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Resumen/Abstract

La intencién del articulo es evidenciar la utilizacién de elementos budistas y cristianos
en la propuesta filoséfica de Nishitani; para ello, se enfatiza en la importancia del pen-
sador japonés dentro de la escuela de Kioto y se delimitan las coincidencias que en su
labor de pensamiento tuvo con las orientaciones religiosas de su entorno. Se mostrardn
algunas posiciones criticas que Nishitani mantuvo con respecto al budismo, a pesar
de practicarlo durante toda su vida; asimismo, se abordardn algunos de sus principales
involucramientos con la ideologia cristiana. Finalmente, el texto presenta siete aspectos
que conforman lo que podria denominarse filosoffa espiritual o espiritualidad filos6fi-
ca, la cual, derivada de Nishitani, evidentemente posee un claro lineamiento hacia la
vacuidad.
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Buddhist and Christian elements and intuition of vacuity
in the spiritual philosophy of Keiji Nishitani

The objective of this article is to elucidate the utilization of Buddhist and Christian
elements in the philosophical proposals of Keiji Nishitani. To this end, it emphasizes
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the importance of this Japanese thinker in the Kyoto school and delimits the coinci-
dences of his thought with the religious orientations of his time and place. Certain
critical positions that Nishitani held regarding Buddhism, despite the fact that he
practiced it throughout his lifetime, are demonstrated, as are some of his principal
involvements with Christian ideology. Finally, the text presents six aspects that make
up what we might call spiritual philosophy or philosophical spirituality that, derived
from Nishitani’s writings, clearly manifests a directionality towards vacuity.
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1. Nishitani y la filosofia
de la escuela de Kioto

Keiji Nishitani (1900-1990) es conocido principalmente por ser uno
de los tres grandes representantes de la llamada escuela de Kioto, junto
con Kitaro Nishida (1870-1945) y Hajime Tanabe (1885-1962). Filéso-
fo y practicante del budismo zen, opté por enfocarse a la comprensién del
individuo y no tanto al cambio social directo. En 1961 publicé su libro
La religion y la nada, el cual fue producto de una serie de ensayos que rea-
liz6 en la Universidad de Kioto. Nishida fue profesor de Nishitani en los
primeros afios de su formacién. No obstante, lo anterior no implica que
Nishitani haya sido un simple seguidor, sino que opt6 por construir una
filosoffa que estuviese gestada en su propia y particular cosmovision del
mundo. Respecto a la vacuidad, Nishitani la contemplé como un estado
posterior a la nihilidad. La diferencia entre tales conceptos o vivencias
consiste en que con el advenimiento de la nihilidad no existen caminos o
vetas que se consideran dignos de seguir, por lo que la animosidad dismi-
nuye; contrariamente, en la vacuidad, como punto de vista, no se persiste
en el desdnimo sino en la aceptacién de la finitud, parcialidad y contin-
gencia de todas las cosas existentes. Asi, si bien la nihilidad puede y ha
sido considerada como pesimista, no puede atribuirse la misma categoria
a la vacuidad, como estado de las cosas.

La escuela de Kioto es considerada un movimiento articulado de ideas
tanto religiosas como filoséficas, el cual constituye “un punto de encuentro
fecundo y crecientemente revitalizado para las principales corrientes filo-
soficas y religiosas de Oriente y Occidente” (Del Arco, 2004: 230). Una
nocién recurrente en los filésofos de Kioto es la de Dios, a la cual aluden
constantemente sin compartir, por ello, el enfoque tradicional o concep-
tual con el que suele abordarse en el dmbito de la filosoffa. Precisamente,
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los constantes traslados de filosofia a mistica o religién son, para muchos
criticos de la escuela de Kioto, una de sus debilidades.

Respecto al fondo de sus escritos, el mismo Nishitani (2003) se ex-
presa de la siguiente manera: “Mi propdsito es investigar la forma ori-
ginal de la realidad y del hombre —que es parte de esa realidad—, inclu-
yendo los puntos de vista antirreligiosos y antifiloséficos de los que son
ejemplos el nihilismo de Nietzsche y el cientificismo de la seculariza-
cién” (p. 327). Precisamente, tal afin conducia a Nishitani por vetas
alternas al género filos6fico. En concreto, dentro de la escuela de Kioto
se resaltaban los siguientes intereses: #) la idea de un yo que no es yo; 4)
la nocién de un Dios que no es persona y menos ain un tipo de yoicidad;
¢) la frontera de lo humano y su relacién con la conciencia (¢f~ Del Arco,
2004: 237-239). Cada uno de estos elementos fue tratado por Nishitani
desde lo que €l llamé el punto de vista de la vacuidad.

Nishitani, al igual que Nishida y Tanabe, proporcioné bases sosteni-
bles para migrar de la idea de un Dios centrado en el ser a una Deidad
cuya sustancializacién es la nada. En ese sentido, Dios es la imagen de la
nada, una nada que, en la posicion de Nishida, podria ser considerada una
nada absoluta. La intuicién de una Deidad cuyo centro es la nada resulta
incomprensible a los que guardan cierto apego con las doctrinas religiosas
tradicionales que han sefialado un referente divino construido desde el s6-
lido sostén ontoldgico del ser. La comprensién de la filosofia de la escuela
de Kioto exige, al menos, una disposicién de romper el centralismo de las
nociones del ser, asi como de todas las ensefianzas religiosas que proceden
de tal postura.

Tal como refiere Motiekaitis (2015: 80), es necesario examinar si la
escuela de Kioto alude en sus logros filoséficos tnicamente al pensa-
miento de Asia Oriental o si, acaso cabe, sus conclusiones no son ex-
clusivas de su entorno sino que representan varias de las nociones que,
implicitas, no estan expresadas con toda claridad en Occidente.

Las obras completas de Nishitani, conocidas como Nishitani Keiji
Chosakushii, abarcan 26 volimenes y fueron publicadas en japonés entre
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los afios 1986 y 1995. Nishitani ocupa un lugar central en la escuela de
Kioto, al punto que podria considerarse el mds concreto y de producciéon
mads abundante de los que forman parte de ella. Usualmente, cuando se
hace alusion a la escuela de Kioto, la atencién es dirigida al que aparece
cronolégicamente primero; no obstante, sin pretender disminuir la es-
tatura de Nishida y la importancia de sus aportaciones e influencia en
Nishitani, ha sido este dltimo el que buscé establecer un mayor lazo de
conexion con Occidente y quien, a pesar de ser constantemente cuestio-
nado por su estilo, comprendi6é que la filosofia, para ser realmente tal,
debe ser rebelde con la imposicién del canon academicista.

2. Perspectiva y critica
del budismo en Nishitani

El aporte filoséfico de Nishitani fue forjado a partir de su incursién en
dos planteamientos centrales de la historia de la humanidad: el budismo
y el cristianismo. Si bien en el primero de ellos profundizé en mayor
medida a través de su practica cotidiana, en el segundo se interes6 por la
riqueza simbdlica de sus contenidos. La filosoffa de Nishitani no debe-
ria confundirse con un intento de promocién religiosa, sino que utilizé
elementos religiosos para explicar aspectos filoséficos. La religion fue un
instrumento diddctico para establecer un mayor vinculo con el bagaje
cultural de sus seguidores, pero nunca fue el objetivo de sus plantea-
mientos ni el foco de sus intereses.

Considerando que “el punto de partida de la filosofia de Nishitani es
el vacio, derivado de su experiencia Zen” (Inoue, 2013: 1419), conviene
advertir que la meta de su pensamiento nunca fue una invitacién al bu-
dismo a los que no pertenecieran originalmente. Utiliz6 distintas meta-
foras y cuentos propios del budismo y aludié a muchos de los principales
maestros budistas, pero esto debe observarse mds como un recurso de or-
den cultural y menos como evidencia de un adoctrinamiento. Su interés
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en conciliar algunos elementos del budismo y el cristianismo es similar a
su intencién de propiciar puentes de cruce entre el Oriente y Occidente.

Un interés similar habia tenido anteriormente Heidegger, quien in-
cursion6 con interés y decision en la filosoffa de Asia Oriental y algunos
postulados del budismo. Saviani (2004) dedica la segunda parte de su
libro E/ Oriente de Heidegger a las confrontaciones entre Heidegger y el
zen. Considerando que el zen es, hasta cierto punto, una especie de al-
ternativa anti-ontoldgica, no es de sorprender que algunos elementos
hayan servido de motivacién para la elaboracién del pensamiento del
filésofo de Ser y Tiempo. Al respecto del tiempo, Nishitani consideré que
“el tiempo estd envuelto en el ser” (Nishitani, 2006: 48), de modo que
el ser no puede ser apartado del tiempo. La nada que propuso Nishida y
Tanabe, asi como la vacuidad de Nishitani no estarfa sujeta al tiempo.
En ella, es donde el ser encuentra su eternidad.

Para Nishitani era claro que “el tema del ser y de la nada constituye
un tépico bésico en el budismo” (2006: 48); es por ello que al pronun-
ciarse filoséficamente respecto al tema utiliza las ensefianzas budistas
recibidas, pero siempre con un toque personal. Una de sus distinciones
centrales respecto a la nada del budismo y la nada propuesta en Occiden-
te, concretamente en el pensamiento sartreano es la siguiente: “La nada
en el budismo es ‘no-ego’, mientras que la nada en Sartre es inmanente
al ego y en ella cualquier trascendencia debe tener en cuenta que perma-
nece apegada al ego” (2003: 71). Estd claro que la nada en Nishitani no
era solamente un indicio de negacion, ni una vinculacién con el ser como
refirié el filésofo francés, sino que se trataba de una modificacion radi-
cal del paradigma ontoldgico. Su labor comparativa llevé a Nishitani
(1985) a la revision de los conceptos de la nada y la muerte en Heidegger
y el budismo zen.

Evidentemente, previo a las lecturas de Sartre y Heidegger, Nishitani
estuvo vinculado a Nietzsche, de quien obtuvo una influencia singular.
De acuerdo con Heisig, “la fuerte impresion recibida al leer As7 habld
Zaratustra durante sus aflos universitarios dejé a Nishitani dudas tan
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profundas que, al final, s6lo una combinacién del método filoséfico de
Nishida y el estudio del budismo zen pudieron salvarle de una incapa-
citacién total” (2003: 16). Con esto puede conjeturarse que el proceso
de Nishitani tuvo una clara relacion con su idea de que la antesala del
punto de vista de la vacuidad es la vivencia de la nihilidad. Las dudas
propiciadas a partir de sus lecturas de Nietzsche fueron complementadas
con su abordaje de Eckhart, la influencia de su maestro Tanabe y la com-
plementariedad que encontré en Heidegger y el budismo para elaborar,
por fin, sus propios postulados.

Tal como acontece con el filésofo que es capaz de elaborar un pensa-
miento original, tuvo sus propias fricciones con las ensefianzas recibidas
de origen; es por ello que fue critico con lo que el budismo ofrecfa,
principalmente con la vinculacién del mismo con la vida social y con
su aparente falta de claridad normativa. Nishitani (1990) pensaba que
en ocasiones el budismo no tiene una influencia en la vida de la socie-
dad; esto es debido a que surgi6é demasiado implicito en la vida social,
se volvié un hdbito y ha caido en un estado de inercia. Aunado a esto,
“sus criticas al budismo por su falta de autorreflexion se extienden a su
incapacidad para articular una ética clara, que responda a los cambios
en el mundo de la economia y la politica, y a su irremediable falta de
conciencia histérica” (Heisig, 2002: 317).

La personalidad conciliadora de Nishitani le volvia inadmisible la
actitud de alejamiento del mundo, buscaba una espiritualidad que fuese
responsable de los acontecimientos y que hasta cierto punto se volviera
en militante a través del compromiso social. A la vez, sefialé con severi-
dad el fracaso budista en la confrontacion de la ciencia y la tecnologfa, su
alejamiento de las temadticas populares y su poca vinculacién con la pro-
piciacién del cambio estructural. En conjunto, puede decirse que “sus
escritos posteriores contienen numerosas censuras del budismo” (Heisig,
2003: 19).

En contraparte, es probable que uno de los tépicos principales a los
que mayormente aludié Nishitani en conjuncién con el budismo fue
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el del no-yo, el cual, diferente a la simple negacién del yo, consiste en el
reconocimiento de una identidad forjada en la no-identidad, distante a lo
que podamos establecer sobre lo que uno es en el plano ontoldgico de lo fe-
noménico. Una visién del no-yo es contradictoria a la propuesta de Buber,
aquella en la que, justamente, el punto mas alto de la relacion entre dos
personas se gesta a partir del reconocimiento de la diferencia entre el Yo
y el Ta. En Nishitani el planteamiento es justamente opuesto: no puede
existir un encuentro auténtico desde el Yo y el T, en funcién de que el yo
que se encuentra con otro nunca es un yo auténtico en la separacién que
propicia el encuentro. Asi, “el zen comienza justamente en el punto en
que se detiene el encuentro yo-ti de Buber, porque el zen recusa una con-
tradiccion interna a ese encuentro, y en verdad a cualquier nocion de las
relaciones interpersonales que se base en un ego sustancial” (Heisig, 2002:
292). De tal modo, mds que un encuentro con otro, podria afirmarse una
especie de rencuentro con un yo que no es yo.

En la herencia occidental, es complejo comprender que un yo no sea
el verdadero yo; tal desventaja fue aludida por Nishitani (2003: 266)
cuando refiere que: “el modo de pensar budista tiene una ventaja pecu-
liar frente al modo occidental: contiene la posibilidad de ir mds alld del
egocentrismo innato no s6lo al hombre, sino a todas las cosas vivas”. Na-
turalmente, la posibilidad de ir mds alld de ese tal egocentrismo no estd
vedada en un heredero del pensamiento occidental, pero si le implicara,
no cabe duda, trascender los modos comunes de establecer lo que es el
yo, la realidad y lo que acontece en el mundo.

La imposibilidad del encuentro Yo-T1 no significa la prohibicién de-
finitiva de un vinculo entre un Yo y un T4, pero si requiere de un enten-
dimiento alterno de lo que el Yo y el Tt pueden ser. Un ejemplo de ello
es la siguiente frase de Nishitani: “La relacion Yo-Tu es una relacién Yo-
T porque no es una relacién Yo-T4” (1969: 48); en el sentido literal o
puramente ldgico, la afirmacién contendria una contradiccion implicita
en la que se afirma al mismo tiempo algo que se niega. Evidentemente, en
la 16gica de la vacuidad, aquella de la que se desprende la idea de un yo
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que es no-yo, es comprensible que la auténtica vinculacién de un Yo y
un T es cuando han dejado, cada uno, de ser lo que otrora eran.

No se trata de que las personas se vuelvan distintas, sino de que lo-
gren intuir que aquello que encuentran del otro estd vacio y que lo que
cada uno realmente es no puede ser comprendido en la idea del “cada
uno”, es decir, de la separacion. En ese sentido cabe la siguiente explica-
cién de Nishitani que me permito enseguida traducir:

Yo puedo ser yo y td puedes ser ti como absolutos individuos porque cada uno estd
incluido en la absoluta identidad en la cual Yo soy Ty T eres Yo, y cada forma
de relacion y relatividad es superada. Aqui, Yo soy contigo y no hay manera de dis-
criminarme de ti, y T4 eres conmigo, igualmente indistinguible de m{ (1969: 48).

Visto asi, el amor auténtico consistird en la comprensién de que el
“otro” estd en el centro de lo individual y que la existencia de cada uno
estd centrada en el “otro”; es ahi donde reina la absoluta armonia para
Nishitani.

A diferencia de la confluencia o la simbiosis enfermiza y dependiente
de una persona con otra, lo que Nishitani propone, centrado en el bu-
dismo y elaborando su propio complemento, es que inicialmente deben
soltarse los apegos o etiquetas que se han elaborado de lo que el otro es;
esto altimo no ocurre en la codependencia que encuentra su dinamo en la
fijacién de la idea sobre la identidad del otro. En otros dmbitos, la misma
l6gica debe ocurrir respecto a lo que es la divinidad: el verdadero encuen-
tro con ella es un encuentro con lo que se es de verdad, en el sentido de que
se han soltado las definiciones y entendimientos de lo que es Dios y de lo
que es el yo. En esa ptica, coincidiendo con la mistica beguina del s. x111,
especificamente con Matilde de Magdeburgo (2016), puede afirmarse que
la separacion de Dios es mds deseable que Dios mismo. La cercanfa inicia
con la lejanfa, la presencia se ejecuta en la ausencia, la identidad nace en
la no-identidad, el yo se forja en el no-yo, y la deidad reina en la vacuidad.

Todo lo anterior requiere de un ejercicio de desaprendizaje que no se
sustenta Unicamente con la voluntad o la valentfa, requiere disciplina,
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trabajo y lucidez. La duda, como elaboracién racional derivada de per-
mitirse crear posibilidades alternas, requiere de esfuerzo y motivacion.
Concretamente, “la duda siempre tiene que ver para Nishitani con algo
de energia mental. No es un simple guedarse en blanco sin pensar, sino un
disciplinado vaciar la mente que lleva el pensar hasta sus limites” (Hei-
sig, 2002: 278). De tal modo, no basta s6lo con el budismo, ni siquiera
es suficiente la mezcla de budismo y filosofia, sino que en todo caso es
requerido del razonado esfuerzo filos6fico, un conjunto de simbolos a
partir de los cuales expliquemos la realidad, y una creatividad que, pues-
ta a prueba, resurja cuando los simbolos que anteriormente sostenian la
cosmovision hayan sido removidos.

3. Nishitani y el Cristianismo

Tal como lo hizo con el budismo, Nishitani tomé algunos elementos del
cristianismo, sobre todo simbdlicos, para referirlos como ejemplos coinci-
dentes con su pensamiento filoséfico. Si bien es cierto que su afinidad es
claramente dirigida hacia el budismo, estuvo interesado en comprender el
Cristianismo para proponer un puente entre Oriente y Occidente, asi como
entre su filosofia y la religién. De acuerdo con Heisig (2003: 12), “Nishita-
ni se sumergié profundamente en el pensamiento cristiano, principalmente
por medio de la lectura de los misticos y de los existencialistas europeos”.
A pesar de su interés por el Cristianismo, Nishitani era consciente
de que esa religién ni ninguna otra pueden simplemente eliminar el
nihilismo, sino aceptarlo como una mediacién hacia un desarrollo y tras-
cendencia de la misma religién. S6lo en la medida en que la experiencia
de la nihilidad orille a una auténtica basqueda de lo trascendental podrd
afirmarse que estd sostenida por una plataforma intima y firme. En ese
sentido, Nishitani consideraba que la idea de la Providencia Divina en el
Cristianismo podria entenderse desde fuera como una predestinacién, o
bien, como la comprensién de que el futuro no estd totalmente en manos
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del hombre. En la segunda opcidn, la entrada de la nihilidad, la pérdida
de sentido, podria ser un antecedente de la vivencia mistica.

En el Cristianismo, existe cierto vinculo entre el estado que Nishitani
llama nihilidad y lo que la tradicién ha llamado pecado, siempre y cuan-
do a este tltimo se le entienda como el extravio del camino, la ausencia de
direccién o la carencia de control y autonomia en la vida personal. No
obstante, a pesar de la atractiva semejanza entre ambos, no significan for-
zadamente lo mismo. La nihilidad puede llevar al pecado, tal como el pe-
cado puede llevar a una sensacion de nihilidad. El primero es un estado, el
segundo es considerado una conducta que propicia una condicién de vida.
Tanto en uno como en otro aspecto no bastan por si mismos, la nihilidad
o el pecado, para la conversion hacia la vacuidad o el perdén de Dios res-
pectivamente. En esto puede haber otra semejanza: la nihilidad y el pe-
cado comparten la caracteristica de conducir al hombre al extremo de sus
fuerzas, de despojarle del control ante su propia existencia, de dejarlo sin
respuestas. Es por ello que por si mismos, la nihilidad y el pecado no pue-
den ser en todos los casos un antecedente de plenitud o gozo; también en
ambos se requiere de la decisién y eleccién del individuo hacia el cambio.

Nishitani (2006: 122) reconoci6 el estado de nihilidad que se vive en
América, pero asumia que era una nihilidad que no estaba llevando a la
sanacion ni suponia una plataforma sélida para la mejora de las condicio-
nes de los ciudadanos. Observaba a la politica y economia del continente
americano como algo problemadtico, un contexto en el que todo aquello
en lo que se habfa confiado alguna vez, incluida la religion, ahora estaba
roto. Consider6 la complejidad de rehabilitar tal situacion y refirié el de-
caimiento de la ética y las tradiciones. No obstante, observaba en ello la
posibilidad de un resurgimiento, siempre y cuando se permitiera una ade-
cuada vivencia de la nihilidad; esto dltimo la parecia aludir a la narracién
evangélica de la muerte de Cristo, la cual fue un antecedente necesario
para la resurreccion, segtin se cuenta en el libro sagrado del cristianismo.
Este hecho, el de la muerte, no ha sido suficientemente explorado en lo
tocante a la relacion evidente que guarda respecto a la nihilidad, el sur-
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gimiento del yo a través de la sustraccién del yo, la unién con algo mayor
y la invitacién a todos los vivientes a seguir el mismo proceso tras morir.
Visto asi, el cristianismo guarda cierto paralelismo con la nihilidad. Lo
mismo acontece con la idea de que el grano de trigo debe morir para dar
fruto (Jn 12, 24-20).

En sus estudios sobre Nishitani, Heidi Russell (2008) alude al interés
del japonés por vincular sus ideas sobre el vacio con el cristianismo. La
autora encontré aspectos en comin entre la Teologia del Dios incompren-
sible de Rahner y la perspectiva de la vacuidad de Nishitani. De tal modo,
afirma que el espacio comin para las dos comprensiones de la realidad,
tal como han sido mostradas, es la experiencia humana del sinsentido y el
llamado a la renuncia para la entrega de uno mismo ante ese sinsentido
(Cfr. p. 32). Nuevamente coincide la idea de que algo debe caer a una con-
dicién precaria para poder brotar posteriormente. En ese sentido, el pe-
cado no podria ser algo tan negativo, considerando que es justamente lo
que faculta la posibilidad del perdén de Dios en el Cristianismo. Andlo-
gamente, si la nihilidad es entendida como algo de lo que debe escaparse
no se permite el germinar del punto de vista de la vacuidad.

La idea del vaciamiento fue contemplada por Nishitani (2003: 63-64)
en su comprension de la muerte de Cristo; de tal modo, “el amor de Dios
es contemplado como el amor de quien se vacié a si mismo (la &enosis de
Dios, manifestada en la ekkenosis de Cristo, quien ‘se vacié a si mismo,
tomando la forma de un siervo’) para salvar a una humanidad pecadora.
La nada que se ha constituido en la realizacién (apropiacién) del pecado
puede ser pensada como correlativa a esta kenosis divina”. En ese sentido,
la mordedura de la nada a través del pecado es oportunidad para el vacia-
miento de Dios en un hombre que, a la vez, ha tenido que venir al mundo
debido al pecado. Es significativo que haya sido justamente el pecado lo
que lo trajo al mundo, no el amor; evidentemente podra discutirse que fue
por amor que vino a salvar lo humano del pecado, pero en tal sentido, si
el amor era antecedente, no hay manera de explicar la inexistencia de una
venida previa.
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Volviendo al estudio de Russell, su conclusién central consiste en
presentar al amor como un elemento irrenunciable que constituye la
alternativa para emerger del vacio o de la incomprensibilidad de Dios.
Lo dice as{: “Cuando uno acepta comprender la realidad, el resultado es
silenciar al ego para que la realidad se manifieste a si misma en interde-
pendencia con un amor radical hacia toda la humanidad” (2008: 36). No
obstante, el riesgo ante una afirmacién de esa magnitud es considerar su
referencia sobre el amor en sintonfa con la manera usual de compren-
derlo. Cotidianamente entendido, el amor surge de un yo, pero en el
esquema derivado del silenciar al ego, la vivencia del amor no procede
de la voluntad sino de un estado de contemplacién, lo cual produce que
el objeto amado no sea un sujeto sino la realidad en si.

El simbolo de la cruz, ubicado instantdneamente en el Cristianismo,
es una referencia clara a la nihilidad que es antecedente de la vacuidad.
Tal idea es aludida claramente por Nishitani al indagar:

:[Nlo podria ser que la sefial de la cruz, transferida a la relacién entre uno mismo
y los demds, sefialara la apertura de un campo donde el yo y los demas estdn unidos
en el agapé divino, donde ambos se hacen una nada y se vacian, y sea donde tiene
lugar el encuentro con los demds? (2003: 352).

Teniendo tales palabras en consideracién podria plantearse que lo ele-
mental en el Cristianismo no es la muerte de Jests, sino su resurreccion;
no obstante, no era posible la resurreccion de lo que no hubiese muerto,
volviendo a la muerte en algo elemental para el sentido cristiano. Desde
otro punto de vista, el gran milagro de la fe no es la resurreccion, sino la
encarnacion, esto es: la disminucién de Dios, su volverse hombre.

En las ideas referidas, es claro que Nishitani no se confesaba creyente
literal de los libros que el Cristianismo considera sagrados, pero estaba
convencido de que en la esencia del mensaje religioso estan implicitas
una serie de analogias que vuelven evidente, a menos que no quiera no-
tarse, la presencia de la idea de la nada, de la nihilidad y del vacio en el
Cristianismo.
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Por el contrario, cuando en vez de considerar a un Dios que es capaz
de minimizarse se alude a un Dios que con el uso de su autoridad es
capaz de juzgar a pueblos enteros por no magnificarlo se cae en un error
de cardcter proyectivo, es decir, se depositan en la nocién de Dios las
emociones y cargas viscerales acumuladas contra los que creen de modo
diverso. Tipicamente duro es el juicio de Nishitani sobre este tépico:

Bajo el concepto de una eleccién divina se oculta la proyeccién directa sobre Dios
del deseo del pueblo de Israel de que Dios sea severo en sus juicios contra los demds
pueblos. La peticién inconsciente del yo de condenar a los otros pueblos se proyec-
ta en Dios. Dicho crudamente, aqui hay un resentimiento que llega en la forma
de un egocentrismo que pasa por Dios para llegar as{ a ser religioso (2003: 268).

En lo tocante al problema del mal, Nishitani mantuvo una actitud
sigilosa y evité en lo posible polarizar la conducta en adjetivos morales.
Incluy6 al mal dentro de la esfera de las cosas que el hombre puede hacer
como consecuencia de sus elecciones. Asi, incluso el mal se vuelve una
evidencia de la presencia de Dios. En sus términos:

Dios cre6 al hombre con la libertad para hacer el mal. A pesar de que el mal sea
accién del hombre, por esta razén, cae dentro del dmbito de la omnipotencia di-
vina que se hace presente en el poder del hombre para hacer el mal y en el uso de
tal poder (2003: 83).

Tales afirmaciones no deben tomarse a la ligera, ni justifican por si
mismas las conductas dafiinas; por el contrario, han de ser vistas como
una antesala del cambio, de la conciencia y de la trascendencia de la ni-
hilidad a través del conducto de la vacuidad. Nishitani no proclamaba la
inexistencia del Dios del Cristianismo, sino que motivaba a considerar
la doctrina desde otra perspectiva; asi, aun en la l6gica de la vacuidad es
comprensible que el mal y el bien sean justamente una adjetivacién de
la conducta humana, en resonancia a los efectos benéficos o perjudiciales
que son Utiles para delimitar y significar lo que las personas hacen.
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En justificacién de la confrontacién al Cristianismo, es posible sefia-
lar que la misma doctrina de Cristo no estaba centrada Ginicamente en la
paz, sino también en el movimiento, en el conflicto, la friccién y el roce.
Del mismo modo lo consideré Nishitani:

[Elscuchamos a Jests proclamar: “No penséis que he venido a traer paz a la tierra;
no he venido a traer paz sino espada” (Mt 10,34). En el zen se conoce como “la es-
pada que mata al hombre” y la “espada que da la vida al hombre”. Esto niega el yo
egocéntrico del hombre, el yo del pecado elemental, desde el mismo fundamento
de su ser (2003: 65).

Por tanto, el pecado es la espada requerida para que el hombre se mate
a sf mismo y renazca. El pecado es un suicidio parcial que contribuye al
despertar, es una muerte que da vida, una vida que surge a través de la
nihilidad. Justamente en ese paso por la nihilidad es como se posibilita
que el ser humano logre heredar la vida eterna de la vacuidad absoluta.

4. Filosofia y espiritualidad

El vinculo entre filosofia y espiritualidad es patente en los escritos de Nis-
hitani. El camino a recorrer para lograr la conjuncién de ambas no es co-
nocido de manera general, pues implica una serie de requerimientos que
no estdn restringidos a la labor racional con la que usualmente se asocia en
forma exclusiva a los fil6sofos. Por otro lado, para la conjuncién y logro de
la espiritualidad filoséfica es necesario dejar de concebir a la espiritualidad
como algo dicotémico del ejercicio racional que es menester y obligacion
bésica del que emprende la aventura filoséfica. En el interés de referir los
aspectos centrales que pueden deducirse a través de la propuesta de Nishi-
tani, de la escuela de Kioto y de aquellos que han sabido incursionar con
sabiduria en la osada labor de fusionar el pensamiento oriental y occiden-
tal, presentaré enseguida siete caracteristicas de la espiritualidad filos6fica.
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a) Consideracion de la filosofia

como un modo de vivir

Es evidente que la filosoffa puede ser considerada una labor profesional,
la cual podria realizarse en horarios establecidos y en funcién de obtener
una remuneracién econémica; naturalmente, existe un conjunto de sa-
beres establecidos que conforman la carga curricular del estudiante de la
carrera de filosoffa en cada pais. A pesar de ello, el ejercicio filos6fico no
podria ser concebido tinicamente como una cuestién laboral, una tarea
de interés monetario o una funcién de oficina; para Nishitani “toda cues-
tién auténticamente filoséfica ha de nacer en el interior de uno mismo
mds de una sola vez, y en mds de una sola forma, antes de que uno esté
preparado para responderla” (Heisig, 2002: 273).

El compromiso con la filosoffa no se realiza mediante el cumplimiento
de una serie de objetivos académicos, sino que estd vinculado con el interés
vital que el pensador desarrolla en su vida, esta asociado al sentido que
otorga a su existencia y detona e influye en todas las facetas de su cotidia-
nidad. En una condicién asf, la filosofia no es una opcién o un lujo, es mds
bien una necesidad, una condicién de la existencia, un modo de vivir. Nis-
hitani “entendi6 que el Ginico camino hacia la filosoffa serfa el que comen-
zara en una desesperacion nihilista sobre la condicién humana, que pasara
de ahf a una duda sobre la totalidad de la existencia, y que sélo entonces
ascendiera a la admiracién de la vacuidad” (Heisig, 2002: 242). De tal
modo, la pregunta filoséfica no es respondida en un conjunto de textos
que uno escribe para compartir con otros a través de una publicacién,
sino que se responde a través de la vida completa, dia a dfa, enfrentando
la encrucijada derivada de reconocer que toda respuesta es parcial. El
didlogo es con el papel, pero es comunicado a través de un resurgir de la
voz que emerge en el silencio mediante la disposicién continua.

La filosoffa no representa una actitud conciliadora, por el contrario:
exige confrontacién, rebeldfa y disposicion a la controversia. Es por esto
que “Nishitani se pone del lado de Tanabe al considerar la filosoffa como
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una especie de ‘insolencia absoluta’ desbordada e incontenible” (Heisig,
2002: 274). En el camino de ejercer la capacidad reflexiva y racional,
habrd testimonios contrarios que invitan a la flacidez cerebral, al de-
caimiento del espiritu de duda; en ese sentido, Nishitani se mantuvo
alejado de los que entendfian la filosofia como una carrera, un ejercicio de
aula o un campo de especializacién (Cfr. Heisig, 2002: 240).

b) Representacion del despertar como la funcion
elemental del hombre

La pregunta por lo que el hombre debe hacer obtiene una respuesta clara
en Nishitani: despertar. Cualquier otra cosa, mision, actividad, conduc-
ta u ocupacién estd derivada de lo que cada persona ha aprendido que
debe hacer, forma parte de la ilusién recreada para dotar de sentido a la
vida. Por el contrario, despertar es comprender que todo lo anterior es
justamente la ficcién que habfamos requerido construir. Asi, el tiempo
que a cada uno corresponde es una especie de oportunidad para lograr
romper el adormilamiento que acompafa al cardcter de la mundanidad.

De acuerdo con Nishitani, “la historia humana es un mundo de seres
humanos que no se han desprendido de su cuerpo-mente y deambulan
continuamente en la ilusién, ignorantes del verdadero camino” (2003:
265). La misma idea del verdadero camino es también una ilusién deri-
vada de la confusién. En la vacuidad no hay camino posible, la vacuidad
es el camino. Es por ello que, al soltar el apego sobre lo que es el camino
verdadero, se vislumbra el sendero apropiado. Lo mismo sucede con la
idea de Dios, en cuya ausencia brota una nocién de la Deidad; segtin
Heisig, es necesaria la “recuperacion de la bisqueda mistica de Dios
desde la renuncia de Dios” (2002: 310).

Persistir en la creencia de que debe existir una sustancia inamovible
que fundamente todo lo existente, elemento fundamental de una ontolo-
gia centrada en el ser, es una actitud derivada de ejercicios conceptuales
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reiterativos que no logran acceder a un estado de comprensién alternativo.
La sustancia inamovible centrada en el ser no es una necesidad ontoldgica,
sino una formulacién mental; en ese tenor, “son precisamente las palabras
y los conceptos los que, mds que nada, han creado la necesidad de una idea
de la sustancia, y los que la han sustentado hasta ahora” (Heisig, 2002:
312). Dejado a un lado el afdn por la sustancialidad se superan los concep-
tos mismos y adviene una intuicién translingiiistica que es antecesora del
punto de vista de la vacuidad. Justo a esto podria llamarse el despertar.

El despertar, entendido como un logro de desapego hacia los concep-
tos y al afdn de controlar por mediacién de la racionalidad desenfrenada,
no es un estado derivado del azar o de la casualidad; por el contrario,
“es la actividad original que define lo que significa ser humano. Cuando
las aves vuelan y los peces nadan, cuando el fuego quema y el agua lava,
no lo hacen como un pasatiempo, sino siendo lo que son. Asi también, la
mente, siendo lo que es por su naturaleza, es despertada” (Heisig, 2002:
282). Por ello, la prictica esporddica de un estilo de vida asociado al
despertar no redita en esperanzas confiables para su logro. Tampoco
se trata de realizar proezas extraordinarias, volverse maestro de yoga o
considerarse el guia del resto de las personas, sino de encontrar desde lo
ordinario la constancia de la practica meditativa, la aplicacién de la duda
y del desapego a la reiteracion de las propias conclusiones.

¢) Comprension de una logica distinta
como fundamento de la espiritualidad filosdfica

De acuerdo con Inoue (2013), la 16gica de la vacuidad no puede ser idén-
tica a la de la 16gica formal, la cual busca centrarse en el mundo objetivo;
por el contrario, la l6gica de la vacuidad rompe con el punto de vista
de la objetividad y de la l6gica formal. El punto de vista de la vacuidad
puede ser encontrado en la expresion “el vacio es la forma, la forma es el
vacio” o en “uno es muchos, muchos es uno”.
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La logica de la vacuidad, aparentemente contradictoria, es renuente
a ser totalmente explicada por mediacién de las palabras; es por ello que
requiere de distintos artificios literarios para permitir la pardbola o la me-
tifora. La intencion de transformar la conciencia a través de una logica
distinta no elude ninguna herramienta al alcance que pueda dominarse,
es por ello que “Nishitani intenté combinar la poesia zen, la religion, la
literatura y la filosoffa en sus obras” (Heisig, 2002: 239). La entrada a
esta l6gica, aparentemente ilégica, tiene el costo de permitirse soltar los
pardmetros convencionales que han servido de salvaguarda para nuevas
comprensiones.

Desde este enfoque particular, todo lo que existe en la realidad tiene
su sitio y su funcién, al menos para distinguir a una cosa de otra. Inoue
(2013) refiere que las cosas existen como entidades individuales, pero no
impiden la existencia de lo otro; coexisten para conocer sus propios limi-
tes. Asimismo, el hombre material existe para que la conciencia ubique
su propio limite y lo diluya una vez que adopta una légica comprensiva
diferente. Evidentemente, esto es el preimbulo a la posibilidad de una
espiritualidad filoséfica, no en funcién de que se ha dejado de filosofar,
sino en la medida en que se filosofa desde una estructura alternativa.

d) Asuncion de una perspectiva holista e integradora

En los escritos de Nishitani son recurrentes los intentos de conjuncién
de dreas que cotidianamente son consideradas separadas e irreconcilia-
bles. Por ejemplo, “la separacion de la basqueda religiosa de la cientifica
le parecié fundamentalmente equivocada” (Heisig, 2003: 15); entendia
a la ciencia como algo necesario y no propuso en ningiin momento que
ésta fuese suprimida o relegada para dar paso a la espiritualidad. Su invi-
tacion, lejos de eludir la ciencia, era radicalizarla, es decir, llevarla hasta
sus propios limites, lo cual serfa la antesala de los nuevos descubrimien-
tos o de la modificacién de los planteamientos; mismo método utilizé
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con la filosoffa, la cual alcanzaba un horizonte distinto cuando exploraba
mds alld de su propia frontera.

Nishitani consideraba que el traspaso de los limites inclufa una in-
vitacién a la inclusion en otros dmbitos, asi, la filosoffa podria conside-
rar a la ciencia, la ciencia a la filosoffa, y ambas a la espiritualidad. En
palabras de Heisig, “el punto de vista cientifico (...) no debe replegarse
en su propio campo, sino lanzarse en la noche oscura de su propia irre-
levancia para resucitar en otra forma, mds autoconsciente” (2002: 299).
El procedimiento que la ciencia debfa seguir con el advenimiento de la
incertidumbre, de la penumbra, de la desesperacién y la nebulosidad,
no es diferente a lo que espera al hombre que nota, advierte y acepta el
limite de sus respuestas y de las respuestas convencionales que ha apren-
dido en la cultura sobre los aspectos mds elementales de su existencia.
La noche oscura, alusion clara a Juan de la Cruz, es un estado que an-
tecede al despertar, al paso de la nihilidad hacia la vacuidad, el cual es
una posible derivacién de la actitud holistica cuando ésta se funda en el
rompimiento de paradigmas.

Nishitani encontré en Occidente algunos esporddicos referentes de
la idea holista o la conjuncién de todo en una globalidad particular.
Concretamente, alude a Jendfanes y su idea de “lo Uno y Todo” y a
Parménides con su unién de ser y pensamiento; del mismo modo aludia
como referentes de este pensamiento a Plotino, Spinoza y Schelling. No
obstante, criticaba que, aun en esos casos, el planteamiento continuaba
fijo en el pardmetro de la racionalidad; en alusién a tales pensadores
advirtié que “el Uno absoluto que tenian en mente (...) era concebido
como razén absoluta o, cuando se llevaba mds alld del punto de vista
de la razén, al menos era concebido como una extensién de ese punto de
vista en continuidad interrumpida con é1” (2003: 201). De tal modo,
no se trata anicamente de combinar e incluir varios tépicos tedricos en
una conjuncién especifica de los mismos (a lo cual podriamos llamar in-
terdependencia conceptual); tampoco basta con amalgamar disciplinas
académicas concretas distinguiéndolas entre si (interdisciplinariedad) o
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perdiendo las fronteras entre cada una (transdisciplinariedad); de lo que
se trata es de incluir y transitar en dmbitos distintos a lo racional, sin
excluir otras dimensiones y alternativas presentes en la mente, el cuerpo
y la intuicién (holismo).

e) Regreso al yo auténtico a través
de la transformacion de la conciencia

La busqueda por el yo es distinta al encuentro de la identidad. Por un
lado, la identidad estd sujeta al conjunto de caracteristicas y distinciones
que nos separan del resto de individuos y cosas, atribuyéndonos, por tan-
to, una particularidad especifica; el yo auténtico, por su parte, no implica
la identificacién con aspectos clarificados en una cultura o que hayan sido
aprendidos en el paso de la vida, sino que se refiere a lo mds intimo que
se encuentra detrds de las capas de lo identificable. Por ende, el yo, en
el fondo, mds que separar, unifica. Esta evidente paradoja s6lo puede ser
asimilada a partir de una transformacién de la conciencia, meta que es
propuesta continuamente por Nishitani. Justamente, de acuerdo con Del
Arco (2004: 235), el punto crucial de la filosoffa del tercer representante
de la escuela de Kioto, “lo que la ensalza hasta la cumbre del pensamien-
to mundial, es su originalisima persecucién de la transformacién de la
conciencia’.

La evolucién de la conciencia, evidencia central de su transformacion,
no es acrecentar las ideas sobre el yo ni la acumulacién de conceptos que
lo definan; por el contrario, “la verdadera autosuficiencia no significa
otra cosa sino el yo que se vacia a si mismo y asi permite ser a todo” (Nis-
hitani, 2003: 350). De tal modo, la superacién del nihilismo consiste en la
superacion del yo, en funcién de que es el yo quien ha conceptualizado
la idea misma de nihilismo y es donde radica la vivencia de la nihilidad;
asi, Nishitani (1990) advierte que la salida del nihilismo solo es ejecuta-
ble a través de la vivencia decidida de la nada.
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En ese sentido, la filosoffa y el budismo convergen para el logro de
una transformacién intima que modifique los planteamientos generales
sobre la vida. No se trata de que la filosoffa sea un mero instrumento
de critica o andlisis del budismo, sino que conforma su consistencia y
ntcleo operativo. La filosoffa permite la modificacién del pensamiento,
una transmutacion de los elementos a partir de los cuales se piensa. No
es, por tanto, un simple acto de andlisis, sino de reestructuracién de las
piezas que deben ser analizadas. Esto sucede a tal punto que...

[Lla filosoffa le sirve al budismo, como principio interior de la religién y no como
entorno critico exterior. En el budismo, la filosoffa no es ni especulacién ni con-
templacién o metaffsica, sino mds bien una metanoia, una conversién dentro del
pensamiento reflexivo que sefiala un regreso al yo auténtico, el no-yo del anatman
(Del Arco, 2004: 232).

Cuando se ha llegado al punto de la transformacién de la conciencia
se ha provisto el individuo de los recursos necesarios para adoptar el
punto de vista de la vacuidad.

) Adopcion del punto de vista de la vacuidad

a través de la experiencia de nibilidad

En los veintiséis volimenes del Nishitani Keiji Chosakushii V84563
VE4E (Nishitani Keiji's Works), se observa en menor o mayor medida el
planteamiento de la vacuidad que realiza Nishitani (1987). Estd claro
que no todos los escritos del fildsofo japonés contienen el mismo énfasis
respecto a la nihilidad, para si convergen para fructificar en su aport-
acién general.

A pesar de haber sido criticado por un supuesto panteismo, la postura
del alumno de Tanabe es clara al respecto:

Si las cosas nos estdn proclamando que fueron creadas por Dios, entonces también
nos estan diciendo que ellas mismas no son Dios. Hasta aqui, no encontramos a

158



Elementos budistas y cristianos e intuicion...

Dios en ningtn lugar del mundo y, en vez de eso, encontramos la nihilidad de la
creatio ex nibilo por todas partes, es el fundamento de cada cosa que es (Nishitani,
2003: 76).

Asimismo, si el fundamento de lo existente es la nihilidad, la per-
muta de la visién de las cosas, su traslado desde la fijacién del ser y su
desenlace en el punto de la vista de la vacuidad, es un requerimiento
ineludible.

De esto se desprende que el mundo del ser es posible en la medida en
que se encuentra supeditado al dmbito de la vacuidad. En los términos
de Nishitani:

[Uln sistema del ser no llega a ser genuinamente posible en un campo en el que
dicho sistema sélo es considerado como tal, sino en el campo de la vacuidad, en
donde el ser en considerado ser-en-la-nada, nada-en-el-ser, en donde la realidad de
los seres lleva al mismo tiempo el sello de la ilusién (2003: 205).

Precisamente, la ilusiéon del dominio del ser es desterrada cuando
se advierte la omnipresencia de la nihilidad en todo lo existente. Tal
conciencia, derivada de tomar en cuenta la precariedad de toda entidad,
germina en la comprension de la vacuidad implicita de todo lo que es.

El nirvana, o verdadera trascendencia, presentado por el budismo,
requiere una separacion del samsara. Esto es asi porque...

[S1i la existencia en el mundo descansa en la nihilidad, como una cosa que es
anulada; y si la vida, sujeta al ciclo de nacimiento-y-muerte, es en esencia muerte;
entonces el nirvana, que implica morir en esta vida de nacimiento-y-muerte y, por
tanto, morir en sentido esencial, es vida en su sentido esencial (Nishitani, 2003:

238).

La muerte es vida en el pardmetro de la vacuidad, porque aquello a lo
que se muere es, justamente, a la muerte. Visto asi, a pesar de la evidente
dicotomia, el nirvana es un estadio que no estd esencialmente aislado del
samsara, sino que es su culminacién posible.
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Sobre la importancia de la adquisicién del punto de vista de la va-
cuidad, la sentencia final de Nishitani en su libro La religiin y la nada
es lapidaria:

A menos que los pensamientos y las acciones del hombre, de todos y cada uno de
ellos, se sitden en ella [la vacuidadl, los problemas que acosan a la humanidad ca-
recerdn de la menor oportunidad de ser realmente solventados para siempre (2003:

354).

Evidentemente, la invitacién no consiste en promover la muerte, sino
en dejar morir aquello que persiste uniéndonos al samsara continuamen-
te. Esto nos remite a una contemplacién de las posibilidades de nuestra
nihilidad, de la nada que nos posee y poseemos. A partir de esta cresta,
es inevitable cierta intuicién de lo transpersonal.

g) Intuicion de la transpersonal

Entenderemos por “transpersonal” aquella intuicién que desborda la con-
ciencia de algo que estd fuera del control de lo humano y que, sin embar-
go, es capaz de ordenar, posiblemente con un tipo de estructura descono-
cida, los acontecimientos y situaciones de todo lo existente, incluido, por
supuesto, el ser humano. Si bien es cierto que en nuestro transcurrir por el
mundo estamos sometidos a una entidad humana, que al mismo tiempo
que nos arropa y protege nos encarcela, es posible la consideraciéon de una
condicién primigenia transcorporal en la que la conciencia no estuviese
anidada en un dmbito concreto, sino que habitase como latencia suspen-
dida en el todo. A pesar de que nuestra implicacién con el mundo y la
subjetividad nos conducen a un continuo cuestionamiento sobre nuestra
misién en la existencia temporal que nos corresponde, “en su fundamento
tltimo, la propia existencia del hombre no es humana” (Nishitani, 2003:
315). Ir6nicamente, no hay manera de ofrecer una explicacién de lo no
humano mientras desde lo humano se habla.
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El transcurso de la vida se sujeta al anhelo de un sostén que oriente
nuestras vidas, lo cual es consistente con el hecho de que “la verdadera
forma de nuestro karma, esto es, de nuestro ser en el tiempo, de nuestra
vida, consiste en transitar por el tiempo interminablemente en busca
del fundamento del yo” (Nishitani, 2003: 314). No obstante, la trans-
personalidad es una alternativa lograble en la medida en que es posible
acceder, al menos parcialmente, a la verdadera vacuidad (shinku myou),
la cual representa la esencia del budismo Mahayana. Coincidentemente,
Heisig (2002: 308) admite en forma terminante que “nuestra nada es
mds inmanente en NOSOtros que nuestro ser’.

La espiritualidad filoséfica, o la filosofia como espiritualidad (Heisig,
1999) presente en la propuesta de Nishitani (Unno, 1989), no puede ser
entendida como una alternativa exclusiva del budismo o a través de sus
postulados; por el contrario, justamente la intencién es acceder al estado
de comprension a partir del cual no existen distinciones religiosas y los
procedimientos o técnicas se vuelven obsoletos. La vacuidad exige, en su
grado sumo, el desapego a la liberacién misma, el acceso a la conciencia
de lo transpersonal y la prudencia para admitir la condicién desde la
que, humanamente en la carencia, resuena la abundancia de un estado
alterno, posterior y anterior, al cual podemos penetrar en los instantes en
que el tiempo es eternidad.

Conclusién

La filosoffa espiritual de Nishitani tiene el mérito central de consolidar
una Deidad cuyo centro sea la vacuidad, cuestiéon que la distingue de
la mds usual concepcién de un Dios centrado en el ser. Esta alternativa
habfa sido considerada por otros miembros de la escuela de Kioto, pero
bajo la perspectiva de una nada absoluta, no bajo el término de una Dei-

dad de la vacuidad.
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Esta espiritualidad propuesta por Nishitani, estaba sustentada en
la filosoffa, la cual era vista no como un mero ejercicio academicista,
sino como un sostén de salvaguarda para el hombre contemporineo,
tan necesario como comer o respirar. En esta éptica, para Nishitani era
inoperante un budismo pasivo, alejado del mundo, propuso una espi-
ritualidad responsable de los acontecimientos y que manifieste un alto
compromiso social. Es por ello que ubicé a Cristo como alguien que se
vaci6 a si mismo, asumiendo la labor de integrarse a lo humano y, con
ello, manifestando su compromiso y congruencia. Nishitani fue capaz
de integrar al budismo y al cristianismo mediante la focalizacién de sus
similitudes mds que sus diferencias.

Para el filésofo japonés que nos ha ocupado, la filosofia es el instru-
mento para lograr el despertar. De este despertar adviene una légica dis-
tinta mediante la cual es posible una auténtica actitud holistica; as{, bajo
la visién global holista se accede al encuentro con un yo que se mantiene
en constante conexién con todo lo existente y que es el no-yo del usual
yo que habifamos supuesto ser, uno fragmentado y aislado del resto de
las cosas, distinto y precario. En el no-yo habita la vacuidad, a la cual se
accede con un punto de vista alternativo que abre la puerta a la intuicién
de la transpersonalidad.
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