lugar donde encontramos a Dios en todas
las cosas y se convierte en materia accesible a nuestra razon. Masao Abe se refiere a esto al
mencionar que desde esta vision mecanicista del mundo no es posible dar cuenta de los

propositos y significados de lo humano y lo divino, de ahi que se haya hecho evidente la
nihilidad subyacente a la realidad.’® De igual manera, con la tecnificaciénde la vida y el

trabajo del ser humano se han vuelto evidentes la despersonalizaciénde laviday la tendencia
hacia la desaparicion de lo humano, elementos cruciales de la crisis del mundo

contemporaneo que ha derivado en la aparicion histdrica de la nihilidad. 7

La nihilidad desde la perspectiva de Nishitani

“La flor de mijardin,
separada de mipor el abismo de esa nihilidad
es una entidad desconocida"78

El campo de la nihilidad se refiere al campo o perspectiva que se abre cuando el ser humano
se vuelve consciente del sufrimiento inherente a la vida. Una de las caracteristicas esenciales
del campo de la nihilidad, de acuerdo con Nishitani, es ser una perspectiva que se hace
evidente solo a partir de una experiencia que vuelve irreal todo cuanto se considerabareal
desde la perspectiva de la conciencia, como puede suceder al enfrentarse a una situacion
extrema que hace retumbar sus creencias. Esto se debe a que la nihilidad se encuentra
encubierta en el campo de la concienciay no puede hacerse presente de manera directa, sin
ser desocultada por el cuestionamiento de la realidad. Dentro del campo de la nihilidad se da
un movimiento de cuestionamiento de la naturaleza del ser humano y de los modos en que

se comporta en el mundo. Uno de los principales medios paraalcanzar el punto de vista del

7 Abe, M. (1989), Op. Cit. p 16
77 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 145
78 Nishitani, K. (1982) Op. Cit. p 165
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campo de lanihilidad esa partir del enfrentamiento con lamuerte, propia o ajena, o la pérdida
de todo aquello que se considera valioso. Esto es, es preciso sufrir una pérdida real o
enfrentarse alaposibilidad de ella parasalir del modo de serautocéntrico que nos caracteriza
comunmente. Sélo frente a la posibilidad de la aniquilacién surge el cuestionamiento por la
finalidad de la existencia, por nuestro papel en ellay, yendo més lejos, sobre la finalidad del
todo. Dice Nishitani, “frente a la muerte y la nihilidad toda vida y toda existencia pierde su
certeza y su importancia como realidad, y se ven irreales”.”® EI campo de la nihilidad es el
punto de vista en donde todo lo que considerabamos real pierde su fundamento y es anulado
por la nada, pero también es el campo de encuentro con aquél al que denoming el otro, lo
externo, lacaraocultade su ser, en cuanto reconocemos que tambiénes atravesadoy anulado
por la nada. Es el inicio de una comprension del otro como existente y conectado: la

afirmacion de una desfundamentacion propiay ajena.

Por un lado se cree que dentro de este campo se hace evidente un modo de ser del humano
de puro deseo, de vitalidad, asi como una vision nihilista no racional y no espiritual que se
refleja en una eleccion de la nihilidad como fundamento del ser en el lugar en que el hombre
puede lograr una libertad del control de las leyes naturales manifiestas en el trabajo y
racionalizacion de la vida humana.g El campo de la nihilidad es el campo en que se rompe
con la objetivaciony la paradoja de la representacién que encontramosen el campo de la
conciencia puesto que, al caer en el abismo de la nihilidad, aquél que cuestionael porqué de

su existenciay lo que cuestiona, “yano pueden permitirse ser dos separados”. Es aqui donde

7 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., P44
& Nishitani, K. (2017) Op. Cit., p 146
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el si mismo se ve obligado, en su desesperacion, a romper con el campo de la representacion,

de la objetivacion y la conciencia para encontrar su si mismo verdadero. 8!

La nihilidad como problema del si mismo

El campo de la nihilidad se descubre en un momento de crisis e introspeccion. Se trata de un

momento en que

las cosas necesarias para la vida, incluidos los conocimientos y las artes, pierden su
necesidad y utilidad, aparece con los problemas personales acuciantes como la muerte,
la nihilidad o el pecado, o en cualquiera de esas situaciones que suponen una negacion
fundamental de nuestra vida, existenciae idealesy privan de arraigo a nuestra existencia,

poniendo en tela de juicio el sentido de la vida.82
Este punto de vista representa el campo en que la realidad y la existencia del todo se

convierten en un signo de interrogacién, en la Gran Duda [taigi, &< %] del zen en donde el

ser detodo hasido atrapado por la nihilidad. No en vano es considerada como la Gran Muerte
[taishi], puesto que la duda revela al mismo tiempo el fin de quien duda para hacerse uno con
lo dudado. El yo se convierte enesta duda en el momento en que se derrumba el campo de la
concienciay se diluye la distincion entre el yo y los otros y el yo “se apropia de la
incertidumbre que reside en el fundamento del yo y de todas las cosas”.8 La Gran Duda del
zen contrasta firmemente con la duda metodica cartesiana en cuanto en ésta el ego es quien
duda, mientras que la Gran Duda depende de la aniquilacion o Gran Muerte del ego. Se trata
de una Gran Muerte en cuanto revelael mundo en su rostro original a través de una ‘muerte’

o desprendimiento del yo:84 una muerte total que nos libere de la falaciade la representacion

81 Nishitani, K. (1990) The Self-Overcoming of Nihilism, SUNY Press, NY, p.2
8 Nishitani, K. (2017) Op. Cit., p 39-40
8 Nishitani, K. (2017) Op. Cit., p 58

84 Nishitani, K. (2017), Op. Cit,. p. 407
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y nos lleve a comprender la existencia del todo como nuestro propio asunto. Esto es posible
Unicamente en el instante en que el ego autoconsciente se enfrentaa la posibilidad de la
desfundamentacion de toda la realidad. En donde el apego a las cosas, a la racionalidad, a la
cienciay las disciplinas, a nuestro modo de ser del dia a dia, se vuelven una gran duday se

muestran en su irrealidad.

Esta duda no es propia de la reflexion tedrica, metodoldgica de la filosofia en cuanto
representa un “fundirse” con la duda, no una busqueda de explicacion o soluciéon a un
problema. Es una duda en la que el yo se apropia de la incertidumbre y se desdibujan el
fundamento de si mismo y de todas las cosas. Asi“el yo en estado de duda esta concentrado
firmemente solo en la duda, excluyendo todo lo demas y llega a ser la pura duda misma
(samadhi)”8 que se puede equiparar a un momento en el que sentimos dolor o alegria de tal

modo que nos olvidamosdel mundo y todo lo que hay en él.

Es aquidonde el ser humano se enfrenta a la nada relativa radical que subyace a todos los
aspectosde lavida: “cuando lapropiaexistenciay el serde todas las cosas son transformados
en un signo de interrogacion alejado de toda distincion entre interior y exterior”.8 En este
campo se da la apertura de un abismo de nihilidad que se encuentra como fundamento de
todo cuanto existe. Aqui impera la ansiedad y la negacién del sentido y utilidad de la vida,
es el campo del sentir que todo es lo mismo?’. Pero también, la realidad que se descubre con
esta dudaes “nuestro rostro original” en cuanto actualizaciony apropiacion de larealidad del

yo y de todas las cosas.88

85 Nishitani, K. (2017), Op. Cit. 60

86 Nishitani, K. (2017) Op. Cit., pp 57

8 Nishitani hace referencia a Nietzsche y Dostoievski con esta frase. P 41
8 Nishitani, K. (2017), Op. Cit., 63
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Si solo observamos la cuestion del nihilismo desde afuera, no nos enfrentamos a ella desde
su fondo. Para entender el corazdn de la cuestién hay que nadar en el nihilismo, para luego
superarlo. Hay que volvernos una pregunta para nosotros mismos, para poder descifrar qué
somos, cual es el fundamento y sentido de la existencia del si mismo y del todo. Asi, la
comprension de la nihilidad es al unisono con la comprension del si mismo, o en palabras de
Nishitani “es como si uno mismo llegara a ser esa nihilidad y, al hacerlo, se advirtiera a si
mismo desde los limites de su propia existencia”.® El volverse uno con la duda o entrar al
campo de la nihilidad implica atravesar el campo de la conciencia y dejar atras la distincién
entre el interior y el exterior, entre quien duda y lo dudado y hacer propia “la incertidumbre

que reside en el fundamento del yo y de todas las cosas™. %0

Nuestra existencia oscila desde y hacia la nihilidad. EI campo de la nihilidad no se trata,
luego, de enfrentarsea lanada objetivamente, sino existencialmente: es advertir esa nihilidad
como parte de nuestra propia existencia. La vida se ve trastocada al preguntarnos por el
fundamento y darnos cuenta de que somos seres temporales que se relacionan con la realidad
desde una postura egoista y antropocéntrica, que estamos destinados a actuar, hacer,
ocuparnos, para mantenernos en existencia. Cargamos a cuestas un impulso infinito por
permanecer que nos incita no s6lo a actuar sino a buscar fuera de la realidad, el fundamento
de la realidad misma. Nos apegamos a cosas, ideas, personas, modos de actuar como medios
para evadir la apertura del abismo a nuestros pies y, por méas que se busque un fundamento

fuera de si, en realidad es incapaz de salir de si mismo, “se mantiene silenciado

& Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 56
% Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 58
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perpetuamente dentro de si mismo” °* y esta es la esencia de nuestra existencia. Este

cuestionamiento no hace sino evidenciar la ausencia de fundamento.

El campo de la nihilidad desde la experiencia individual es también un campo de “dispersion
infinita” en cuanto nos reconocemos distanciados de todo por un abismo insuperable. Para
Nishitani, la nihilidad se hace evidente hasta en nuestras relaciones méas intimas. Aquella
persona que decimos conocer es esencialmente desconocida: no sabemos de dénde vino ni
ddénde terminara. De este modo toda cosa y todo individuo es innominado, innombrable e
incognoscible.?2Este es el abismo de lanihilidad en el cual “nos sentamos juntos en la misma
habitacién y cada uno de nosotros esta separado por la totalidad del universo”. 2 Desde el
campo de la nihilidad nos encontramostan alejados de la existencia por estar tan inmersos
enella detal modo que somos incapacesde conoceraunapersona, incluyéndonos, de manera
esencial. Todo individuose nos presenta de un modo tan cotidianoque no prestamos atencion
aquién son en realidad. Esto revela el campo de la nihilidad como un campo de desconexion

a la vez que es un campo de transicion a reconocer esta separacién esencial.
El nihilismo como un problema de |a Existenz

Nishitani argumenta que el problema del nihilismo es existencial a la vez que historico. La
preocupacion moderna por la existencia se considera un hecho histdrico europeo en el cual
la Existenz se encontro a si misma sobre un abismo atravesado por un gran sufrimiento. Este
sufrimiento que revela el nihilismo hace evidente la carencia de sentido de la vida y la fala

de un lugar propio donde establecernos. En su fondo se abre la conciencia a la nihilidad en

%1 Nishitani, K (1982), Op. Cit., p 306
%2 Nishitani, K. (2017). Op. Cit., p 165
% Nishitani, K. (2017). Op. Cit., p 166

39



el sentido personal del encuentro con el absoluto, con su propia relativizacion. El nihilismo
inicia en la época contemporanea como resultado de la creacion de una civilizacion
mecanizada y genera el despertar de un sinsentido en el fondo del hombre y del mundo,
permeando todos los aspectos de la vida interna y externa del ser humano. % Para Nishitani,
esta tendencia a la mecanizacidn ha resultado un movimiento inquietante para la vidaintema
del ser humano, que le ha llevado a buscar en la nihilidad un refugio: “solo en cuanto sujeto
que persigue sus deseos y se sitla (conscientemente o no) en la nihilidad que se ha
manifestado en el fondo de ese mecanismo, el hombre ha conseguido evitar que su propia

existencia se convierta en un mecanismo”.%

Colapso de la dialéctica hegeliana
Después de Hegel comenzo el rapido colapso de la metafisica y de la concepcion de la

moralidad como derivada de Dios. Asi, la nihilidad ha generado un ‘abandono a la
intemperie’ de la humanidad donde ya no se ve cobijado por el destino divino, la fe, la
salvacién.% Conello, el sostén moraly espiritual de Europacay6 en elabismo de la nihilidad
y se convirtio, en su irrealidad, en un constructo historico. Al perder su caracter de real, el
modo de pensar en el ser humanoy su papel en el mundo, y el desarrollo de la existencia de

manera teleoldgica se habian extinto. 97

La crisis de la dialéctica hegeliana es evidente en las propuestas de Schopenhauer,
Kierkegaard y Feuerbach que demuestran la descomposicién del pensamiento europeoy la
creciente tendencia hacia la ruptura con un mundo teleolégico. Por ejemplo, la critica del

idealismo realizada por Schopenhauer en su descripcion del Mundo como voluntad y como

%4 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 148

95 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 149

96 Sloterdijk P. (1999). Esferas Il. Globos. Macroesferologia, Siruela, p 507
97 Nishitani, K. (1990) Op. Cit.P 6
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representacion genera la idea de una posible emancipacion del sufrimiento del mundo por
medio de entenderlo por un lado como representacion como si fueran imagenes en un suefio,
y por otro, como un mundo que esta a merced de una voluntad ciega, un deseo irrefrenable.
La voluntad de vivir opera como esta necesidad incuestionable de todos los individuos por
permanecer, por hacer, por obtener. La satisfaccion de estos deseos es momenténea, por lo
que se trata de un ciclo que lleva siempre a la desdicha. Asi, para Schopenhauer, la vida es
sufrimiento. Un sufrimiento del que no se escapa por medio de la devocion, nisucede por
estar predestinado a él: es el caracter basico, indiferenciado, de toda existencia. % La idea de
una salvacion es inutil. EI escape al sufrimiento es posible s6lo de forma momenténea,

efimera.

Rechazo al nihilismo existencial
Nishitani ve en el nihilismo existencial de Nietzsche, Sartre y Kierkegaard, la intencién

de dejar sin fundamento a la realidad y afirmar que la racionalidad es simplemente aparente,
y no un modelo viable para conocer las cosas tal cual son. El rechazo a toda fundamentacion
externa por parte del nihilismo representa un avance, en opinion de Nishitani, pues se
deslinda de la idea de finalidad o destino de la existencia e invita al hombre a replantearse
los modos en que explica la realidad, creando sus propios valores. El ser humano se vuelve
su propiaimagen en la medidaen que estaatado asi mismo'y elige parasi. Nishitanirecuerda
a Sartre al afirmar que “cuando el ser humano elige una existencia para su yo, elige al mismo
tiempo una imagen de lo que cree que deberia ser el ser humano” %y estaeleccion noeslibre:

acarrea una responsabilidad para si mismo y para toda la humanidad.

98 Cfr. Schopenhauer, A. (2010) El mundo como voluntady representacion. Cambridge
University Press.
92 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 70
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En esta bdsquedahistorica por la libertad humana en el reconocimiento de su voluntad de
elegir y en la comprensidn del sinsentido esencial de la existencia se ha dejado a un lado la
cuestion espiritual a favor de un proceso intelectual, racional y mecanico. Como resultado
nos encontramos en un mundo cada vez mas frio e inerte. Es un mundo que se ha vuelto
completamente indiferente a lo humano y que nos conduce a la desesperacién. 190 Ahorala
racionalidad cientifica, mecanicista, aunada a la voluntad humana, hace que todo lo existente
esté a merced de las leyes indiferentes de la naturaleza en cuanto transformadas y apropiadas
por el ser humano.101 Dentro de la corriente del existencialismo humanista de Sartre vemos
la desfundamentacion del yo y a la vez la nada como el fundamento de la existencia humana
en cuanto los seres humanos “poseen la verdad absoluta de su conciencia” trasladando el
fundamento de laautoconcienciade Diosa lanihilidad. Ahidonde el humano posee la verdad
absoluta, se convierte en un ego que se elige a si mismo y se auto sustenta. En cada situacion
concreta se pone en juego su libertad: la existencia humana es libre sin importar el contexto
en que hayasido arrojada y esta libertad es una condena de elegirse a si mismo unay otra

Vez como un yo que se proyectahacia el futuro. 102

Asi, el nihilismo representa paraddjicamente un punto de anulacion del modo de vida del
campo de laconcienciaal mismo tiempo que representa una afirmacion del ser humano como
actor del mundo a partir de su voluntad de elegir y su basqueda por la libertad ganada al

desaparecer el caracter divino de la existencia.

100 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 97
101 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 99
102 Nishitani, K. (1982) Op. Cit. p 69
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Nihilismo como desfundamentacion
Uno de los cambios notables que pueden aducirse a la modernidad, y la consiguiente

secularizacion de la vida, es la imposibilidad del ser humano de acudir a la religion o al
ambito espiritual en busca de respuesta a sus preguntas existenciales. Ahora, las personas
cuya existencia se ha convertido en un signo de interrogacion, buscan una solucioén a sus
multiples cuestionamientos fuerade la tradicion y la creencia en un destino o finalidad de la
existencia. Desde la perspectiva del nihilismo, los motivos que guian la historia rechazan
cualquier agente trascendente y el si mismo tiene la libertad de elegir sus propios valores, sin
limites. Lejos queda entonces la creencia en la salvacion, en la justiciadivina, en el propdsito
de la existenciay en la recompensa futura al sufrimiento terrenal, cotidiano e inherente a la

vida.

Para Nishitani, el problema de la superacion del nihilismo es la tarea mas importante para la
filosofiay lareligion en cuanto consideraque la problematica contemporanea tiene que ver
con la progresiva desaparicion de la religion y su reemplazo por lo objetivo, racional,
cuantificable que ofrece la ciencia. Desde la perspectiva historica, el nihilismo representd un
cuestionamiento del mundo o representacion de la realidad, y el nacimiento de la inquietud
por la nada, de ahi que se haya tomado como la tarea de la filosofia occidental el “disipar la
oscuridad y eliminar la nada”.193 El avance de la ciencia y del dominio del ser humano sobre
la naturaleza, en su opinién, ofrecen un falso consuelo para encontrar el significado de la

existencia humana, lo cual derivaen el problemadel nihilismo.104

183 Vianello, p.25
104 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 95
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Salida del campo de la nihilidad
Nishitanireconoce que este sentimiento de nihilidad interrumpe el ritmo de avance de la vida

y hace retroceder.1% En nuestra epoca, el ateismo evidencia el sinsentido en el mundo
materialista y mecanicista, pero también nos ha llevado a pensar la subjetividad en términos

de un despertar a la nihilidad que yace bajo nuestros pies.106

El campo de la nihilidad supone una etapa de transicion entre el autoenclaustramiento del
campo de la concienciay la libertad verdadera del campo de la vacuidad. Para Nishitani, es
preciso atravesar este campo por dos motivos: en primer lugar, el campo de la nihilidad no
se encuentra completamente libre de los vicios de la representacion. No nos libera de pensar
objetivamente pues, al ser la negacion de la existencia, se opone a esta. No la supera. De este
modo sigue siendo pensado como una cosa llamada ‘nihilidad’ desde la cual se piensa en un
fundamento ‘que yace a los pies de todo lo existente’ como una suerte de ‘algo’ a lo que
aferrarse. De este modo es que podemos hablar de una nada relativa, en oposicion a lo

existente.

En segundo lugar, la nihilidad es pensada como algo que se encuentra fuera de o es distinta
de la existencia y finalmente, de ahi que sea un campo con un caracter transitivo. 197 La duda
existencial que abre este campo no puede ser resuelta desde él mismo. Como menciona

Masao Abe, “el punto de vista de la nihilidad meramente sefiala la ineludible necesidad de

105 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p 41

106 Nishitani considera que “sentiresa nihilidad a nuestros pies es atravesar la existencia de
todas las cosas a lavez, rompiendo de golpe la dimensién en la que se piensa que fodas
las cosas del mundo tienen una existencia objetiva, y abrir una perspectiva de la
subjetividad del hombre que no puede ser reducida a mera existencia objetiva”. Nishitani,
1982, p. 94

107 Masao Abe, (1989) Nishitani's Challenge... en Takeuchi, p 25
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una conversion”.108 En este campo se encuentra la contradiccion de no poder permanecer en

el campo de la conciencia ni alejarse de ella.

Asi, se afirma que el campo de la nihilidad va més alla de una mera preocupacion teérica por
los fundamentos de la existencia o una busqueda de liberacion de la voluntad y el destino
humano del orden divino. Se trata de una nada a la que nos enfrentamos en lo individual,
existencial, y en lo histérico. EI modo propuesto para superar este campo es a partir de la
apertura del campo de la vacuidad, con un giro esencial en el modo de comprender el papel
del ser humano y su modo de relacionarse con la realidad. Es el transito de la Gran Duda,
como la evidencia de la gran muerte del yo que se posiciona a si mismo como absoluto al
entendimiento de una existenciavacia, donde todo cuanto existe se enfrentaa la posibilidad

de su anulacion.

La compasion aqui juega un papel de descubrimiento del otro desde su carencia de
fundamento, desde el reconocimiento de la desconexion y la falta de sentido de la existencia
humana. Se trata de una compasion como fue descrita por Ohashi Ryosuke, que descubre al
si mismo y al otro, pero aun no es tan profunda. No ha alcanzado ese nivel de comprension
y profundizacién que nos permita la triple descripcion del si mismo, el otro y el mundo, en

el que la compasion es una fuerzaempaticaabarcadora de la existencia.

108 Masao Abe, (1989) Nishitani's Challenge... en Takeuchi,p 112
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El campo de la vacuidad

El campo de la vacuidad surge como una negacion de la nihilidad donde se elimina la
dualidad de sery nadaal atravesary trascender tanto el encadenamiento de lanadaen lanada
y el del ser en el ser.19 La caracteristica b&sica de la vacuidad es su sentido de
autovaciamiento: es una nada que se ha vaciado de si misma hasta el punto en que ha
trascendido a toda negacion, como la doble negacidn que surge a partir de atravesar el campo
de la concienciay el campo de la nihilidad. Esta negacidn resulta en una gran afirmacion

dondetodo lo que habiasidoanulado regresaal mundocomoes porsimismo, en su tathatal1o,

Consideraciones sobre la vacuidad
Al hablar de la vacuidad desde la perspectiva de Nishitani, es importante aclarar algunas

cuestiones sobre su origen y las decisiones detras del uso de lostérminos pues, si se pretende
entender la vacuidad (sunyata) como si fuese la misma vacuidad de la que se habla en el
budismo, o como la nada absoluta de la que hablaron otros miembros de la denominada
Escuela de Kioto, podriamos perder de vista la originalidad de su postura y pasar de largo su

aporte.

Nishitani eligio el término vacuidad en lugar de la nada absoluta de sus maestros Nishida
Kitaro y Tanabe Hajime porque el caracter chino que usa para representar la vacuidad (ki,
Z2) tiene el significado usual de “cielo” y para él, este cardcter era mas apto para “representar

la ambigiiedad de una vacuidad-en-la plenitud”,*'! en donde vacuidad es algo que nos cubre

a todos y es capaz de mostrarnos una realidad en la que el si mismo ha sido rescatado del

19 Nishitani, K. (1982) Op. Cit., p.151.
noTathata ( LA/IZ £, shinnyo) es el término usado en el budismo, en especial Mahayana,

con el cual se refiere al mundo tal como es, en su talidad, apuntando a lo concreto y real.
1M Heisig, J. en NishitaniK. (1982) Introduccién p 19

46



egoismo para volverse un yo que no es un yo. De igual modo, Nishitani apunta a que en los
textos budistas tradicionales la idea del fendmeno del cielo como visible es usado a la vez
como una imagen que expresa la eternidad y la infinitud, ambas, caracteristicas esenciales

del campo de la vacuidad.*?

La vacuidad de Nishitani se distingue firmemente de la nada absoluta de sus
contemporaneos en varios sentidos: Nishida consideraba la nada absoluta como un lugar
(basho) donde se experimenta la autoidentidad de contradictorios, y Tanabe piensa la nada
absoluta como una cuestién de praxis, de dejar ir y confiar en un poder externo. Para
Nishitani, lavacuidad no funciona como un lugar, sino como un punto de vista, no es tampoco
una cuestion de vaciarse de si mismo para confiar la existencia a otro. Ueda Shizuteru,
alumno de Nishitani, considera que su mentor no siguid la linea de Nishida Kitaro por el
simple hecho de que su interés primordial era sobrepasar el nihilismo y no simplemente
explicarlas diferencias entre oriente y occidente. Porello, eluso del concepto ‘nadaabsoluta’
no era efectivo para cumplir con su fin de sobrepasar al nihilismo, dado que se habia
convertido en un lugar comun, entendida laxamente por los académicos y flotando aiin en un
mar de nihilidad negativa. Ueda menciona que “dado el colapso del absoluto, la pérdida del
horizonte de la ontologia, y la interminable nihilizacion de la nihilidad, la ‘nada absoluta’
que acomodaria dentro de ella incluso a un ser absoluto, no podia continuar siendo la

categoria basica de pensamiento en un horizonte mundial”.**® De igual modo, Hosoya

Masashi considera que Nishitani evitd el uso de la nada absoluta pues la consideré ain como

n2Keta, M. (2014) Emptiness and Fundamental Imagination, en: Heisig, J. (Comp). Frontiers
of Japanese Philosophy 3: Origins and possibilities. p 10

113 Ueda, S. Confributions to dialogue with the Kyofo School, en: Davis, B., Schroeder, B.y
Wirth, J. (2011) Japanese and continental philosophy: conversations with the Kyoto school.
Indiana University Press. Posc. 385
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un aparato conceptual metafisico y la idea esencial del campo de la vacuidad es ser ese punto

de vista en el que las cosas se explican por si mismas sin necesidad de recurrir a agentes

externos. 114

Si buscamos alguna manera de expresar el sentido de la vacuidad o suny ata en términos
maés familiares a la tradicién occidental, el profesor Steve Odin menciona que sunyata tiene
relacion o cierta equivalencia en lanocion de kendsis del cristianismo cuyo significado literal
es “vaciarse a simismo”. Segun refiere Odin, la vision de la kendsis por parte de la escuela
de Kioto se asemeja a la vision de vacuidad (ku) y nihilidad (mu) en el sentido de que, para
alcanzar laverdaderaidentidad del simismo, incluido Dios, es necesario un autovaciamiento.
De igual manera, en ambas tradiciones, budista y cristiana, se rechaza la nocion del si mismo
como sujeto o sustancia independiente a favor de un yo que, al vaciarse de si mismo, se
convierte en un ser social, relativo, e interdependiente. Finalmente cabe mencionar aqui que
sunyata y kendsis se relacionan también en la idea de la vacuidad como plenitud, no como

negatividad, en el sentido de considerar que “vaciarse es llenarse, humillarse es exaltarse,

volverse pobre es volverse rico y abandonar el yo es encontrar al yo.”11°

Un modo, quizas mas grafico de explicar la vacuidad es el que propone Elizabeth Gallu.
Para ella, la vacuidad funciona “[...] semejante a nuestra percepcion del espacio que parece

rodear los objetos en nuestro mundo fisico. Es nada, y aun asi es esta nada que articula los

14 Ver: Hosoya, M. Sensation andimage in Nishitani's philosophy. En: Frontiers of Japanese
Philosophy 2, p 179.

15 Qdin, S. (1995). Buddhist sunyata & western philosophy en: Pacific Word, New Series, N.
11.P 286
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algos, las sillas, las mesas, las plantas de los estantes donde vivimos, y que permite que los

percibamos como distintos e individuales”116,

Con esto en mente, podemos entender la vacuidad o sunyata de Nishitani en su relacion con
la tradicion amplia del budismo zen, en su correlacion con la kendsis cristiana como
vaciamiento hacia el amor y como respuesta o traspaso de la idea de la nada absoluta de
Nishiday Tanabe, por representar no un campo fuera de, ni mas alla de lo cotidiano, sino
como un mostrar la realidad como es en si misma como el cielo vacio que esta sobre nosotros
y trasciende atodarepresentacion. A partirde esta explicacion podemos retomar la vacuidad
como un campo de posibilidad: ahi es donde podemos comprender a cada componente de la
realidad en sumismidad, sin apego a los modos de relacionarnos, sino comprendiendo la vida
como conectada. De ahique tambiénseael campo desdeel cual nosarticulamosy conocemos
a nosotros mismos, fueray lejosde larepresentacionobjetivade nuestra existencia. Este sera,

entonces, el espacio en el cual la compasion podra realizar su potencial.

El modo de conocer enla vacuidad
Dentro de la perspectivadel campo de lavacuidad también todaslas cosas son absolutamente

innominadas, absolutamente desconocidas e incognoscibles,17 pero a diferenciadel campo
de la nihilidad, la brecha que separa a unos de otros, el “abismo desolado y sin fondo” que
aleja a unos de otros, revela el encuentro més intimo con todo lo que existe. A esto llama

Nishitani el campo del conocer sin conocer.118

Desde esta perspectiva todo cuanto existe se manifiesta en la formade lo que es, fuera de

nuestra representacion de él. Con ello pensamos en un punto de vista de reconocimiento y de

¢ Gallu, E. (1989) Op. Cit.p 189

17 Nishitani, K. (2017), Op. Cit., p. 166

118 Nishitani uftiliza el término japonés muchino chi que hace referencia a untipo de
conocimiento no objetivo.
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apertura, al mismo tiempo que pensamos en un regreso a una postura que afirme laexistencia

de todo en cuanto es en si mismo.

La disolucién de la relacion sujeto-objeto que resulta de asumir la perspectiva de la
vacuidad implica necesariamente que tenemos que cambiar el modo en que conocemosy nos
relacionamos con la realidad. Tenemos que dejar atras la idea del sujeto que conoce y que se
encuentra por encimade lo cognoscibley reconocernos como parte de una red de conexiones
cuyas raices se extienden en toda direccion. Este primer paso implica dejar atras la nocion
del ego cartesiano que se fundamenta en la razén y admitir como cierto el problema de las
diferentes visiones de lo real que obtenemos de la ciencia y las disciplinas que persiguen la
verdad. Asi mismo, el que la vacuidad traspase la distincidn entre sujeto y objeto implica
para la vida cotidiana, en términos de epistemologia, que el conocer a otro es al unisono
conocernos a nosotros mismos, reconocernosen otro y a la vez distinguirnos de él. Nishitani
expone el modo de conocer a las cosas en el campo de la vacuidad por medio del término

japoneés koto que tiene como significado asunto, palabra o cuestién:

«Obtener la mente» del contenido de un koto (asunto) dado, aprehender su ratio
0 logos, es, para la realidad que se ha hecho manifiesta como ese koto (asunto y
palabra), transferirse esencialmente, tal como es, al hombre que lo entiende;y
para el hombre que lo entiende significa ser transferido a esa realidad. En otros
términos, la mente del asunto en cuestion (o la realidad mismamanifestadaen el
koto) se reflejaen la mente del hombre y la mente del hombre se refleja en la
mente del koto.11°

El ser humano que traspasa el campo de la conciencia, supera el campo de la nihilidad y
reconoce en si mismo el campo de la vacuidad como el abismo de apertura infinita a sus pies

regresa a su vida cotidiana con la comprension de que es parte de la realidad, la realidad no

19 Nishitani, K. (1982) p 240-241
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es un algo distinto y externo a él, y por ello, llegar a conocerla implica obtener su mente,
entenderla desde adentro como parte esencial de si mismo. El conocimiento no es una
cuestion fija, no existen verdades absolutas e incuestionables; lo que obtenemos del mundo
es la manifestacion del mundo mismo en nosotros. Taitetsu Unno se refiere a este modo de
conocer como algo que no es meramente psicoldgico o estético, sino que el modo de
comprender la realidad como es en si misma sugiere un nuevo modo radical de entender la
propia existencia. La vacuidad nos lleva a cuestionar el que nuestro pensamiento sea
dominado por la percepcion sensorial y la razén y que confiemos en este modo centrado
completamente en nosotros mismos. Unno propone una serie de ejemplos que clarifican este

modo de conocer desligado de la necesidad de acumular constructos mentales arbitrarios'2°,

Cuando veo un atardecer hermoso, soy consciente no sélo de la grandeza de la
naturaleza; algo sucede dentro de mi, una sensacién de lo real me domina. Al mismo
tiempo el atardecer se realiza a si mismo en mi conciencia, se vuelve real, lo que no era
el caso cuando me preocupaba por mis propios pensamientos.*?*

De este modo, conocer un atardecer, por ejemplo, nos abre también a conocernos a nosotros
mismos en ese instante de no separacion entre el atardecer y nosotros. Es un conocer fuera
de la distincion en el que nos aproximamos a la realidad tal como se presenta a si misma, de
ahi que sea lo que Nishitani considera el conocimiento verdadero al ser un conocer sin

conocer, un conocer donde el yo ya no se posiciona como el sujeto del conocimiento.

A diferencia del campo de la conciencia, en la vacuidad nos encontramos en contacto de

forma esencial y original con todo y podemos encontrarnoscon las cosas en un campo de

120 Unno, T. (1989), Emptiness andreality in Mahayana Buddhism, p 308
121 Unno, T. (1989), p 307
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igualdad en donde el sery la nada pueden expresarse al unisono.122 Este modo de conocer y

ser se ve reflejado en el poema de Daito Kokushi:

Separados uno de otro por un centenar de millones de kalpas,
Pero sin separarse un solo instante;

Situados cara a cara a lo largo de todo el dia,

Pero sin oponerse un solo instante.**?

Nishitani insiste en que la verdadera realidad, el conocer a las cosas como son en si mismas,
es reconocerlas como siendo una con la vacuidad, de ahi que nos recuerde que “el qué de una
cosa, es un qué real sdlo cuando es absolutamente un ‘no qué’”;124 todo lo existente es un
solo mundo: formay vacuidad noestan separadas, el mundofenoménico estambiénel mundo
de los noimenos. De ahi que afirme que “aqui no hay distincion entre el fendmeno y la cosa
ensi. La cosaoriginal esla cosa que se nosaparece como lo que es, sin anversonireverso”125,
El mundo visto desde el campo de la vacuidad no se ve antropocéntricamente y, debido a
ello, se muestracomo un campo de interconexion entre todos sus elementos. Las separaciones
objetivas del sujeto se diluyeny se difuminan los bordes que nos separaban racionalmente

del resto de la realidad. Desde esta perspectiva, todo lo que se vio cuestionado por la

nihilidad, recuperasu posibilidad de existencia.

Nishitani utiliza un haiku del poeta Basho para explicar la idea de esta relacion donde
comprendemos verdaderamente la realidad desde si mismay en esta medida somos capaces

de entenderla, més alla de los confines de la razon:

El asunto del pino

122 Nishitani, K. (2017), Op. Cit., p 167
123 Nishitani, K. (2017) Op. Cit., p 167
124 Nishitani, K. (1982) p 181
125 Nishitani, K. (1982) p 196
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Apréndelo del pino,
Y el del bambu,

Del bambt.126

Con esto, Nishitani quiere decir que, para comprender la realidad, tenemos que verla desde
el campo donde es en si misma, donde el pino es visto como el pino es en si mismo, no desde
nuestra representacion cientifica-racional del pino. Conocer la verdadera realidad requiere
que “armonicemos con la mismidad del pino y del bambu™127, es decir, dejar de definir a las
cosas desde fuera de si mismas, desde lo que percibimos de ellas por medio de la sensacién
y la razon, y en su lugar, comprendernos uno con ellas a partir el campo elemental de la
vacuidad donde todo se reconoce a si mismo como centro, por ser verdaderamente si mismo
y sustentarse desde su propio potencial particular, y como parte de una circunferencia, por

tener como fundamento la vacuidad sin fondo. 128

Al ser el campo en el que tanto el ser como la nada han sido superados, puede considerarse
como el punto de vista de la <doble exposicion> de la viday la muerte, del ser y de la
nihilidad. Ambas perspectivas se manifiestan como aspectos simultdneos de la existencia.
“En este sentido, ese modo de ser podria ser calificado de vida-en-la-muerte. Muerte-en-la-

vida”.129

Asi, Nishitanise posiciona desde el budismo Mahayanaal afirmar que la vacuidad s6lo puede
aparecer en una relacion de autoidentidad entre el sery la nada, en una relacién de en o soku

desde la cual ambas perspectivas reconocidas como separadas por los previos campos, se

126 Citado en Nishitani, K. (1982) p 184-185

127 Nishitani, K. (1982) p 185

128 Cfr, Nishitani, K. (1982) Cap. 4 sec lll en Adelante.
122 Nishitani, K. (1982), Op. Cit., p147
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reconocen como indivisibles. El ser en la nada, la nada en el ser. Asi la vacuidad se reconoce
como una posicion “del no-apego absoluto” en cuanto se ha liberado tanto de la postura
confinada al ser, como de la postura confinada en la nada. 130 Gracias a ello, reconciliamos la
falsa oposicién entre las supuestas “dos caras de la existencia” a la que fuimos arrastrados
pornuestro modo representacional y conceptual de explicar larealidad. Aqui“todaslas cosas
se hacen presentesa si mismas aqui y ahora, tal como son, en su realidad original [en su

tathata o0 no-apego]”.131

La vacuidad es el momento final de una orientacién hacia la negacién en la que todas las
relaciones que se vieron anuladas por el sinsentido de la nihilidad vuelven a cobrar sentido y
se abre laposibilidad de relacionarnos de manera personal y verdadera, como individuos, con
todo lo existente. Es entonces el lugar en el que todo cuanto existe se expresa a si mismo
desde si, y se manifiesta tal como es. Cuando adoptamos la orientacion a la negacion
realizamos un cambio de perspectiva sobre el modo en que conocemos la realidad. Para
comprender la realidad, todo cuanto forma parte de ella requiere ser tratado como “nuestro
propio asunto”. Las cosas del mundo que conociamos objetivamente son destruidas en su
representacion objetiva por la nihilidad y sélo se recuperan en el lugar de la gran muerte del
mundo donde el ser y la nada, la viday la muerte son inseparables parad6jicamenteen la

realizacién de la realidad.

Al hacer este cambio en nuestra formade conocer la realidad, también generamos un cambio
en el modo en que nos relacionamos con la realidad en conjunto y con la maneraen que nos

reconocemos como seres. El ser humano en su autoenclaustramiento es superado al dejar ir

120 Nishitani, K (1982) Op. Cit., p 151
131 Nishitani, K. (2017) Op. Cit., p 73
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la pretension de hacer suya la realidad y al reconocer la incertidumbre que esta en el fondo
de la forma representacional de conocer el mundo. Esto se debe a que, al dar el giro a la
perspectiva de la vacuidad, ya no es necesario este modo de conocer puesto que se tiene
acceso directo a los otros a través de nuestra unidad con toda la realidad. Bouso menciona
que el yo en la vacuidad “deja de proyectarse sobre las cosas”y ahi es donde la realidad

puede mostrarse en su verdadera naturaleza.132

Modo de ser en la vacuidad
Al posicionarnos desde la perspectiva del campo de la vacuidad se abre un modo de ser que

surge al descubrir al interior del nihilismo el hecho de que el ser humano sélo alcanzara la
verdadera libertad, subjetividad e independencia cuando se comprometa a crear un sentido
para la vida, en el sinsentido evidenciado por la nihilidad. Asi, para alcanzar este punto de
vista es preciso lograr la doble negacion o vaciamiento de la existencia al atravesar el campo
de la nihilidad y llegar a la comprension de la realizacion de la realidad como nada absoluta

y el modo de ser vacio, el yo como no-yo.

Nishitani sefiala que, en el campo de la vacuidad, todo puede ser visto como una doble
exposicion de vida 'y muerte; ser y nada, abriéndonos a un modo de ser como “vida-en-la
muerte/ muerte-en-la vida”.133 Para expresar esta caracteristica de la realidad como la
simultaneidad de viday muerte, ser y nada, Nishitani alude a su formacion zen con frases
como “El fuego no quema al fuego”y “El agua no moja al agua”. El que el fuego no sea
capaz de quemarse a si mismo denota que intrinsecamente el ser del fuego incluye su propia

anulacion, y es gracias a ella que es verdaderamente fuego: el fuego que no quemaal fuego

12Bouso, R. (2012), P 101
133 Nishitani, K. (1982) p 147
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es el fuego verdadero.3 En esta identidad contradictoria se expresa el modo de ser de la
vacuidad como lugar donde los aspectos de vida y muerte ocurren en simultaneidad para
conformar la realidad: las cosas del mundo, los humanos y todo cuanto existe retornan a esa
esencia original, a ese verdadero si mismo, pues en el momento en el que se niegan a si
mismas (como el fuego o el agua) no lo hacen simplemente como una anulacion, sino que en
su confrontacion interna pueden expresar lo que son por si mismas, en realidad. A esto
llamar4 Nishitani “la aparicion del yo con su rostro original” o “el regreso del yo a si mismo
en sumodo de ser original”.1% Lo que hace al fuego ser fuego, es decir, su esencia es que no
se quema a si mismo. La esencia o naturaleza del fuego ocurre precisamente en el punto en
el que no quema, es decir, en el que no es si mismo. Este es un modo de ser en que se
resuelven las contradicciones inherentes en los modos de conocer en los campos anteriores.
El no quemarse a si mismo esta ligado inseparablemente de su capacidad de combustion de
otras cosas. Es lo que es, por lo que no es para si, a la vez que por lo que hace en su relacion

con otros.

Esta identidad contradictoria, en la que las cosas son verdaderamente si mismas en el
momento en el que precisamente no lo son no equivale a la igualdad entre el ser y la nada, ni
a un monismo. La propiedad de combustién del fuego no es idéntica a su inhabilidad de

quemarse a si mismo. Thompson recalca que no se trata de llegar al extremo de creer que no

134 E|l pasaje donde Nishitani analiza la idea del fuego y el agua como ejemplos de |la
vacuidad menciona que "“H agua no moja al agua, el fuego no quema al fuego”. He aqui
el significado central dela vacuidad. El aguahasta el punto de no poder mojar, no es agua:
el fuego que no puede quemar, no es fuego. Sinembargo, decir que el agua no se moja a
si misma, no significa que no sea, en efecto, agua, sino completamente, al contrario,
significa que el hecho de que el agua sea realmente agua es la Forma real de la propia
agua. La vacuidad es laforma real de larealidad. La Forma real como tal es sin Forma. (Ver
Nishitani, K. 1982, p 127)

135 Nishitani, K. (1982) 144.
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hay confrontacion, sino que “la vacuidad es la negacion inherente de un ser en las cosas, y
por ello expresa la condicion real del fendmeno. Pero como carencia 0 negacion, la vacuidad
no esta separada del fendmeno; no es un fundamento, sustancia, esencia detras o dentro de

las cosas”.136

Persona e individuo en la vacuidad
Parte esencial del modo de ser en el campo de la vacuidad tiene que ver con un cambio en la

concepcidn de persona y lo personal. Dentro del campo de la conciencia nos pensamos a
nosotros mismos desde la perspectiva centradaen la persona, orientados hacia lavida. Es una
persona confinada desde su propio ego. Dentro del campo de la nihilidad, el si mismo y las
cosas son pensadas como irreales, desde la orientacién hacia la negacion. La duda que las
atraviesa pone en evidencia su falta de fundamento y el caracter de impermanencia de todo
lo existente, es en ese sentido que en el campo de la nihilidad el individuo se enfrenta a la
presencia de una nihilidad profunda en todos los aspectos de la vida. En el campo de la
vacuidad, se elimina el velo de la representacion y se encuentra la verdadera personalidad al
unisono con el otro. Al profundizar sobre esta nihilidad, se descubre un nuevo nivel de
concienciaen el que se hace posible superar la dualidad del campo de la representacion y la
angustia producto de la incertidumbre expuesta en el campo de la nihilidad. En este campo
las cosas, incluyendo al ser humano, llegan a ser duefias de si mismas en cuanto se trata de
un modo de ser autonomo cuyo modo de conocer el mundo estéa fuera de toda representacion

o0 autoreferencia en el que cada cosa aparece frente a él como es en si mismal37,

13 Thompson, E. (1986), Planetary thinking/Planetary building. An essay on Martin
Heidegger and Nishitani Keliji, p. 239
17 Nishitani, K. (2017) Op. Cit. p.199
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El si mismo verdadero que se descubre desde la perspectiva de la vacuidad es un yo que ha
dejado atrés la méscara del ego. La persona en el campo de la vacuidad es algo que aparece,
no es un algo fijo que se encuentre confinado a su propia existencia. Se trata de un yo que es
Unico, individual, libre, completamente espontaneo y activo en su afirmacion de la existencia.
Cuando el si mismo se niega y deja ir la necesidad de centrar el mundo a su alrededor, se
convierte en vacuidad.138 Raquel Bouso explica que “tomando conciencia de su no ser, el ser
humano realiza su verdadero si mismo, informe, sin cuerpo ni espiritu, fuera del tiempo. Y
esta experiencia directa de la realidad absoluta de la vacuidad es interpretada como una
liberacion: no atada a una forma concreta se esta en disposicién de adoptar la adecuada en
cada situacion”.139 De este modo podemos ver que dentro de esta perspectiva se abre la

posibilidad de una nueva libertad creativa, y una experiencia renovada de la realidad.

Asi, la vacuidad se presenta como la realidad donde aparecen los seres verdaderos, donde las
mascaras que adoptamos temporalmente son mascaras verdaderas.140 Esta mascara es el
rostro detras del cual no hay nada que la haga aparecer. 141 Asi, la personalidad es una

mascara de la nada absoluta, y su actividad como persona es una manifestacion de ella.

La idea de la méascara proviene del significado original del concepto persona, de acuerdo con
Nishitani. Las cosas y seres ordinarios son estas mascaras de la nada al igual que las olas son
olas de agua. Uno no es sin el otro, no son dos cosas, sino dos puntos de vista de uno mismo:

“ninguna mascara puede ser sin la nada a la que enmascara, ni la nada puede aparecer sin sus

18 Gilkey, L. (1989) 59

1¥ Bouso, R. (2012) Zen. p 104

10 Gilkey, L. (1989) 64

141 Nishitani, K. (2017) Op. Cit. 126
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mascaras”.142 La vacuidad es el medio por el cual la realidad aparece como real, en la que las

mascaras se vuelven mascaras verdaderas. 143

Por ello, Nishitani considera que, desde el campo de la vacuidad, el yo no deja de ser un ser
personal, sino que meramente deja atras el modo de ser en el que se encuentra encerrado en
si mismo. El afirma incluso que “la existencia personal y la verdadera actualizacion en el si
mismo también se hacen realidad cuando la propia aprehensién centrada en la persona deja
de funcionar [...] y es donde se constituye una cosa llamada personalidad al unisono con la

nada absoluta”.144

El individuo que se vacia no deja de ser una persona, sino que se revela como es en su
verdadera mismidady por ello, todas sus acciones, pensamientos, emociones se constituyen
al unisono con la nadaabsoluta como la manifestacion de la realidad misma, el individuo es

en correlacion con lo existente.

El ser personal, con su corazén y su mente, es completamente real en cuanto es totalmente
uno con la mismidad absoluta, en cuanto esta del todo separado de la mismidad absoluta,
el ser personal es como una ilusionyuna sombra. [ ...] el si mismo en su mismidad absoluta
no es lo que normalmente denominamos yo o ego personal o consciente, ni existe como
algun otro que el yo personal y consciente. No es otro ser humano: no es ni yo ni otro.145

122 Gilkey, L., Op. Cit. (1989) 64

143 Hase Shotdo menciona que en el desarrollo posterior de la filosofia de Nishitani, en su
ensayo Emptiness and immediacy, sigue explorando la idea de la personalidad individual.
El considera que todas las cosas del mundo ocupan un lugar propio, por lo que se
encuentran de cierto modo encapsuladas o encerradas en si mismas (heigo-sei, B &%),
pero estas cosas del mundo entran a un tipo de relacidn de interdependenciaen la que
cada una de ellas “se hace transparente”. Este hacer transparente implica el fipo de
conocer discutido anteriormente, es decir, un conocimiento de las cosas en su forma
verdadera (en su talidad). Hase utiliza el ejemplo del dolor: conocer el dolor significa
conocer el dolor desde adentro, desde donde sea transparente para uno mismo, ser uno
con ese dolor. Esto es, sin individuos no existe vacuidad, del mismo modo que sin vacuidad,
no podemos hablar ya de individuos verdaderos. Ver Hase Shoto, Nishitani's Philosophy of
Emptiness in “Emptiness and Immediacy”, Japanese Religions, Vol. 34 (1):75-82

144 Nishitani, K. (1982) p 122

145 Nishitani, K. (1982) P 125
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Otra de las maneras de entender el cambio en la forma de ser del humano en el campo de la
vacuidad se refiere a la idea del recogimiento. Como se menciono, en este campo todo lo que
se habiadispersadoy vuelto irreal al verse atravesado por la nihilidad se encuentraa si mismo
como un ser autbnomo y libre, en su propio fundamento. Esta anulacion de la dispersion, o
recogimiento, se da también, naturalmente, en el ser humano que se ha vaciado. Nishitani
describe este momento con el término Samadhi cuyo significado es recogimiento. Esta es
una palabra utilizada desde la antigiiedad paradesignar un estado de la menteen el que el ser
humano es capaz de concentrar totalmente su propia mente en un punto, “por lo que se
extiende mas alla del campo de la mente consciente cotidiana y autoconsciente y olvida su

ego”.146

Uno de los principales cuestionamientos de este campo es la posibilidad de un individuo
vacio que al mismo tiempo es parte de una comunidad de seres sintientes. El estatus de
persona o individuo parece ser algo paradojico. Por un lado, es un si mismo que se afirma
como su mismidad, y por otro, se dice una mascara de la nada absoluta. Este ser absoluto
s6lo es en correlacion con el resto de la realidad, presentandose entonces como un individuo

que esa la vez debido a lo que no es.

En el modo de ser no objetivo del campo de la vacuidad, las cosas participan como cosas en
si y se concentran todas simultdneamente en uno. Como se describird, esta es la perspectiva
en la que cada cosa es a la vez centro y circunferencia de todas las cosas. Por ello, la

autonomia verdaderarecae en posibilitar el que las demas cosas sean lo que son.147

14 Nishitani, K. (2017) p 201
147 Nishitani, K. (2017) Op. Cit. P 225
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Masao Abe describe que la idea de salvacion en el budismo -la liberacion del sufrimiento de
los seres sintientes- cuenta con dos aspectos: el aspecto existencialista y personalista en el
que elhumano tiene el potencial de hacerseconsciente y emanciparse del problema del karma
del universo a través de la decision consciente de su libertad, y el aspecto cosmolégico como
la base necesaria parala liberacién del ciclo de nacimiento y muerte. Elaspecto cosmoldgico,
segun sefiala, eslo que permite que los seres humanos superen elaislamiento de lanaturaleza
y que vivan enarmoniasin perder su individualidad. Elyo verdaderoaparece, siguiendoestas
nociones, cuando el ser humano toma la decision consciente de liberarse del ciclo de
nacimiento y muerte, de la carga infinita del karma, y se da a la tarea de salvar a los demas
de la ignorancia de su situacién autocéntrica. 148 EI motivo por el cual nuestro hacer se libera
delcaracterde cargadesde lavacuidad esqueaquinuestraacciényano surge de la ignorancia
que caracteriza al campo de la conciencial®® ni regresa a ella como egocentrismo: dedicamos
nuestra existencia enteraa este mundo como nexo en donde llegamos a ser y dejamos de ser
en cada momento.1%0 Nuestras acciones se vuelven absolutamente nuestrasen cuanto dejan
de ser las acciones de un yo autocéntrico. De ahi que Nishitani considere que “el hacer

constante es un no-hacer constante. El constante llegar a ser y desaparecer es no llegar a ser

148 Abe, M. (1995) p 81

149 Sevilla (2010) hace una precision sobre el karma en el punto de vista de la vacuidad que
vale la pena retomar: “En el punto de vista del karma [o la conciencia] las personas se
relacionancon fundamento enlaignorancia (mumyo) y el sufrimiento. Comotal, larelacion
kdrmica con los otros se siente como una carga ominosa que debemos soportar, una
presidn que debemos resistir, en un destino completo que en su apego avaro se aleja cada
vez mds de la realizacion de la realidad.” A diferencia de ello, en el punto de vista de la
vacuidad, esta carga se tfransforma de algo que debemos soportar a algo que aceptamos
como nuestra responsabilidad, como nuestro asunto. “respondemos en compasion para
cargarlibrementey expiarel karmainfinito delaignoranciadel mundo” Cfr.Sevilla, A. (2010)
P 243-244

15 Nishitani caracteriza en varias ocasiones al Dasein como “el fluctuar de las olas” para
indicar que en si mismo se encuentra todo el “flujo y reflujo del mundo-como-nexo”. Cfr.
Nishitani, K. (1982) P 322.
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y no desaparecer. Estar constantemente entregado a hacer algo es, como tal, un no hacer

nada”.151

Relacion de interpenetracion circumincesional

Hemos mencionado que en el campo de la vacuidad se da un tipo de relacion del mundo
como nexo, donde el ser humano'y todas las cosas existentes funcionan a la vez como centro
y circunferencia. A esta le llama relacién de interpenetracion circumincesional'>2 y la define
del siguiente modo:

Decir que cierta cosa esta situada en una posicién de sierva respecto a cualquier otra
cosa significa que reside en el fundamento de las demas cosas, haciéndola ser lo que es
y asi situarse en una posicion de autonomia como sefiora de si misma. Asume una
posicion en el terrufio de las demés cosas como un criado que sostiene a su sefior. El
hecho de que A esté asi relacionada con B, C, D . .. equivale entonces a una negacién
absoluta del punto de vista de A como sefior, junto con su unicidad y también su ser [...]
Sin embargo, considerado desde otro lado, puede decirse lo mismo respectivamente de
B, C,D...ydetodolo demas quees. Es decir, desde esa perspectiva, todos permanecen
en una posicidn de siervos de A, manteniendo su posicién como sefior y funcionando
como un elemento constitutivo de A, haciéndole ser lo que es. Asi pues, el que una cosa
sea -su autonomia absoluta- tiene lugar a la misma vez que una subordinacion de todas
las demas cosas. 153

El modo de ser que abre el campo de la vacuidad es, entonces, el de un ser que se encuentra
no solo vaciado de si mismo, sino conectado esencialmente con toda la realidad. EI que uno
sea, depende de larelacion que mantiene con el resto de lo real comprendido desde simismo.
Ser verdaderamente ser humano es ser desde el campo donde se es uno con la vacuidad. El
ser del ser humano y de todas las cosas se mantiene gracias a esta relacion de

interdependencia: las cosas se comprenden como son en si mismas desde y gracias a su

151 Nishitani, K. (1982) p 319

122 E| término “interpenetracion circumincesional” es tomado prestado del cristianismo por
Nishitani. Este término es usado para describirla estructura paraddjica de la Santa Trinidad
cuyos elementos se distinguen a partir del discurso intelectuadl, pero desde lainterpretacion
de la fe, se tfrata de una existencia indiferenciada. Del mismo modo, en la tradiciéon
Mahayana, se experimenta este tipo de relacidon en la unidad de la naturaleza del buda en
cuanto atemporaly encarnado en el mundo temporal. Para una discusién mds detalloda
de este punto, verSten Stenson, Beyond Science and Technology to Empftiness, pp. 114-142
en Unno, T. (1989) The Religious Philosophy of Nishitani Keiji, Asian Humanities Press. EUA.

153 Nishitani, K. (1982) p 206

62



relacion con otras, o en palabras de Nishitani esto es a lo que nos referimos cuando hablamos
de “ser en el mundo”.1% Elser de todas las cosas se ve entonces desdela perspectiva del “ser-
en-la nada, nada-en-el ser” como el campo de posibilidad de ser uno con los demas a la vez
que continuamos siendo uno mismo. Nishitani se refiere a esta posibilidad como “la fuerza
que configura al mundo y le permite ser un mundo”, 155 en donde cada cosa, en su mismidad,
manifiesta en si misma la fuerza de su virtus, su potencial desde si mismo, como la fuerza
misma del mundo.

Keta Masako argumenta que esta idea surge desde la filosofia Huayan de la “originacion
dependiente del reino del Dharma” donde la identidad mutua de todas las cosas y la
interpenetracion de todas las cosas se hacen posibles gracias a que, cuando el sujeto posee
poderabsoluto (comoen laposturade centro o sefior de Nishitani), le es posible abarcar todas
las cosas y, como éstas carecen de poder (se encuentran en su cualidad de siervo), pueden ser
contenidas en el sujeto. Al contrario, cuando el sujeto carece de poder, los otros lo contienen
y lo toman dentro de si. En la vision del budismo Huayan, todos los componentes de la
realidad pueden conectarse de este modo unos con otros sin obstruccion.1%6 Las cosas
concretas del mundo se manifiestan en todos los aspectos del mundo y se relacionan entre
ellas a través de su imagen: las cosas se transfieren o reflejan en otras, pueden moverse y

expresarse en otros gracias a esta nocion de la identidad mutua. La estructura de relacion del

154 Nishitani considera que "“éste es el modo de ser que cada cosa posee en su propio
fundamento, sin dejar de ser en él, e implica que el ser de cada cosa es sostenido,
mantenido y le hace serlo que es, como centro del ser de todas las demds cosas; o, dicho
de ofra manera, que cada cosa sostiene el ser de las demds cosas, las mantiene existentes
y las hace serlo que son. Enuna palabra, supone que todas las cosas son en el mundo.” P.
207

155 Nishitani, K. (1982) Op. Cit. p 208

15 Keta, M. (1989) Emptiness and Fundamental Imagination, P 14
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mundo es del tipo dindmico en donde cada cosa contiene dentro de si todo lo que

representacionalmente se le opone. 1%’

En la vacuidad, el no-yo deja de lado la cuestion de la utilidad de la existenciay las cosas
que componen el mundo que tanto apremia en el campo de la conciencia. Yano es un ser
humano que se preguntael para qué o el porqué de la existencia, abriendo paso a entender su
propia existencia por si misma, siendo su propia causa y su propio destino. Es aqui donde se
encuentra la tltima caracteristica del serhumano en el campo de la vacuidad: un actuar desde

el amor incondicional y la compasion.

Amor incondicional y compasion
La caracteristica final del cambio en el modo de ser dentro del campo de la vacuidad es el

surgir de un amor indiferenciado hacia todo lo existente. Este amor aparece debido a la
comprensionde la conexidn de la realidad desde su caracter de sefiory siervo, de centro y
circunferencia, y de la aparicion del si mismo como un si mismo verdadero cuyo ser se

relaciona de un modo libre como individuo en su labor de cuidado y sostén del todo.

Podemos discutir la idea del amor propio como aquel en que nuestras acciones tienen la
intencion de obtener un bien para uno mismoyy, para obtenerlo, utilizamos a los demas como
medios. Este tipo de amor es un amor egoista que representa la postura del campo de la

conciencia, en donde el autoapego nos ciega a ver una relacion mas profunda con los otros.

Pero el amor indiferenciado del que habla Nishitani tampoco es el amor indiferenciado del

precepto “amar al préjimo como a uno mismo”, pues para ¢l esta idea requiere primero que

157 Para un estudio mds detallado de la postura de Nishitani sobre la vacuidad como el
campo de laimagen, ver los ensayos de Keta M, Emptiness and Fundamental
Imagination; Ono, M. Nishitani's Theory of Imaginationy Hosoya, M. Sensation and Image in
Nishitani's Philosophy.
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aquello que mas se ame sea el si mismo. Esto deja en evidencia que, de entrada, no tenemos
ese sentimiento de manera natural por el otro, sino que requerimos de hacer semejante al otro

para poder amarlo comoa uno.%8

El amar a otros implica unanegacién o anulacién del amor propio, en cuanto al vaciamos del
ego autocéntrico y reconocernos vacios al unisono con esta red de relaciones con la realidad,
reconocemos y afirmamos a todos como medios y fines. Amar verdaderamente al préjimo
implica amar al otro tal como es: amarlo como pecador si es un pecador; como enemigo si
es un enemigo. En palabras de Nishitani “es el amor indiferenciador que hace que brille el

sol tanto sobre buenos como sobre malos™. 159

Asi, setrata de unamor que trasciende a cualquier distincion, aladiferenciacionentre el bien
y el mal. Es un amor que acepta las diferencias tal cual son. Este amor es crucial para
comprender la compasion como el modo de ser del humano que ha atravesado la nihilidad,

como esta superacion de la orientacion a la nihilidad.

La compasidn requiere de este pensar en el otro desde el campo que posibilita su existencia
real del todo como vacio. Ahi donde las diferencias son ilusorias, la compasion significa la
negacién del si mismo a favor de la comprension amplia del otro, como el giro a un modo de
comprender al otro desde si mismo, superando los modos de conocery aproximarnos a la
realidad desde la racionalidad o la mera anulacion en el reconocimiento de la existencia

conexa del todo.

18 Nishitani, K. (2017). Op. Cit. P 389
19 Nishitani, K. (2017). Op. Cit. P 390
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Sunyata y compasion

La compasion quesurge como superaciondel campode lanihilidad en el giro a la perspectiva
de la vacuidad nos abre a un modo de ser conectado, comprometido, abierto y responsable
de nuestras acciones. De ahi que se pretenda entender cOmo poner en practica este nuevo
modo de comprender el papel del ser humano en el mundo. El modo de ver la realidad desde
el campo de la vacuidad involucra al ser humano como actor directo, en cuanto la realidad se
actualiza en él. Asi, el ser humano se reconoce a si mismo como vacio, pero también toma

conciencia de los otros, derivando en el surgir de la compasion.
Puesta en prdctica de la vacuidad

La vacuidad como este reconocimiento de la vida sin apego a nuestro ego debe expresarse en
la vida cotidiana en todas nuestras acciones, de modo que la realidad se actualice como la
manifestacion del devenir de todas las cosas. Practicamos la vacuidad en el ambito de lo
cotidiano en cada decisién donde expresamos nuestra voluntad libre de necesidad de actuar
en conformidad, no con nuestro ego, sino con nuestra tarea como Dasein de salvar a todos
parasalvarnosanosotros mismos. Asi, explica Bouso, “elyo deja de serun individuo aislado
y es capaz de considerar en su verdad todo aquello que le sale al encuentro”. 160 Este yo que
retorna al mundo de lo cotidiano no puede ser mas un ser centrado en si mismo pues se ha
enfrentadocaraacaracon lafinitud de su existenciay ha encontradodentro de si este abismo

infinito que conecta a toda la realidad desde su mismidad.

190 Bouso, R. (2012) p 103

66



El ser humano en el campo de la nihilidad sigue atado a su subjetividad. Por ello, la vacuidad
es el autovaciamiento del yo que se niega a si mismo al experimentar el sinsentido de la
existencia. En este vaciarse, la nada se niega a si misma y se revela su condicion de no
dualidad. La realizacion de vaciamiento del ego, o el comprendernos como un yo que es un
no-yo “es positiva en la medida en que a partir de esta realizacion uno sobrepasa su
egocentrismo y despierta a la realidad, esto es, al yo verdadero de uno mismo y al yo
verdadero de los demas™161, De ahi que podamos expresar que sery nada no son dos estados,
sino dos aspectos de la realidad de la misma cosa a partir de los cuales podemos conocer y
actuaren el mundo. Abe consideraque estanocion es el fundamento budista de lacomunidad
Yy, explica, “esta realizacion aplica no solo a las relaciones humanas, sino también a las

relaciones con todas las cosas en la naturaleza, desde perros hasta montafias”. 162

La vacuidad como prdctica religiosa
Si bien afirmamos que la perspectiva del campo de la vacuidad es alcanzable por todos,

Nishitani cree firmemente que, para lograrlo, es preciso que la conciencia se atreva a
reconocer los problemas propios de su punto de vista. El admitir que el modo en el que ha
transcurrido nuestra existencia nos ha hundido en un profundo apego a nosotros mismos y
una indiferencia abisal hacia los otros; el aceptar que nuestro modo de conocer la realidad
desde laconcienciano expresa verdaderamente lo que son las cosas, sino Unicamente expresa
coémo las representamos y conceptualizamos; el admitir que nosotros mismos nos somos
ajenos, no puede ser una tarea sencilla. La liberacion de la carga de la existencia que ofrece
la perspectiva de la vacuidad s6lo se alcanza tras una conversion existencial. Por ello

Nishitani nos recuerda que “debemos pasar por una conversion, fuera de nuestra morada

161 Abe, M. (1995) Buddhism and Interfaith dialogue, p 83
122 Abe, M. (1995) p 83
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habitual en el campo del karma y la nihilidad”163 y esta conversion implica la aniquilacion
total del yo para alcanzar el punto en el que el yo y los otros se vuelven relativos y se

manifiestan en su forma original.

Nishitani afirma que la vida cotidiana desde el campo de la vacuidad se trata de una vida
como practica religiosa. Con ello no queremos decir ni que existe una religion en particular
que debamos practicar, ni que el modo de ser del humano en la vacuidad deba vaciarse para
encontrarse en otro de naturaleza divina pues, si recordamos, Nishitani considera necesario
el paso porelnihilismo justo porel problemaque surge al tomar como fundamento de nuestra
existencia la voluntad divina. Esta practica se refiere al “dejar caer cuerpo y mente”164 del
que hablaba Dogen donde la practica misma de desprendernos de cuerpoy mente implica al
unisono eldespertar o iluminaciénpuesto que,en el acto del dejar caer, despertamosa nuestra
verdadera naturaleza de la no distincion entre uno mismo y la realidad. Laimportancia de
dejar caer cuerpo y mente como practica de la vacuidad recae en que solemos equiparar
nuestro cuerpo y nuestra mente con nuestro si mismo: son lo que somos pues de ellos
depende, segun la comprension del ser humano desde la conciencia, todo nuestro ser y hacer.
El si mismo verdadero sélo puede aparecer al derribar la estructura del apego elemental al
cuerpo y mente. Ademas, Nishitani afirmaque el practicar el desapego al cuerpo y mente o
dejarlos caer nos emancipa de los deseos que nos atan al mundo exterior y a las pasiones que
nos atan a nosotros mismos, dejando libre el camino para el reconocimiento del otro, del

mundo y del si mismo como conexos. 165

183 Nishitani, K. (1982) p 330
164 Nishitani, K. (1982) p 327
165 Nishitani, K. (1982) p 247
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En esta practica de desprendernos de la autoconciencia egoceéntrica, la tarea del Dasein se
muestra como su rostro originali66 como la voluntad o responsabilidad de ayudar a todos los
seres al escapar de la ignorancia que los mantiene atados a la representacion del cuerpoy la
mente. La practica de la vacuidad como un camino religioso implica que la vacuidad abre al
yo a “la relacion mas intima de responsabilidad por otros seres. Y frente al sufrimiento y la
nihilidad de los otros, no podemos sino encontrar un sentido de compasion que busque la

libertad de los otros”.167

La practica de la vacuidad se convierte en el modo de ser religioso donde la esencia de todo
ser humano es la deuda asumida como juego de modo elemental, donde el amor y la
compasion se expresan auténticamente desde el fondo de cada ser. Unno considera, por ello,
que Nishitani no busca en realidad entender la practica religiosa en relacién con el pasado,
sino con el futuro: no se trata ya de entender cdmo hafuncionado la religion para el humano
en el pasado o la utilidad que resulta de ella sino se trata de entender como deberia ser la
expresién de la religiosidad del humano al enfrentarnos a los acuciantes problemas de la
humanidad “a punto de la aniquilacion global” en el sentido en que la tarea esencial de esta
practica religiosa es mostrar la realidad tal cual es. De esto se deriva que “la religion no es
solo un campo de estudio mas u otro compartimiento de la vida; es, en cambio, fundamental
para la vida misma, el fundamento de toda actividad humana, ya sea literatura, musica, arte,

filosofia, sociologia, gobierno, economia o ciencia”. 168

Nishitanisefialaque el modo verdaderodel serhumano esaquelenelque sereconocey elige

como Dasein, como centro y circunferencia, como una existencia que subsiste gracias a su

16 Nishitani, K. (1982) p 338
167 Sevilla, A. (2010) P 244
168 Unno, T. (1989), P 319
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deuda consigo mismo y con los otros: su hacer, sery devenir son auténticos en la medidaen
que se responsabiliza de ellos y lleva voluntariamente la carga de actualizar en él mismo la
existenciadelmundo como nexo. Esun hacerque esun no-hacer, o un “dejar pasar el tiempo
y tomar las cosas como vienen”.1? El Dasein asume como tarea el que “todo es en beneficio
propio en la practica del beneficio del otro”170y se entiende como absolutamente vacio,
dirigido hacia el otro, pero siendo siempre unno-yo que funge como el centro de si mismo y

que mantiene al resto de las cosas en un sustento comun. Lo que aparece es un actuar libre

de carga por ser un actuar asumido como destino, como responsabilidad .

Verdadera compasion
Al afirmar que es posible trascender la nihilidad que atraviesa toda la realidad a partir del

giro compasivo del campo de la vacuidad también se exige la posibilidad realista de la
salvacion del si mismo y del otro. Un ejemplo claro del modo compasivo, de parte de la
tradicién budista, son los Cuatro VVotos del Bodhisattva mencionados previamente en los que
uno se compromete a salvar a todos los seres sintientes, extinguir las pasiones mundanas,
penetrar las puertas del Dharma sin medida y alcanzar el camino del buda. Si bien los tres
ultimos votos dependen del individuo y seran sus logros, dependen necesariamente de
cumplir con el primero. Es decir, sin antes asumir como propia la tarea de relacionar nuestra
liberacion del sufrimiento con la liberacidn de todos los demés, no nos serd posible
desprendernos de éste. En principio, si se admite como superada la nihilidad, entonces debe
considerarse posible el trascender tanto del enclaustramiento del ego como de la anulacion
del si mismo por el abismo de la nihilidad. Es preciso admitir la nihilidad como un espacio

de transito hacia el vacio de si mismo y el retorno al si mismo verdadero. Al admitir lo

167 Nishitani, K. (1982) p 324
170 Nishitani, K. (1982) p 331
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anterior, también se abren las puertas a cuestionamientos de caracter ético y ontoldgico.
¢COomo es que se aplica este modo de ser compasivo en el actuar cotidiano, en el regreso a la
vida del hacer incesante? ;Qué tipo de ser somos al reconocernos vacios?, ¢qué
responsabilidad moral podemos tener como unyo que esun no-yo? ;Cémo podemos afirmar
que la compasion que surge se posiciona desde la vacuidad, como un reconocimiento de la
igualdad de toda la realidad, y no desde el campo de la nihilidad o una cuestion de
superioridad del ego del campo de la conciencia que se posiciona por encima del otroy lo ve
con lastima o como un medio para evitar su propio sufrimiento? ¢ Cuales son los limites de

esta compasion, de haber alguno?

En el budismo Theravada, por ejemplo, la compasion es algo que se practica, no algo que
surge naturalmente en nuestro encuentro con el otro. En la tradicibn Mahayana también se
practica la compasion a partir de la meditacion.1’1 Para Nishitani, la compasion comienza
con el entendimiento de la nihilidad que subyace a la viday que anula y vuelve en sinsentido
al todo. Pero unacompasién verdaderasolo surge al posicionarse en el campo de la vacuidad,
en la superacion de la nihilidad, en cuanto posibilita una verdadera transformacion tanto del
si mismo como de los otros. La compasion real requiere también el tipo de amor
indiferenciado que solo surge en la vacuidad, al igual que estar libre absolutamente de todo
apego a si mismo y a los otros. Esto significa admitir que ningun ser puede ser determinado
absolutamente como bueno o malo, y que ninguna de estas determinaciones, de ser posibles,

harian que este ser fuese merecedor o no de compasion.

171 Por ejemplo, el texto Lojong propone un camino para la préctica de la compasion.
Para una interpretacién actual de este texto, ver Fischer, N. (2012) Training in Compassion.
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Contrario alo que se argumenté previamente sobrelacompasiondesde la perspectivageneral
occidental, la compasion no es algo que se gana o se merece. El sufrimiento y la nihilidad
permean y ponen en riesgo la existencia de todo. Todos experimentan el sufrimiento, de
modo que “el golfo que se percibe entre el si mismo y el otro depende en parte de asumir que
se tiene una diferencia existencial como ‘si mismo’ independiente de cualquier referencia al
otro”172 El que deba sentir compasién por alguien mas surge simplemente por el

reconocimiento de su sufrimiento y de entender al otro como un igual, no como un opuesto.

Podemos ver esta nocion en el poema de Shantideva de su guia para el modo de vida del

bodhisattva:

Dado que tanto yo como los otros

deseamos igualmente la felicidad,

¢ Qué hay de especial sobre mi?

¢Por qué deberia esforzarme sélo por mi felicidad?1/3
La verdadera vacuidad, asi como la verdadera compasion, se dan a partir de la disolucion de
la idea de independencia ontoldgica entre el si mismo y los otros. De ahi que “entender la
vacuidad abre la puertaaunanuevadefinicién de simismo [...] el si mismo esté en el terrufio

de todos los demas en la nada del si mismo y que todos los demaés estan en el terrufio del si

mismo en esa misma nada”.174

Gracias a esto reconocemos que el sufrimiento del otro es igual de doloroso que el propio y
que su busqueda de felicidad es igual de importante y necesaria que la propia. Asi, la

compasiéneslaraiz de la determinacionde alcanzar lailuminacion a favor de otros al mismo

172Klein, A. (1989) p 330
173 Poema de Shantideva citado en Klein, A. (1989) p 331. Traduccién propia.
174 Nishitani, K. (1989), P 279
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tiempo que representa el entendimiento profundo de la siempre presente posibilidad de
sufrimiento en la experiencia de la vida cotidiana. Al reconocer que el sufrimiento permea
toda la realidad, se vuelve nuestratarea encontrar el modo de abrir a todos a la comprension
de la realidad desde el punto de vista de la vacuidad donde el yo se mueve desde el desapego,

la interdependencia y la compasion.

Nishitani apela a que en la vacuidad todas las cosas son consideradas desde lo que son en si
mismas, como seres en el mundo y constituyen una unidad libre e irreductible. Para él esta
unidad es libre “en el sentido de que cada ser esta establecido como lo que es en si mismo y
regulado en el sentido de que cada ser es como deberia ser segun la posicion determinada
para ello en tanto que vinculado al ser en el mundo”.17> Nuestra responsabilidad, entendida
como la tarea de liberacion de todos y de uno mismo, implica entonces una gran sabiduria
que comprende atodas las cosas desde donde son lo que sony lo que debieran ser, y unagran
compasién que nos mueve a buscar la libertad de la unidad del ser en el mundo. No se trata
de cargar con el peso de la existencia por necesidad del destino, ni tomar la carga de nuestra
responsabilidad hacia los otros como una obligacion externa al yo: es responder libremente
a uno mismo y a los otros por medio de la compasion y el entendimiento de la

interdependenciade todo lo real.

Etica y compasién desde la vacuidad
Una de las primeras objeciones o dudas que surgen al hablar de una ética construida a partir
de la vacuidad es, justamente, quién es el sujeto de este actuar ético. Masao Abe considera

que es posible hablar de una ética desde la vacuidad, a pesar de que en muchos casos se vea

175 Nishitani, K. (1982) p 256-257
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con recelo o sospecha. Para él, la confusion que surge en la sociedad contemporanea en
cuestion de ética y valores se deriva de un entendimiento erroneo del problema del
egocentrismo humanoy porello, lavacuidad como unasuperacion real de este punto de vista
podria funcionar como ese “aclaramiento” de lo ético en el mundo actual.178 Para él, al igual
que para Nishitani, los seres humanos se caracterizanpor contar conunaconcienciay libertad
Unicas capaces de crear y al mismo tiempo, que los vuelven incapaces de salir de si mismos.
Los seres humanos, como hemos discutido, se han separado de la naturalezay se han
encerrado en si mismos en una vida irreflexiva. La sociedad actual se encuentra orientada
hacia la busqueda de la utilidad, de la verdad absoluta, de la supremacia de la racionalidad.
Los problemas éticos que surgen de esta vision de la vida son resultado de este modo de ser
que nos aparta de nuestra verdadera naturaleza y que nos aleja del reconocimiento de los

otros como parte de la unidad dindmica de la realidad.177

La vacuidad se manifiesta en la vida cotidiana a través de una actitud o de cuidado y
comprension hacia los demaés, y del reconocimiento de la relacién de interdependencia entre
todos los elementos que constituyen la realidad. La manera en que practicamos la vacuidad
a través de todas nuestras actividades refleja unacomprension profundade la base en comin
de todo lo existente y un respetoy atencion hacia todos los seres. La compasion que surge al
interior del Dasein que toma como su tarea el cuidado de todos permea todas las actitudes y

preocupaciones del yo que se enfrenta al mundo del hacer.

Hasta este punto hemos argumentado a favor de una vacuidad que desintegra al yo como ser

egocéntrico atrapado en el campo de la concienciay que lo regresa a un yo verdadero que

176 Abe, M. (1995) p64
177 Nishitani, K. (1982) p 126
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esta en contacto real consigo mismoy con los otros, a lo que se refiere Nishitani al decir que
“la nada es apropiada en el yo” o que es el “actualizarse del yo como el si mismo
verdadero”.17® Hemos afirmado que el yo que se disuelve y retne en la vacuidad no es un yo
que haya destruido su personalidad, sino que es un yo que voluntariamente ha aceptado la
tarea de llevar a su maximo potencial la realidad al reconocer que su liberacion del
sufrimiento, su superacion de la nihilidad y el enclaustramiento es en la misma medida la
tarea de liberar a todos de ello.17® Al retornar a la vida cotidiana, el yo que es un no-yo se
desempefia como un medio para todas las cosas. Sus decisiones son libres y responsables.
Son conscientes y verdaderas. Sus acciones surgen de unaprofunda compasion y altruismo,

por lo que carecen de fines egoistas.

Cuando hablamos de una ética que parte desde la comprension de la vacuidad, donde toda
dualidad hasido disuelta hasta llegar al momento previoa su separacion, no podriamos hablar
de un conflicto entre lo bueno y lo malo, puesto que la no distincion implica también un no
apego a ninguna de las posturas. Lo ético en la vacuidad se muestra al unisono con la
comprension y manifestacion de la vacuidad desde el campo ontolégico, de ahi que “la
unidad de la realizacion ontoldgica de la vacuidad y la accion ética deba incluir la disolucion

de la ética convencional y la construccion de la ética a la luz de la vacuidad verdadera”. 180

Pensemos en la ética kantiana en donde el individuo es el responsable de sus acciones por

ser el sujeto de estas en cuanto surgen de su voluntad; en la posturade Nishitani, ladisolucion

178 Nishitani, K. (1982) p 122

179 Nishitani afirna que el yo nunca deja de ser un ser personadl, simplemente se libera del
modo de entender a la persona centrada en si misma. De ahique la verdadera aparicion
de la persona y su actualizacion en el si mismo se haganrealidad cuando este tipo de
concepcion se supera. Esto es lo que llama “personalidad al unisono con lanada

absoluta” o una personalidad impersonal. Nishitani, K. (1982) p 122
180 Abe, M. (1995) p 200
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de la dualidad sujeto-objeto traspasa los limites de lo epistemologico y trasciende al &ambito
de lo ético: las acciones del yo no son las acciones del yo, a la vez que es el actuar més
verdadero posible. Gallu nos recuerda que para la ética deontoldgica kantiana resulta crucial
la autoconciencia del individuoy la diferenciacién entre ély los otros. Lo que se manifiesta
aqui es “un espiritu de divisiéon y no de conexion”. Ademas, la ética kantiana nos sujeta
finalmente a un ser universal para ser testigo y sostén del orden moral.181 En contraste, desde
la vacuidad, el sujeto se desintegra junto con el modo de ser egocéntrico para dar paso a un
individuo con personalidad que reconoce su fundamento en la vacuidad como una existencia
temporal conectada con el devenir de la realidad. Este individuo asume, como ya hemos
mencionado, la tarea de salvar a todos los seres sintientes y de buscar su propia salvacion
mediante este hacer. Nishitani considera que, bajo esta premisa, “el yo es yo y al mismo
tiempo no esyo” porlo que no podemos admitir que nuestras acciones seande hechollevadas
acaboporelyoenlamedidaen que “como yano se tratade un yo, yano cumple las acciones.
[...] el hacerno es simplemente algo que se origina espontaneamente desde dentro del yo

como sujeto a causa de la libertad de la voluntad”. 182

Masao Abe sefiala que, en principio, el problemaque esté en el fondo de la duda por
la posibilidad de la ética desde la vacuidad es que, tradicionalmente, el mundo occidental ha
tomado el anatman o no-yo del budismo como una postura nihilista, de ahi que se cuestione
la posibilidad de la decision éticay responsabilidad personal en larealizacion del no-yo. Para
Abe, asi como para Nishitani, la postura del no-yo no niega la autoidentidad de la persona

individual, sino que cuestiona si esta identidad es “una identidad absoluta, duradera y

181 Gallu, E. en Unno, T. (1989) P 194
182 Nishitani, K. (1982) p 345
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sustancial”.183 La respuesta es clara: el yo no es una entidad fija, sino que es una interaccion
dinamica con los otros dentro de la relacion de interpenetracion circumincesional. De igual
manera, el ser humano no depende ni de su voluntad ni de la voluntad de algun ser divino
para propagar o mantener el orden de lo moral. Como menciona Gallu, la vacuidad “rompe
las barreras conceptuales, esas fuerzas divisorias que prohiben la interaccion y respuesta

genuinas a nuestro mundo y los seres”.184

Nishitani propone el amor como respuesta a la incertidumbre de la responsabilidad moral del
ser humano dentro del campo de la vacuidad frente al resto de la realidad. El se refiere al
principio religioso cristiano de amar al préjimo como a uno mismo argumentando que dentro
de esta postura presuponemos, en primera instancia, que no hay amor mas grande para el
hombre que el que se tiene a si mismo. De ahi que el amar a alguien mas implique una
negacién del amor propio en el que suceda una conversion esencial del yo a un punto donde
sea irrelevante la comparacion con los demas, es decir, el amor hacia los demas contiene en
su interior la necesidad de dar el giro hacia el campo de la vacuidad donde no existe la

separacion, ni el dominio ni el control de uno sobre otro.185

El yo que ama en el campo de la vacuidad es un yo que se ha vaciado de si mismo vy,
justamente por ello, es capaz de amar a todos desde el lugar donde todo es en si mismo, sin
necesidad de juzgar o representarnos la realidad como un objeto. En la vacuidad, el amor

como compasion se demuestra en el profundo respeto por la realidad, de ahi que

No es una cuestion de mi sufrimiento o el tuyo; es la naturaleza del sufrimiento al
permearnos a los dos. En el campo de sunyata podemos sobrepasar las distinciones que

183 Abe, M. (1995) p 65-66
184 Gallu, E. en Unno, T. (1989) P 194
185 Nishitani, K. (1982) p 345
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encierran el sufrimiento en categorias de tuyo y mio y, en su lugar, experimentar
compasion por el sufrimiento mismo. '8¢

El cuestionamiento sobre ddnde recae la responsabilidad en el campo de la vacuidad se
responde al entender que el yo no deja de ser un individuo, sino que es verdaderamente él
mismo y de ahi que sus acciones a pesar de ser vacias sean acciones completamente suyas,
por las cuales puede y debe responder. Ademas, cabe recordar que, el ser humano que ha
atravesado hasta este punto de vista, yano se ve a si mismo como un individuo independiente
de la realidad y no se mueve en el mundo a partir de su autocentrismo, al contrario, llega a
un punto de vistadonde “se ve a si mismo en los demas y ama al projimo como a uno mismo”
en el sentido de reconocer al otro desde su mismidad y aceptar que el fundamento de todo lo
real es la misma nada.18” Es una existencia como nexo, unaexistencia donde la salvacion de
los demaés depende de e influye directamente en la salvacién de uno mismo, de ahi que se
pueda seguir el que el actor ético permanezcaen el campo de la vacuidad como integrante
imprescindible de la vida como relacion de interpenetracion circumincesional en la que el

deber hacia los otros es al unisono un deber hacia si mismo.

Otro cuestionamiento clave es el tratar de definir qué tipo de ética es la que se propone. Una
vez que mostramos la posibilidad de mantenernos como sujetos personales dentro de la vida
cotidiana desde la perspectiva del campo de la vacuidad, lo que surge es mostrar qué se
esperaria de nosotros como parte de este nexo. Nishitani nos recuerda que “aqui el yo parte
de la perspectiva de la persona como un fin en si misma y avanza hacia un punto en donde
puede ver su telos en todos los demas y se ve a si mismo como un asunto (Sache) que es

totalmente un medio para todas las demas cosas”,188 contrario a la perspectiva de la ética

18 Gallu, E. en Unno, T. (1989) P 195
187 Nishitani, K. (1982) P 347
188 Nishitani, K. (1982) p 348
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kantiana, por ejemplo, el ser humano como sujeto ético en la vacuidad se reconoce siempre
como un medio (upaya), como herramienta o instrumento para todos, y nunca unicamente

como un fin en si mismo.

Nishitani toma la explicacion de la ética deontoldgica kantiana y trata de ir mas alla de ella
al analizar que la personade la ética kantiana debe contar con autonomia y voluntad para
poder establecerse a si misma como el sujeto original de su conductay dictar su actuar a
partir de su propia voluntad. Recordemos que, para Kant, es preciso que la razén sea la
facultad que influya en la voluntad para decidir o motivar las acciones morales. El problema
que ve aqui es que “el punto més elevado que el ser humano puede alcanzar en la moral sélo
puede tener lugar a partir de la conciencia subjetiva”189y esto implica que para lograrlo el
sujeto debe tener siempre autonomia y autosuficiencia. Debe ser siempre un finen si mismo
y al mismo tiempo debe ser capaz de reconocer que los otros también son fines en si mismos.
Por ello, Nishitani critica el que “cuando la voluntad del ser humano es movida por la pasion
y la codicia, siempre actta en él el principio del amor propio: los demas son tratados como
medios (obtencidn de felicidad, por ejemplo), comosi fueran cosas. La moral tiene lugar al

negary superar este punto de vista”.190

Si examinamos el modo de ser de la vida cotidiana desde el campo de la conciencia en la que
el ser humano se considera siempre su propio fin y se encuentra encerrado en su ego, ¢cémo
podemos afirmar que el ser humano debe ser siempre un fin en si mismo? ¢qué sucede con
todo aquello que no cuenta con el caracter de humano? ¢qué responsabilidad moral se

establece entre el serhumanoy larealidad no-humana?Nishitani consideraque sélo al vemos

187 Nishitani, K. (1982) P 340
190 Nishitani, K. (1982) p 341
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a nosotros mismos como medios para todo lo demas es posible desprendernos de nuestro
egocentrismo y llevar a plenitud la realidad, no sélo para los humanos, sino para todo lo
humanoy lono humano. Para llevarala practica lavacuidad como el modo de ser compasivo,
es necesario la conversion de la persona como fin en si mismo al punto donde es un medio
para todos, debe encontrar su fundamento y destino en todos los deméas. Como afirma

Nishitani, tiene que manifestarse

como una negacion completa del sujeto y de su autonomia, en cualquier sentido, incluso
en su sentido (ético) auténtico. Aqui el yo no puede ser un fin para si mismo en ningln
sentido vulgar del término. Al contrario, el yo como persona, incluyendo a la razény la
voluntad, o sea, el yo en su totalidad, tiene que llegar a ser una cosa para todos los
demas seres y esto es posible en la vacuidad como un mas acé absoluto!®*

Seria imposible plantear una ética desde la perspectivade lavacuidad en laque el ser humano
se vea a si mismo como el sujeto moral kantiano. Si bien afirmamos en el capitulo anterior
que el ser humano en esta perspectiva es sefior de si mismo, s6lo lo logra si es al mismo
tiempo siervo de todo lo demas. El no estar dispuestos a considerarnoscomo herramienta
para el desarrollo y bienestar de otros comporta el egocentrismo esencial que caracterizael
punto de vista de la conciencia. La subordinacidény autonomiano estan peleadas en el campo
de la vacuidad, es mas, suceden al unisono. El ser humano puede ser un sujeto moral en la
vacuidad y llevar la vacuidad a la practica en su vida cotidiana siempre que se reconozca
como parte de todas las cosas, siempre que se afirme desde el punto de vista en que su
bienestar es posible s6lo en virtud de su autonomia dentro de la relacion circumincesional
que mantiene con los demds.1®2 Douglas Fox considera que la necesidad de nuestros
compaifieros es la fuente de nuestro comportamiento €tico por lo que “no puede ser legalista,

reducido a un programa fijo de reglas y regulaciones, sino que debe ser contextual y

191 Nishitani, K. (1982) p 342
192 Nishitani, K. (1982) p 342
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flexible”,193 de este modo, el caracter ético de la vacuidad se desprende directamente de la
transformacion de nuestro deber hacia los otros como la red de relaciones kantiana a una red

de relaciones que se expande para incluir en ella a toda la realidad.

Nishitani considera que el mundo que se muestra a partir de la conversion al punto de vista
de la vacuidad deja de ser tanto el mundo mecanicista de la modernidad que busca la utilidad
en cada momento como el mundo teleoldgico de la antigiiedad. Se convierte en un mundo en
el que vamos mas alla de las determinaciones, razones, causas o fines. Es el mundo “sin
como, ni por qué o para qué”, el mundo en el que “el yo es verdaderamente el yo de la
expresion ‘amar al projimo como a uno mismo’”19 y esa es la expresion practica de la
vacuidad en la vida cotidiana del ser humano, reconocerse en el otro sin juicios, amar
incondicionalmente, dar a cada elemento de la realidad su lugar como parte esencial de una
relacion mutua donde la salvacion del si mismo y de los otros es la misma.1% Asi, no se trata
de una ética que busque generar leyes universales que guien el actuar humano, sino que se
trata de una ética que surge libre de intencidny prejuicios, como unarespuesta genuina a las
necesidades de la situacion concreta en la que se encuentraquien la experimenta. Esta ética,
considera Gallu, trasciende la ética sisteméatica a partir de dar cuenta de nuestra
interconexion, “creando una eticidad natural que deja de ser una ética en el sentido
conceptual, sino que es unaética de dependencia mutua, un comportamiento ético que surge

espontaneamente de su contexto”, 19

193 Fox, D. Zen and ethics: Dogen’s synthesis en: Philosophy East and West 21/1 (1971) 33-39
citado por Gallu,E. p 196

194 Nishitani, K. (1982) p 351

195 Gallu, E. en Unno, T. (1989) P 196

196 Gallu, E. EN Unno, T. (1989) p 189
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Finalmente cabe mencionar que, en la vacuidad, dentro del contexto de esta relacién de
interconexion entre todas las cosas, también se puede inferir que la responsabilidad que el
ser humano asume como tarea no es Unicamente frente a otros humanos. La relacion de
interpenetracion circumincesional nos abre a la comprension de que seres humanos,
montafas y aves tienen el mismo fundamento, la misma crisis, la misma posibilidad de
reconocimientocomo parte de larealidad. De este modo, laluchapor mantener los principios
éticos en la perspectiva de la vacuidad representa también el reconocimiento de los derechos
propios de todo aquello que consideramos ajeno a lo humano dentro de la perspectiva del
campo de la conciencia. Dicho de otro modo, los derechos a los que apelamos para la
humanidad, deben ser también los derechos que defendamos para los rios, los animales no
humanosy todo lo existente. La verdadera igualdad se encuentra en la aceptacion de una
verdadera desigualdad, en la que todo permanece si mismo a la vez que cuenta con el
resguardo de este Dasein que asume como su tarea la salvacion de todos. El carécter
compasivo de la practica de la vacuidad se extiende, entonces, para incluir bajo su red de

proteccion a toda la naturaleza, a toda la realidad.197

Posibilidades actuales de la compasion

Nishitani cierra su obra Religion y la nada con la siguiente reflexion:

A menos que los pensamientos y las acciones del hombre, de todos y cada uno de
ellos, se sitlen en ella [la vacuidad], los problemas que acosan a la humanidad
careceran de la menor oportunidad de ser realmente solventados para siempre.**®

197 Nishitani, K. (1982) p 353
198 Nishitani, K. (1982) P. 354
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Esta reflexion final nos abre la puerta a pensar en modos de aplicar su teoria de los tres
campos, asi como su posicionamiento desde la vacuidad para superar los profundos
problemas de la humanidad derivados de nuestro ensimismamiento, la creciente
mecanizacidn, tecnificacion, indiferencia y despersonalizacion de la vida. La transformacién
de modo de ser es necesaria y cadavez mas evidente, por lo que se requiere una reflexion de
la aplicacion de esta teoria en el ambito del mundo cotidiano. Hasta que nos situemos todos
desde el autovaciamiento, desde una postura que nos permita comprender las cosas como
“nuestro propio asunto”y demos cuenta de la interconexion entre todos los seres y de nuestra
relacion con ellos a través de un modo de ser guiado por la compasion, los problemas del
mundo inmerso en la nihilidad seguiran en aumento.

En esta seccion se pretende resaltar las posibilidades de una vision de la realidad desde la
vacuidad con la compasion como guia, en un tema representativo de nuestros tiempos: la
crisis ambiental a partir de la aplicacion de los conceptos avanzados por Nishitani y la

discusion filoséfica actual.

Crisis ambiental
Las proyecciones actuales indican que, de no generar un cambio drastico a nuestra forma de

habitar, el mundo como lo conocemos tiene fecha de caducidad: después del 2030 no habra
vuelta atrs.1%?

¢Por qué no hemos podido frenar el desarrollo de esta crisis? Desde la ecologia y las ciencias
se ha buscado refrenar el avance de la crisis ambiental a partir de protocolos, medidas

tomadas por organizaciones no gubernamentalesy organismos globales. Desde 1968 el Club

199 De acuerdo con el reporte Global Environmental Outlook (2019) del Programa de las
Naciones Unidas para el Medio Ambiente- UNEP, disponible en:
https://www.un.org/en/climatechange/reports.shtml.
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de Roma, un grupo de politicos, cientificos, empresarios e intelectuales, han discutido y
tratado de encontrar soluciones a la crisis ecoldgica inminente. La primera Cumbre de la
Tierra de las Naciones Unidas tuvo lugar en 1972, pero no fue hasta su segunda en 1992 que
se logro6 alcanzar acuerdos para un reconocimiento mas amplio del impacto que han tenido
las actividades humanasanivel planeta. De estacumbre surgieron las bases para el Protocolo
de Kioto sobre el cambio climéaticoy el Convenio sobre la Diversidad Bioldgica quereconoce
por primera vez que la conservacion de la diversidad biologica es una “preocupacion comun
de la humanidad”.2%0

Algunos paises y empresas privadas han tomado medidas de regulacién del uso y consumo
de plasticos, por ejemplo, y otros han mejorado su infraestructura de reciclaje y recoleccién
de desechos. Se tienen pactos internacionales de reduccion de huella de carbono y de hacer
una transicion hacia la produccion de energias ‘verdes’. 201 Si bien todo esto esté en proceso,
el mundo sigue avanzando impetuoso haciael desastre ambiental. Entre los motivos por los
que no se ha detenido este avance, principalmente en el llamado mundo desarrollado, se
encuentra la pasividad de las altas esferas sobre el asunto.292 Esta pasividad es resultado de
dos factores principales: en primera instancia, ain existen individuos que cuestionan la
veracidad de los reportes y proyecciones sobre el problema ambiental, por lo que la falta de
consenso comienza desde el reconocimiento del problema. En segundo lugar, existe la
creencia de que el desarrollo de la tecnologia llegara a tal nivel que sera capaz de resolver el

problema. Asi, vemos que no se trata de un problema sencillo, contenido, sino que es un

20 ONU, (1992) Convenio sobre la Diversidad Bioldgica. Disponible en:
https://www.cbd.int/doc/legal/cbd-es.pdf

201 Pensemos por ejemplo en el Protocolo de Kioto que entré en vigor desde 1997 con el fin
de reducir la produccién de gases que propician el calentamiento global. Texto completo
del protocolo disponible en: hitps://unfccc.int/resource/docs/convkp/kpspan.pdf.

22 Parkes, G. (2013). Kukai and Dogen as exemplars of ecological engagement, Journal of
Japanese Philosophy 1 (1):85-110. Consultado en su versién electronica.
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problema profundo cuyas raices se encuentran en el modo de habitar humano: la falta de
conciencia sobre nuestro lugar en el mundo, la creencia en que el ser humano no es parte del
mundo natural y que este representa sélo un medio para su progreso y desarrollo, asi como
la intencion de dominio de la naturaleza por medio de la tecnificacion y explotacion de los
recursos.

En palabras de Graham Parkes:

“;Qué nos dice el plastico no biodegradable con el que hemos plagado los océanos del
mundo? Nos dice que nuestra negligencia esta matando muchos tipos de vida marina 'y por
ende trastocando el tejido de interdependencia del que depende nuestra propia existencia”.203
De este modo tenemos un mundo donde el mar se convierte en islas de basura; los bosquesy
selvas se convierten en espacios 6ptimos para la construccion de vivienday fabricas o para
la explotacion agricola o produccién animal parael consumo humano que potencian el ritmo
de expansion sin un dejo de reflexion sobre los otros seres que los habitan.

Parte de la problematica actual surge de la necesidad de dominio del ser humano sobre la
naturaleza que siente como ajena y distante, asi como la creciente brecha entre el mundo
interior y la conciencia del sufrimiento de otros. Siguiendo a D. T. Suzuki, el creer que el
humano tiene el controly dominio sobre lanaturalezaesel inicio del problemade la situacion
humana. Si pensaramos lo humano y lo natural desde el punto de vista de la compasion
entendidadesdela perspectiva de Nishitani, reconoceriamosque el problema de la Naturaleza
es el problema de lo humano.204 Esta crisis no la causaron ni los arboles, ni las montafias, ni

los osos polares, ni los mares. El problema de la naturaleza es, sin duda, el problema de lo

3 Parkes, G. (2013) Op. Cit. Loc 2085
204 Cfr. Suzuki, D.T. (2014), Selected Works of D. T. Suzuki, Volumen I: Zen. University of
California Press, EU. P 180ss
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humano en varios niveles: es el problema de la concepcion de lo natural como ajenoy lo
humano como superior, es el problema del consumoy el dominio, el problema del egoismo
humano y su comprension limitada de la realidad, es el problema de anteponer las
necesidadesy lujos de la vida humana actual sobre el futuro de miles de formas de vida, es
el problema de no asumir nuestraresponsabilidad de cuidado del espacio que habitamos, de
delegar responsabilidades y la pasividad humana.

Pensar la naturaleza como un ente separado de lo humano sobre el cual pode mos ejercer el
control y tomar como un medio para la realizacion humana nos ha llevado al borde de una
catastrofe inminente, de ahi que se proponga asumir la postura de Nishitani para ayudar a
resolver la carenciade cuidado y de comprension del mundo como un nexode relacionesque
involucra a toda la realidad a partir de la cual el ser humano asume la responsabilidad de
cuidado al posicionarse desde el campo de la vacuidad como un ser vacio, lo cual a su vez
implica un cuidado del mundo natural.

La crisis ambiental a la que nos enfrentamos actualmente podria beneficiarse de un pensar
compasivo, integrador, en cuanto reconocimiento del papel del ser humano como actor
directo que puede reconfigurar su modo de actuar. El habitar del ser humano desde la
compasién supondriahacer un énfasis en la responsabilidad de cuidado y de prevencion de
desastres ecoldgicos en cuanto busca refrenar la conciencia egocéntrica que busca satisfacer
sus necesidades irreflexivamente. Se trata de un habitar mas receptivo a su ambiente, a su
presente. Tener la compasion como guia también permite dejar a un lado la voluntad
impetuosa de usar a la naturaleza como simple medio, buscando una forma de vida que no
caiga en el consumismo, ni en el desarrollo urbano voraz. El ser humano que se posiciona

desde la vacuidad es aquél que reconoce su cualidad simultanea de sefior y siervo de toda la
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realidad. De ahi que sea un modo compasivo, reflexivoy consciente de las implicaciones del
actuar de un solo individuo sobre toda la realidad.

Poniendo en perspectiva la filosofia de Nishitani, podemos afirmar que gran parte del
problema ambiental se debe a nuestro posicionamiento en el campo de la conciencia, dentro
del cual llevamos un actuar irreflexivo, autocéntrico, ensimismado y egoista, caracterizado
en su nivel mas profundo por la ignorancia. Esta ignorancia proviene del modo de conocer
representacional, conceptual, diferenciador que buscaexplicarel mundo desde la perspectiva
de un sujeto que no tiene siquieraacceso a conocerse a si mismo. Este modo de ser y conocer
la realidad distorsionay aleja al ser humano de la comprension del mundo como un todo del
que formapartey lo impulsaaunabusquedaincesante de imponer su voluntad. La naturaleza
es un ente abstracto, incluso en ocasiones molesto, sobre el cual el humano tiene dominio
gracias a su cualidad de ser racional lo que le permite hacer uso de ella como medio a su
disposicion.

Asi mismo, Nishitani pone énfasis en la cuestion de la mecanizacion y tecnificacion de la
vida humana como parte responsable de nuestra desconexion con la realidad. EI medio
ambiente se ha visto profundamente afectado por los cambios en los modos de produccién
del humano y el abuso de las tecnologias modernas. Recordemos que para Nishitani, la
tecnologia también juega un papel en el surgimiento de la nihilidad en cuanto propicia la
deshumanizacién del ser humanoy de la vida: si bien la tecnologia nos proporciona un cierto
control sobre el mundo, también le resta significado humano a cualquier descubrimiento o
logro, por lo que se puede pensar que nuestro dominio de la naturaleza carece de

significado.2% Mientras méas dependemos de la tecnologia como medio de comprensiony

25 Parkes, G. (2013) Heidegger and Nishitani on Nature and Technology, Taiwan Journal of East
Asian Studies Vol 10 No 1, June 2013, pp 87-121
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explotacion de lo natural, mas ocultamos nuestra dependencia de la naturaleza y mas caemos
en laignorancia de lo poco que conocemos en verdad sobre la realidad y nosotros mismos.
Esta vision de la naturaleza separada del ambito humano puede ser superada si atravesamos
el campo de la concienciay reconocemos el sufrimiento que permeatodos los aspectos de la
realidad, incluyendo la vida humana, asi como la carencia de fundamento de toda existencia.
Sélo a partir de la salida de este modo de ser antropocéntrico podremos comenzar a
replantearnos la relacion que tiene el humano con la Naturaleza y el papel que juega la
existencia humana en la resolucion de la crisis ambiental. La distincion ontoldgica entre
sujeto y objeto lleva también a una vision dicotdmica del ser humano segun la cual hemos
dado mayor relevancia a lo mental que a lo corporeo, a nuestra cualidad de seres racionales
mas que a nuestra cualidad animal, a nuestra conexidn con lo natural. La existencia humana
también es una existencia corpdrea, no sélo racional, por lo que, de pensarnos Como cuerpos
podriamos entender mejor la dependencia del cuerpo humano del bienestar ambiental en su
totalidad.

Tomando la perspectiva del budismo podemos acercarnos a un modo de ser humano que se
comprenda dentro de lo natural. Por ejemplo, desde el budismo Shingon se piensa que el
mundo esta en constante generacion y la naturaleza es consciente y capaz de llegar a la
iluminacién. Es en este sentido que se cree que “el matar caprichosamente o explotar lo que
llamamos recursos naturales de manera innecesaria seria profanar el cuerpo del buda y
destruir oportunidades de aprendizaje y entendimiento”.206 Sinos posicionaramos desde esta
perspectiva, se reducirian problemas como el creciente desperdicio de alimentos que, segin

estimados de SEDESOL, en México representa el 37% de todos los alimentos producidos,

206 Parkes, G. KMW 254-255 LOC 1792
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esto es el desperdicio de 10 millones 431 mil toneladas de alimentos al afio.297 Esto sin duda
podria mejorar si asumiéramos una relacién de proteccion y cuidado, de sefior y siervo de la
realidad y consideraramos que “cuando somos uno con los alimentos que consumimos,
somos uno con el universo entero”.208

Dentro de las propuestas contemporédneas al problema podemos mencionar al monje
Theravada estadounidense BhikkuBodhiquien sefiala que la crisis ecoldgica actual responde
a la idea de que “los medios para el bienestar humano dependen del incremento en la
produccién y el consumo”2% como se cree en la sociedad industrializada occidental. El
critica la idea de que la felicidad y el bienestar se encuentren en la satisfaccion de los deseos
y necesidades materiales, lo cual genera una relacion de conquista de la naturaleza y
conflicto.

Otra posibilidad se muestraen lasideas Thich NhatHanh, monje activista zen vietnamita que
propone una ‘oposicion’ al estilo de vida moderno que describe como lleno de presion y
ansiedad por medio de una disminucién en el consumo.20 Nhat Hanh es el fundador de una
orden de meditacion llamada Inter-ser en la cual se ensefian preceptos que recuerden

constantemente a sus seguidores de su relacion de interser?!1 o interconexion con el mundo,

27 SEDESOL, Infografia: Desperdicio de Alimentos en

México, http://www.sedesol.gob.mx/boletinesSinHambre/Informativo_02/infografia.html
Consultada el: 12 febrero de 2018.

28 Roshi Jiyu Kennett (1976) Zen is eternal life, Articulo: Regulations for eating meals,
Emeryville CA: Dharma publications, p. 97 (Traduccion propia).

29 Harvey, P. (2000). An Infroduction to buddhist ethics, p. 179

210 Harvey, P. (2000) idem.

211 |Interbeing, en inglés. Se refiere a loslazos infinitos de influencia mutua que conectana
todos los seres sintientes. Relacion de interdependencia mutua. «Nada de hecho existe
adisladamente. Todo estd interrelacionado, todo inter-es con el resto de las cosas. Ni una
simple flor puede existir aislada de si misma, solo puede inter-ser conla totalidad del
cosmos. Y lo mismo ocurre también con nosotrosy
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y sus responsabilidades hacia él. Un ejemplo de su comprensién de este mundo conectado se

daen el verso que practican cuando hacen uso de agua:

Elagua fluye sobre estas manos
Que sean usadas hdbilmente

Para preservar el planeta?12

Esta reflexion compasivasobre larealidad podria representar un giro en nuestracomprension
del papel del ser humano en la preservacion del mundo, del respeto que debemos brindar a
otrosseresy del impacto de nuestrasacciones sobre el mundo-como-nexoque habitamos. De
este modo vale la pena pensar el valor de la compasién no s6lo desde sus efectos, sino como
un camino, un modo de ser que revolucione las relaciones entre los humanos y la realidad y
abra la puerta a una comprension integradorade la realidad. Las posibilidades de la teoria
de Nishitani frente a la inminente crisis ambiental son varias y profundas: desde la
revaloracion del humano y lo natural, las relaciones entre ellos a partir de la superacion de la
distincion sujeto-objeto, el conocimiento directo, no mediado del mundo y la concepcion del
humano como quien asume la tarea de cuidado del mundo como nucleo.

Dentro de las propuestas actuales paraatacar al problema de la crisis ambiental se encuentra
la teoria de Material Ecology segun la cual se busca romper con el paradigma del mundo
como maquinay pensarlo como mundo-como-organismo.213 Esta teoria busca entender la
relacion entre los agentes humanos y no humanos al examinar sus interacciones a nivel

materia. Asi, el estudio de su interrelacion y dinamicas es interpretado como una narrativa.

22Harvey, P. (2000) Op. Cit.p. 185
213 Oxman, N. (2016) Towards a Material Ecology. World Economic Forum. Disponible en:
https://www.weforum.org/agenda/2016/01/towards-a-material-ecology/
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La materia que compone al mundo es un agente narrador y sus historias se encuentran en
todo. Con esta perspectiva se busca incrementar la conciencia de las interrelaciones entre
agentes contaminantesy agentes contaminados conlaesperanza de que este nuevo paradigma
genere un monitoreo méas cercano del mundo y una intencidn de evitar el dafio al considerar
al mundo como un ente vivo en relacion dependiente con el humano. 214 Aqui es posible
relacionar la intencion de Nishitani de pensar la realidad interdependiente y una aplicacion
de esta apertura al otro directamente en la cuestion del papel que ha jugado el ser humano en
la generacion de la crisis ambiental. La propuesta de la Material Ecology como una
sensibilizacion a esta interrelacién también exige repensar la relacién que mantenemos los
humanos con los objetos creados y nuestras practicas de consumoy desecho. El que vivamos
en una sociedad de consumo que depende de objetos desechables o de vida Gtil minima
genera una cantidad toxica de elementos que destinamos a rellenos sanitarios. Pensar el
mundo como organismo nos pide que nos cuestionemos a donde se van las cosas que tiramos
y reconocer que ese lugar al que destinamos nuestros desechos también es parte de nuestro
mundo. Un cambio en la relacion entre el humanoy la realidad, un posicionamiento desde la
vacuidad como compasion, podriagenerar un regreso al cuidado de la vidaen la Tierra como
nuestra tarea, como un modo de reconocer el sufrimiento de este mundo vivo y nuestra

intencion de no perpetuarlo ni intensificarlo.

214 Riemenschnitter, A. (2018) Environmental Awareness and Material Ecology, Institute of
Asian and Oriental Studies University of Zurich. P 2.
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Conclusiones

En la presente investigacion se considero que el ser humano se encuentra bajo la amenaza
siempre presente del abismo de la nihilidad al verse falto de fundamentoy al reconocer el
sinsentido de la existencia. Antes de que su existencia se vea atravesada por la nihilidad, el
ser humano habita este mundo de un modo autocentrico, ciego, insensible, impersonal. El
sufrimiento propio y de los demas le es ajeno, en cuanto se llena a si mismo de obligaciones,
preocupaciones y haceres que le llevan simultaneamente a ahondar en su vision autocéntrica

y a abrir una brecha entre su vidainterna y su vida externa.

Como respuesta a los problemas que aquejan a la sociedad y al ser humano ensimismado se
plante6 un modo de ser basado en la teoria de los tres campos de Nishitani Keiji segun la
cual es posible atravesar la nihilidad para encontrar un punto de vista previo a la separacion,
previo a la dualidad, previo a la caida en el abismo'y a partir de la cual es posible generar una
postura que reconecte, que cierre la brecha entre los seres a través de un giro a un modo de

ser compasivo.

Se considera que la compasion brinda una posibilidad de generar nuevos modos de conexion
que subsanan la pérdidade fundamentoy la carenciade sentido parareconocer en el otro las
mismas carencias, y hacer de uno el centro de conversion hacia el cuidado del otro, al mismo

tiempo que somos parte de la circunferencia.

En términos de pertinenciase consideraque la compasion tiene cabida en la discusién actual
sobre ética y ontologia en cuanto plantea el reconocimiento del ensimismamiento humano
como causa de sufrimiento, asi como afirma la posibilidad de superar la nihilidad desde

dentro, con un cambio de perspectiva en la que se tome por voluntad propia la tarea de ver
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por el otro. Asi mismo, el modo de ser compasivo rompe con la idea de superioridad
ontolégica humanay lleva a todo ser sintiente y todo componente de la realidad a un mismo

nivel donde todo es relativamente absoluto y absolutamente relativo.

Dentro de la presente investigacion se realizé una descripcidn breve de diferentes posturas
occidentales y orientales sobre la compasion para enfatizar la propuesta de Nishitani con
respecto a una compasion como modo de ser, no s6lo como un sentir. Podemos decir que la
compasién propuesta por Nishitani es deudora de la tradicion mahayana en cuanto
corresponde a una respuesta ‘natural’ que surge al reconocer el sufrimiento que atraviesa la
existenciay que va de la mano del despertar a la conciencia de los otros y de una realidad
conectada. Es pensar en el yo y en los otros meramente como diferencias conceptuales, no
ontoldgicas. De igual modo hablamos de la kenosis cristiana como la idea del vaciamiento
del yo para encontrar la verdadera identidad del si mismo y de los otros, asi como la idea de

un amor que no hace distinciones entre ‘buenos y malos’.

En contraste con la postura aristotélica sobre la compasién, Nishitani no considera que sea
una virtud que surja de pensar desde afuera el sufrimiento del otro y juzgarlo como un
sentimiento serio, digno de nuestra preocupacion. No es una cuestion de librar a los buenos
deldolory dejar en el sufrimiento a los que consideramos que lo merecen. Tampoco es una
cuestion premonitoria para nuestro ego que hace que nos interese el otro por la posibilidad
real de que el mismo sufrimiento caiga sobre nosotros: el sufrimiento, la nihilidad, la
anulacién de la existencia, la pérdida, el aislamiento, la soledad, la indiferencia, todos
estamos inherentemente expuestos a ello, no es una cuestién de posibilidad, sino de realidad.
La compasion propuesta por Nishitani abre al conocimiento de si mismo, del otro y del

mundo en el sentido en que expone el caracter de sufrimiento e impermanencia que permea
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atodalarealidad y del cualno podemosrehuir. No es entonces unadecision meramente ética,
sino una transformacion total del punto de vista racional, mecanicista, calculador que ve a
losotroscomo mediosy que se apiada de los deméas por unacuestion de asumidasuperioridad
moral. No es tampoco sentir con el otro el dolor y la futilidad de la existencia. No es un

acompafiamientoy no depende de reconocer al otro como unigual.

Posteriormente identificamos a la incursién del pensamiento moderno y las ideas sobre la
subjetividad humana como causas de la creciente desconexién entre el ser humano y el
mundo real, asi como la tendencia a la objetivacién y tecnificacion de la naturaleza que ha
causado la creacion de un mundo inerte y frio, donde la afinidad esencial entre el yo y la
realidad se ha perdido a favor de la persecucidn de propositos que enaltezcan el ego humano.
Somos parte de una existencia problemaética en cuanto generamos con nuestra persecucion
de un ego racional, de una respuesta y un dominio cientifico sobre las leyes naturales. Esta
existencia esta plagada de contradicciones irresolubles: la verdad de la ciencia que priva de
legitimidad a la vision religiosa o espiritual e incluso la vision cotidiana de la realidad.
Estamos en un mundo de herramientas, de técnicas, de materia dispuesta y sin propdsito,
direccién ni destino. Somos seres fragmentados, aislados, patoldgicos, individualistas y
egocéntricos que paraddjicamente ponemos toda nuestra fe en la racionalidad y reflexion,
pero llevamos vidas irreflexivas, completamente ignorantes de como es la realidad sin

nuestros prejuicios.

La superacion de la nihilidad es una cuestién necesaria puesto que se trata, para Nishitani, de
un momento de gran duda en el que nos percatamos de la irrealidad de la existencia tal cual
nos la representamos, a la vez que encontramos un desconocimiento de la finalidad de la

vida, de nuestro telos. Es un terremoto que abre un abismo en el fondo de la existencia, pero
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no es capaz de resolver las dudas existenciales que genera. EI campo de la nihilidad es un
campo de transicion pues sigue siendo un campo en el que se persigue una respuesta, en que
se busca un fundamento y que, si bien rompe con el ego que avasalla a todo cuanto se le pone
en frente, no genera una comprension del otro y del si mismo en la que puedan recuperarse.
Frente a la posibilidad de la aniquilacion, de la extincién, de la Gran Duda como la Gran

Muerte del yo, la nihilidad no ofrece respuestas, s6lo mas preguntas.

Asi, la compasion que surge como superacion del campo de la nihilidad va méas alla de una
emocion, virtud, preocupacion o sentir por el otro. Es un cambio en la percepcion ontoldgica
del mundo, en donde la idea de un sujeto autocéntrico que conoce al otro de manera
representacional se rompe para hacer surgir un ser que es al unisono con el no-ser, que se
afirmaen la negaciony que reconoce la perspectiva de vida en la muerte y muerte en la vida,
que no es ni sustancia, ni sujeto sino una “absoluta sustancialidad no-sustancial” que emerge

al ser uno con la vacuidad.

El despertar a la conciencia de la compasion representa para Nishitani también el reconocer
la verdadera naturaleza de ser humano como aquél que se asume a si mismo como Dasein,
como un no-yo, como aquél en que la realidad se expresay actualiza a si misma, como parte

de un nexo de relaciones ilimitado.

El mundo como este nexo al que Nishitani llama la ‘relacion de interpenetracion
circumincesional’ permite la existencia del individuo a la vez que es parte del todo. Es el
lugar en el que somos medios paralos demas y sefiores de nosotros mismos. Este es el lugar
de la verdadera libertad y de la verdadera individualidad pues es el punto de vista en el que
conocemos las cosas tal como son en si mismas y logramos el encuentro entre la vida interior

del ser humano con la vida exterior. Este si mismo dividido se reconecta consigoy con el
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resto de la realidad al vaciarse y volverse centro y circunferencia. Al cerrar la brecha
ontoldgica que nos divide del resto de la realidad, también se cierra el abismo al interior del
ser humano que habia caido en la paradoja de la representacién: un si mismo que no tiene
acceso a lo que es en realidad, y s6lo a lo que es para si. Con este giro ontoldgico se genera
la posibilidad de un actuar ético que tenga como fundamento la compasion y cuya aplicacion

se extienda a toda la realidad.

Se considera, finalmente, que esta reflexién en torno a la vacuidad como compasién ofrece
la posibilidad de estudiar y analizar situaciones que afectan actualmente y que podrian
beneficiarse de una reflexion desde el punto de vista de la vacuidad. La crisis ambiental que
aqueja al mundo es evidencia clara de la afirmacion del ser humano desde el campo de la
conciencia egocéntrica, ensimismada, asi como la firme nihilidad en el sentido de carencia,
de unaexistenciaincognoscible, innombrable, en el abismo entre unosy otros. Esto nos lleva
también a pensar en posibilidades para temas como la violencia, los éxodos humanos
causados por desastres ambientales y politicos, asi como las consecuencias éticas que tendra
la adopcion cada vez mas generalizada de la tecnologia, la inteligencia artificial y la
ingenieria genética. La compasion como respuesta al problema de la nihilidad ofrece vias
para el analisis de los modos de relacionarnos con la realidad y deja la puerta abierta a
reconocer al ser humano como aquél que asume la tarea de cuidado de todala realidad, como

aquel que regresa al mundo del dia a dia con el reconocimiento presente del otro.
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