MILINDAPANHA

RESENA
Capitulo 1, secciones 11-16 - Capitulo 2, secciones 1-9

Francisco José Ramos!

Recordemos que «Las preguntas del rey Milinda» (Milindapaiiha) es una obra
tardia de la tradicién buddhista. Se piensa que la obra fue escrita en torno a los dos
primeros siglos de la era comun, en la antigua Bactria y la proximidades del reino de
Gandhara, es decir, en la frontera de lo que hoy es el noreste de Afganistan y Pakistan.
Como es muy sabido, Gandhara fue una riquisima fuente de produccién artistica,
fuertemente marcada por el helenismo. Son célebres las imdgenes escultdricas del
Buddha con una marcado rasgo helenistico. Es por esto que se ha llegado a hablar de un
estilo artistico “greco-budista”.

En todo caso, las mencionadas dreas geogrificas y geopoliticas fueron un
encuentro importantisimo de las antiguas culturas de la India y de Grecia. Téngase en
cuenta que en la Antigiiedad no existian fronteras claramente delimitadas, como habria de
suceder una vez expandido y vuelto hegemoénico el concepto moderno y europeo de
Nacion-Estado. Los pueblos mediterraneos de Grecia y la peninsula itédlica, primero bajo
los dominios de Alejandro Magno y luego de la Roma imperial, establecieron sélidas
rutas de comercio maritimo y terrestre por el norte de Africa, Asia Menor, la Peninsula
Ardbica, Persia, India y China. Esas mismas grandes rutas comerciales fueron también la
ocasion para el intercambio de ideas, formas de vida y, sobre todo, practicas o ejercicios
de sabiduria, que se vieron fortalecidas con el reino unificador de la India, el rey Asoka
(siglo IIT a.e.c). La distincién y separacion de arte, ciencia, filosoffa y religion, no existia.
Tampoco habia un modelo uniforme de cultura o de civilizacién, por mds que el
helenismo y el imperio romano fuesen expandiendo sus instituciones y estructuras de
organizacion social, juridica y politica (la polis y la civitas), sentando las bases de lo que
habria de ser la civilizacion occidental.

Tanto en Plutarco (46 6 50 — 120 e.c.) como en Estrabén (64 6 63 a.e.c.— 19 6 24
e.c.) hay referencias explicitas al rey Milinda o Menandro. La penetracion de las
ensefianzas del Buddha en aquella zona de Asia donde se habian instalado colonias
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griegas, desde la época de Alejandro (finales del siglo IV a.e.c.), esta atestiguada por la
arqueologia, muy particularmente por la de restos arquitecténicos y escultéricos. En el
libro de Thomas McEvilley titulado The Shape of Ancient Thought (New York, Alworth
Press, 2002, p. 377), aparece la interesante imagen, procedente de Gandhara, de un
capitel corintio del siglo Il e. c., y en la que puede observarse, justamente en el centro, la
serena figura del Buddha meditando, en posicién de loto. En la pagina 376 podemos leer
lo que sigue, refiriéndose al Milindapariiha: «It is a Pali text in the form of a conversation
about Buddhist doctrine (vaguely like a Platonic dialogue) between Indo-Greek king
Menander (one of the candidates for the conquest of the Mauryan Empire) and a Buddhist
teacher named Nagasena. The text exist today in Pali, but may originally have been in
Gandhari, and perhaps in the Kharostht script.» Y el autor afiade esta referencia tomada
del libro de George Woodcock The Greeks in India (Londres, Faber and Faber, 1966):
«‘Tarn [se refiere al libro de W.W. Tarn, The Greeks in Bactria and India, Cambridge
University Press, 1951] has put forward the fertile suggestion that the Pali work may
actually have been based on a Greek original written shortly after Menander’s death; he
points to an Alexandrian work, the Letter of Pseudo-Aristeas, evidently written in
imitation of a Greek version of the Questions of King Milinda, which must have reached
the famous Library of Alexandria half a century or so after Menander’s death. This by no
means is unlikely. Plutarch, who talks of the burials of Menander’s relics under
monuments or stupas, have obviously read o heard about some Buddhist account of the
Greek king’s death.”»

Cuando uno se acerca al texto en pali, salta a la vista la gracia y estrategia literaria
de la composicion. Tampoco no deja de sorprender el sencillo rigor expositivo de los
asuntos mds sutiles de las ensefanzas del Buddha. Por eso resulta dificil aceptar que el
texto que ha llegado a nosotros sea una traduccion de algun original en griego
alejandrino. Sin embargo, ;cémo explicar el hecho de que un texto haya sido escrito en
lengua Pali, en medio de una atmdsfera cultural de sincretismo greco-indio, y de una
época en la que ya habia vuelto a florecer el sanscrito como vehiculo de transmision de
las ensefianzas del Buddha, fenémeno ligado a los inicios del desarrollo del buddhismo
mahayana en el siglo primero de la era comun? El enigma de este libro insolito persiste.

Las secciones 11-16, del Capitulo 1 tratan de las caracteristicas
(sampakkhandhanalakkhana) de la confianza (saddha), del esfuerzo (viriya), de la
atencion plena (sati), de la concentracion (samadhi) y de la sabiduria (pafinia). Se trata,
por lo tanto, de los componentes basicos de la practica. El rio, la torrente, el océano son
las imégenes por las que se ilustra el «saltar hacia delante» propio de la confianza y de la
vigilancia (appamadena). Vale la pena aqui recordar y mencionar que en las udltimas
palabras del Buddha aparece también el término appamadena (‘vigilancia’, ‘cuidado’
‘diligencia’) como actitud fundamental ante la naturaleza efimera, fugaz o impermanente



de todos los dhammas: Vayadhamma sankhara, appamdadena sampadetha («Todos los
fendmenos condicionados estdn sujetos al cesar, afanaos con diligencia o vigilancia.»)
Hay que hacer notar que la confianza o saddha es el «saltar hacia delante» que da firmeza
y sostén a las otras facultades. Quizd la palabra mas adecuada en nuestra lengua para
describir este «salto» sea la de arrojo. En la filosofia occidental, este salto podria evocar
el concepto de “fe” en Sgren Kierkergaidrd. S6lo que en el contexto buddhista los
conceptos de “caida” y “pecado”, medulares en la obra del gran pensador danés, son
complemente ajenos.

En el Capitulo 2 se abunda en el andlisis de estas caracteristicas, pero en funcién
de los atributos o virtudes de quien practica las ensefianzas o el practicante (yogavacara).
De esta manera se retoma el concepto del individuo y el espinoso asunto de la
individualidad. Hay una célebre frase atribuida al gran pensador cristiano Duns Scoto
(1266-1308) que reza asi: individuum est ineffabili. Esta naturaleza en ultima instancia
inefable del individuo se explica, en parte, por la concepcidon platénico-cristiana de alma
(psyche) en tanto que esencia (eidos) de la persona humana. Por otra parte, debido a que
en las ensefnanzas del Buddha los agregados o componentes (khandha) del individuo nos
refieren a los fenOmenos o dhammas, sean fisicos, materiales o inmateriales, este asunto
de la supuesta naturaleza inefable de la sustancia o entidad individual, sea humana,
animal o divina, no se plantea. En efecto, dado que los dhammas de lo que aparece como
individuo poseen la cualidad del vacio (sufifia), o contienen las «marcas o caracteristicas
del vacio» (Suanyata-laksana, segin reza el Prajiaparamita Sutra de la tradicién
mahayana), no es necesario recurrir a la idea de un trasfondo misterioso de la
personalidad. Basta con atender a las condiciones reales de la existencia (dukkha, anicca,
anatta), y a lo que el Buddha nombr6é como dhammas, es decir, las “realidades ultimas”,
la naturaleza constitutiva de los fendmenos, sean fisicos o psiquicos, los componentes
ultimos de lo real cuya caracteristica es, como ya se ha dicho, el vacio o la vacuidad
(sufifia, Sanyata). No se trata aqui de una propuesta tedrico-especulativa, de concepcion
del mundo o Weltanshaung. Se trata de un descubrimiento de lo real y, por lo tanto, de las
condiciones bajo las cuales aparece y se vislumbra lo que se percibe como individuo.

Llama la atencién que el concepto de tiempo (addhana) que da titulo al capitulo
no se trate hasta el final, y de una manera muy escueta. También es interesante destacar
que el término pali addhana tiene también la connotacion de lugar o espacio. La pregunta
sobre el tiempo envuelve ademds un asunto medular en este capitulo, pero también en
toda la obra, que es el de la reconexion. Asunto inseparable a su vez de la pregunta sobre
qué es lo que transmigra, dado que no hay una entidad o sustancia individual. M4s atn: si
no hay un alma, yo, ego o ser inmutable (atta), ;quién es en dltima instancia responsable
de los actos o de las acciones? Si todos los fendmenos o dhammas son impermanentes,
(qué es lo que sigue o continua? Y si hay continuidad, pero no duracién de una entidad o



realidad sustancial, de “algo” o “alguien” que perdura, ;qué es lo que persiste e insiste?
Todos estas preguntas estdn profundamente implicadas y su asunto es abordado en este
capitulo.

El punto crucial de referencia de este capitulo es una frase que, contrario a lo que
tradicionalmente se ha pensado (véase la nota al calce 2), solamente aparece en el
Milindapaiitha: «no es eso, pero tampoco es otro» (na ca so, na ca afiiio). Se trata de una
expresion recurrente o idiomadtica que pone en perspectiva la nociéon del «camino medio
(majjhima patipada)», como bien destaca la traduccion inglesa de I. B. Horner (Londres,
PTS, 1964). Desde el punto de vista 16gico, esta frase elude las zancadillas dialécticas,
propias de las preguntas de un rey griego, es decir, quedar atrapado en los términos
extremos de una proposicion. Desde el punto de vista ontolégico, se trata, en
consecuencia, de no tener que identificar los dhammas con el ser o no ser, es decir, el
extremo del anhelo de una existencia trascendente, eterna o permanente (bhavatanha); o,
en su caso, con el extremo que sostiene su extincion, es decir, la postura nihilista.
Nagasena afirma, por una parte, la continuidad del proceso vital, sin tener que fundarse
en el supuesto de una sustancia o entidad que perdura. Y, de otra parte, reconoce la
cualidad o naturaleza intrinseca (sabhava) de los dhammas sin tener que aceptar la
proliferacién de una multiplicidad o diversidad discontinua de entidades o sustancias
atomicas e indivisas.

Pero lo mds sobresaliente de estos puntos doctrinales es que ellos se exponen al
cuestionamiento del rey y a la necesidad por parte de su interlocutor de clarificarlos. No
otra es la funcién didictica y ejemplar de similes que arropan este encuentro y de los
cuales este segundo capitulo nos ofrece una muestra particularmente generosa. Mas que
un debate o una contienda, como sin duda también lo es, se trata de un didlogo critico
que tiene como referente directo la prdctica de las ensefanzas del Buddha en funcién del
recto entendimiento de la naturaleza intima de lo real. Desde esta perspectiva, es obvio
que la tradicion buddhista estd mucho mads ligada al ejercicio filoséfico y a la préctica
cientifica que a lo que en Occidente se conoce como “religién”, para no decir nada de la
teologia, puesto que la idea de un Dios creador y garante del orden moral del mundo no le
aplica.

Se explica asi la extension con que se trata la seccion 3 que trata de la «Pregunta
sobre la sabidurfa y el entendimiento» (Nanapaiiiiapaiiha). La comprensién que nace de
este entendimiento (7iana) no es un asunto meramente intelectual. Se trata, por el
contrario, de una compenetracién con las condiciones reales de la existencia que conduce
directa o inmediatamente a la realizacion de lo Incondicionado. Es la visién de
transparencia (insight, como se dice en inglés) que nace de la préctica de vipassana, y
que corresponde en el Zen (aunque con matices importantes que no vienen aqui al caso) a



la préctica de shikan-taza, o «sentarse, sin mds.» A su vez, la sabiduria (pafiiia) a la que
se hace referencia no es una “sabiduria salvaje”, de caricter anti-intelectual. Ella es, para
todos los efectos, sinénimo de entendimiento. Sin embargo, su distincién no es casual.
«En ese que ha surgido el entendimiento, surge la sabiduria», se nos dice, a la manera en
que «un hombre enciende una ldmpara en una casa oscura». En consecuencia, la
sabiduria es como el fruto maduro de un entendimiento que purifica y despeja la
ignorancia. En este contexto, surge una pregunta extraordinaria y perspicaz por parte del
rey Milinda o Menandro: «Pero, Venerable, ;a donde va la sabiduria?» La respuesta de
Nagasena es didfana: «habiendo cumplido su funcién, la sabiduria cesa o desaparece».
Sin embargo persiste aquello que la sabiduria realiza como «impermanente,
insatisfactorio e impersonal», es decir, la “existencia’.

En efecto, el entendimiento o la sabiduria no es “algo” que es poseido por
“alguien”. Nos parece que este es un aspecto fundamental de las ensefianzas, con
particular relevancia o pertinencia hoy en dia, puesto que vivimos bajo los dictdimenes de
la cosificacion de las acciones humanas, pero también de practicamente cualquier aspecto
de la vida y de la muerte, susceptibles todo ello de ser transformado en fetiche mercantil,
con vista a la circulacion, posesion, consumo 'y obsolescencia programada de los bienes,
sean materiales, inmateriales o espirituales. Resulta, pues indispensable, quizad hoy mas
que nunca, el cultivo de la mente y el desarrollo de las cinco facultades: la confianza
(saddha), el esfuerzo (viriya), la atencidn plena (sati), la concentracion (samadhi) y la
sabiduria (pafiiia). Estos son los «remedios medicinales» que remueven las impurezas
mentales, es decir, la enfermedad ingénita de la ignorancia, propia, aunque no exclusiva,
de nuestra condicién humana.

No se trata, por lo tanto, de ser o identificarse como “buddhista”. Se trata de
aplicar y poner a prueba unas ensefanzas que nacen de una profunda e inagotable
realizacion, partiendo de la confianza en la sabiduria y el entendimiento. En tltima
instancia, el practicante ha de llegar a ser su propio maestro, su propio médico, su propio
protector: «Uno mismo es el protector de si mismo. ;Qué otro protector habria? En
verdad, entrendndose bien a si mismo, uno obtiene un protector dificil de
obtener.» (Dhammapada, México, Ediciones Dhammodaya, 2008).

De ahi la importancia que tiene, para todas las tradiciones budistas, el ejercicio de
la atencion plena, cabal o completa: sati, término que en inglés se suele traducir por
mindfullness. Téngase en cuenta, sin embargo, que la palabra en Pali significa,
justamente, ‘recordar el momento’. Con lo cual el énfasis se pone en la facultad de
hacerse con el momento justo de la atencion. Esto es valido para la practica meditativa o
contemplativa, como se nos indica en el Satipatthana Sutta, pero también sean cuales
sean las circunstancias de la vida cotidiana. Se trata de percatarse de la integridad real de



la existencia, y no ya de quedar sujetos a su vertiente imaginaria o simbolica. En el Zen
de Dogen la atencién plena o sati se vincula con nikon o la vivacidad del ahora; y
también con genjo-koan: la realizacion del asunto fundamental.

Se puede apreciar asi la profunda dimension ética que envuelve las ensefianzas
del Buddha y, en particular, la atmdsfera del Milindapaiiha. Una ética que es indisociable
de la comprensién intima de lo real y, por lo tanto, de la dimensién ontolégica.

La seccion sexta traducida como «Pregunta sobre la identidad y multiplicidad de
la mente y la materia» (Namaripa-ekattnananattapaitha) trata un asunto complejo y
delicado, muy discutido en la antigiiedad, tanto en India como en Grecia, vigente a lo
largo de toda la historia de la filosofia, y retomado con brio por la filosofia
contemporanea (desde Friedrich Nietzsche a Gilles Deleuze, pasando por Henri Bergson,
Martin Heidegger y Alfred N. Whitehead) y la neurociencia: se trata de la relacion de la
mente y el cuerpo, de una parte; y el problema de la ocurrencia y continuidad de la
existencia. Asi, pues, a la pregunta del rey «;quién reconecta?», Nagasena responde: «la
mente y la materia reconecta.» Se pone en singular “mente y matera” para dar a entender
que se trata de namariipa, es decir, de un acontecimiento tinico y no de dos entidades o
sustancias — mente y cuerpo — que ocurren independientemente la una de la otra. Como es
sabido la frase namariipa aparece en los mds antiguos Upanishads. Sin embargo, en el
contexto de las ensefianzas del Buddha, la expresion remite, no ya a aquello que
conforma una realidad permanente e inmutable (Atman), sino a un eslabén en la cadena
de los fendmenos condicionados de la existencia.

Namariipa implica, por lo tanto, lo real de un fenémeno o dhamma en ligazén con
otros fendmenos también condicionados. Por esta razén no es un “ser” espiritual o un
alma en el sentido de una entidad sustancial lo que renace o reencarna en otro cuerpo. Se
trata, mas bien, de la reconexion de un compuesto material y mental que se distingue por
la singularidad de sus actos, es decir, por la cualidad o naturaleza intrinseca de una
determinada existencia condicionada. Se explica asi que no sea la misma mente y materia
la que reconecta, en el sentido de una identidad o unidad personal. Pero se explica
también que aiin no siendo la misma, tampoco sea otra, en el sentido de una entidad
personal completamente ajena a las acciones (kamma) realizadas por ese compuesto de
mente-materia. Se podria, en consecuencia, establecer el siguiente principio ético: la
impersonalidad de las acciones en su aspecto volitivo, sean hermosas o dafiinas, no
exime de la responsabilidad de los actos realizados, sino que confirma la continuidad de
la existencia. Léanse con atencién los cuatro similes expuestos por Nagasena para
ejemplificar este importantisimo punto.

Nos encontramos entonces con que es el propio devenir, ocurrencia o proceso lo
que ofrece continuidad a los dhammas o fenémenos condicionados (dhammasantati).



Este aspecto de las ensefianzas del Buddha puede también encontrarse en su
contempordneo Hericlito de Efesos. Cabe destacar que el flujo, unién o “ligazén de
continuidad” (santanabandha) se suele interpretar erréneamente como permanencia e
inmutabilidad, dando asi lugar a la confusién habitual de identificar una idea,
construccion mental con una realidad dltima. De ahi que sea un asunto vital el percatarse
de la manera en que la cinco caracteristicas o facultades se compenetran: la confianza
envuelve al esfuerzo, el esfuerzo a la atencién plena, la atencién plena a la concentracién
y la concentracién a la sabiduria. A su vez, la sabiduria envuelve a la confianza, y asi
sucesivamente, pues lo uno lleva a lo otro, es decir: las distintas facultades s6lo se pueden
apreciar correctamente entienden en su mutua implicacion.
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