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INTRODUCCION

Esta tesis estd dedicada a la investigacidn de la moral budis
ta. Sin embargo, una visidn cabal de ésta s8lo es posible con el es-
tudio de la doctrina budista. En realidad, doctrina y moral estdn ig

timamente relacionados ya que la moral es parte de ella.

Pero como el budismo es tan amplio, por sus diversos desarro-
llos en Asia, nos hemos dedicado exclusivamente al budismo primitivo
segin su fundador Gotama, el Buddha,y segiin los rex<tos mds antiguos

de la tradicidn budista.

Considero que el estudio de la moral es mnuy impo.tante porque
puede dar algunas respuestas a la problemdtica de nuestra €poca, lle
na de incomprensiones y conflictos. Hay que investigar la moral desde
sus diversos exponentes y desde la multiplicidad de problemas. Es den

tro de esta preocupacién que se enmarca nuestro trabajo.

El enfoque que le hemos dado es explicativo e interpretativo,
con el apoyo constante de las obras del Canon Pali. Y el sustento de
los logros conseguidos por estudiosos importarn:es del budismo tales

como Conze, Rahula, Glasenapp, Oldenberg, Dragonetti y otros mas.

Para tratar de la doctrina budista es necesario comenzar por
las Cuatro Nobles Verdades, ya que son las partas fundamentales del
Dhamma. Es por esta razdén que nuestra tesis se divide en cuatro ca

pitulos, cada uno de los cuales estudia una Noble Verdad.



El primer capitulo trata sobre el dolor (dukkha). El segundo sobre

el origen del dolor (dukkha-samudaya). El tercero sobre la cesacion

del dolor (dukkha-nirodha). Y el Gltimo capitulo scbre el camino que

conduce al cese del dolor (dukkha-nirodha-gamini-patipada). Al final

hemos realizado las conclusiones del trabajo. Este primer encuentro

serd la base para sucesivos estudios sobre la moral budista.
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LAS CUATRO NOBLES VERDADES

Las Cuatro Nobles Verdades son postulados que sintetizan la
doctrina budista, mds adn, son la esencia (1) de la ensenanza del

Buddha Gotama (aprox. 560-480 a.(C.) su fundador.

Estas son:

Ls Dukkha.- Existe el dolor.

2, Dukkha~samudaya.- Existe la cuausa del dolor.

3. Dukkha-nirodha.- Existe la cesacién del dolor.

4. Dukkha-nirodha-gamini-patipada.~ Existe el sendero que con-

duce a la cesacidon dei dolor.

Como podemos observar, las Cuatro Nobles Verdades giran alre
dedor de dukkha (dolor). Este es el punto de partida del budismo des
de su fundador. Para comprenderlo mejor expondremos brevemente una
parte importante'de la vida de Gotama, porque ella estd estrecha-

mente relacionada con su futura doctrina.

Nos cuenta la tradicién que el Principe Gotama, antes de al-
canzar la Iluminacidn, tuvo "cuatro encuentros" (2), los cuales le
impulsaron a llevar una vida ascética que le permitiera superar el
dolor. Estos encuentros dolorosos fueron con un anciano, con un en

fermo, con un muerto y con un as:eta. Estus experiencias causaron

en él un profundo sentimiento a tal puntc que cambiarian su vida.



- -

Los tres primeros encuer..rus le hicieron ver que el dolor esta

unido a la vida humana. Conmovido por ello abandondé su palacio, espo-

sa e hijo dedicandose a la blisqueda de la comprensién del dolor huma-

no y un camino para terminar con el dolor.

Luego de varios afios (3) de esfuerzo y dedicacidén, entre brah-

manes (4), ascetas y en soledad, alcanza la Iluminacién (todhi) (5).

Lograda la Verdad, Gotama -ahora el Buddha, el Iluminado, el

Despierto- se encuentra con cinco ascetas, antigvos companeros en la

blisqueda de la Verdad, a los que da su primer sermén llamado El Ser-

moén de Benarés, donde expone, entre otros temas, las Cuatro Nobles

Verdades:

Esta es, !Oh ﬁbnjesi, la noble verdad respecto al do

lor: el nacimi:uiuv es doloroso, la vejez es dolorosa,

la enfermedad es dolorosa, la muerte es dolorosa, el
contacto con lo que uno no ama es doloroso, la sepa-
racion de lo que uno ama es dolcresa; no conseguir

lo que uno desea es doloroso; en resumen los cinco
objetos del apego son dolorosos.

Esta es, !Oh monjesi, la noble verdad respecto al ori
gen del dolor: es el deseo que conduce de reencarna-
cidon, acompanado del placer y de la pasidon, que go-
za ora aqul ora aculld, el desec de la voluptuosi-
dad sensual, el deseo de la existencia, y el deseo de
la no-existencia.

Esta es, !Oh monjesi, la noble verdad r«<pecto a la



supresidn del dolor: es la completa supresidén y ex-

tincion del deseo, el abandonarlo, el renunciar aél,
el librarse de €1, el no dejarle lugar alguno.

Esta es, !Oh monjesi, la noble verdad respecto alca
mino que conduce a la supresion del dolor: es el no-
ble 6ctuple camino, es decir: correcta opinidn, co-

rrecto pensamiento, correcta palabra, correcta ac-

cidén, correcto género de vida, correcto esfuerzo, co

rrecta autoconciencia, correcta concentracion. (6)

Estas verdades comprobadas por el Buddha no son verdades reve
ladas por un dios, sino el resultado de la biisqueda de un camino que
conduzca al cese del dolor humano. El budismo es, entonces, una doc

trina sobre el dolor y la liberacidén del dolor.

Por ello, las Cuatro Nobles Verdades no son aceptadas por los
futuros budistas como '"dogmas" o "articulos de fe" en log cuales =
hay que creer para conseguir la liberacion. Ellas fueron el resulta
do de la bisqueda de la verdad y la libertad que realizé Gotama.

Por esto, el discipulo del Buddha tiene la tarea de realizar una
"meditacidn sistemidtica sobre las Cuatro Nobles Verdades, asi como
sobre los hechos basicos de la vida" (7), hasta que sean comproba-
das por €1 mismo, por su experiencia y no por lo que ha oido o lei
do. So6lo asi comprenderda la profundidad de estas verdades y alcanza

ra la liberacidon, que es el fin de la ensenanza budista.



Lailie

-

I. EL Dolor. Dukkha

Qué significa Dukkha?

Dukkha es un término pali (8) que generalmente se traduce co
mo "dolor", "sufrimiento'", "pena'" y "afliccidn'" en oposicién
a sukha: "felicidad", "bienestar", "holg;ra" (9). Conze y Sa
ddhamanda (10) lo traducen como "malo", "mal". Lo cierto es
que dukkha es un término de dificil traduccién, ya que "do

lor" es predominantemente fisico y "pena® es exclusivamente

mental. En realidad, "Dukkha es igualmente mental y fisico"

LS

Teniendo en cuenta esta significacion de dukkha, eneste tra

bajo nosotros lo traduciremos por "dolor" .

Segin Rahula el término dukkha tiene también un significado
profundamente filosdfico, encierra ideas como "imperfeccidn"
"impermanencia', '"vacuidad", "insustancialidad'". Ademds in-
cluye, como lo traduce Wijesekera (12), la idea de "insatis
faccion". Por ello es "dificil hallar una palabra que abar-

que integramente el significado de "dukkha" (13).

"Imperfeccidén'", el hombre es un ser compuesto, sujeto a la
vida y la muerte, no es un ser perfecto. "Impermanencia',
aSi cComo tOdﬂS las cosas Compuestas estél'n en ::cerno lTIClV]I_"
miento, el hombre también esta sujeto al cambio, diversas
transformaciones fisicas y mentales, dentro de la rueda del

samsara, ''Vacuidad" e "insustancialidad", el hombre no tie-
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ne una esencia o sustancia permanente, &l es vacio de ser
eterno. "Insatisfaccign'", el hombre no capta la verdadera
naturaleza de las cosas y su deseo nuncs puede ser colmado

totalmente, ésto permite que el deseo continde creciendo.

Dolor, sufrimiento, penas y alegrias, imperfeccién, insus
tancialidad e insatisfaccidn son la naturaleza de la vida
humana y el budismo debe comprender estc clara y profunda
mente. La comprensidon de esta primera verdad es de suma im

portancia, pues dize el Buddha:
Aquel que ve dukkha, ve también el surgimiento
de dukkha, la cesacion de dukkha y el sendero

que conduce a la cesacion de dukkha. (15)

Comprender a dukkha para trascender a dukkha, por eso es

importante la meditacién de dukkha, dclor.

Las tres caracteristicas de todo lo existente

El dolor surge del deseo, que nos impide ver la realidad
tal como es. Ver esa realidad es importante para la libe-
racion del dolor. Por esto, la interpretacidn budista de
la realidad, incluidos los seres humanos, estd unida a su
ética y a la salvacién que propone. Comprender la realidad

es comprender nuestra verdadera naturaleza.



Y (Como es la realidad segin los budistas? "Para el budis
mo todo sin excepcidn alguna estd constituido por dhammas,
factores, elementos, componentes de lo existente" (16).
Estos dhammas que componen toda la realidad tienen tres
caracteristicas llamadas tilakkhana, a saber:

a. Anicca, impermanencia.

b. Dukkha, dolor.

c. Anatta, insustancialidad.

Los dhammas y sus caracteristicas fueror interpretados de
diferentes maneras, segin las escuelas budistas (17). Se-
Nalaremos solamente que el budismo primitivo distinguia

dos tipos de dhammas:

- Los dhammas condicionados (sankhata), que constitu-
yen toda la realidad del mundo, los cuales tienen las
tres caracteristicas senaladas.

- Y el dhamma incondicionado y no-compuesto (asankha-
ta), que es el nibbana, la meta budista, '"'que, en su ca-
rdcter de absoluto, no participa de ninguna de las cuali-

dades de las cosas y seres'" (18).

Asi, tenemos que todas las cosas son condicionadas y com
puestas por varios dhammas, en los cuales no hay una sus

tancia permanente.

Para el budismo, estas 3 caracteristicas exic%en indepen

dientemente de la aparicidn de un Buddha:
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Que hayan aparecido Tathagatas (19} o que no hayan apa
recido, se mantiene firme esta ley fundamental, esta
legalidad, esta necesidad legal de que todos los facto
res condicionados de la existencia son dolorosos, to-
dos los dhammas existen '"sin alma" (anatta), esto es,

sin niicleo es2ncial, sin sustancia permanente. (20)

Lo que hace el Buddha es reconocer estas leyes, anunciar-
las y ensenarlas, porque sin ellas la iluminacidén no es po

sible.

Vamos a explicar ahora, con mds detalle, cada un.a de las

caracteristicas de los dhammas.

a. Anicca. Impermanencia.

Todos los elementos (dhammas) que constituyen las co-
sas estdn en perpetuo movimiento. Las cosas "no son las
mismas ni siquiera durante dos momentos inmediatamente
sucesivos. Aqul A no es igual a A, sino que es un flujo
de surgimientos y desapariciones mcmentaneos" (21). Te-
nemos entonces que la impermanencia se da:

a.l) tanto en los mismos elementos (dhammas) que
forman las cosas, por las cuales son compuestas,

a.2) como también, consecuencia necesaria, en las

compuestas y condicionadas.

Las cosas no tienen una existencia eterna sino, por el
contrario, son transitorias, como tuvieron un comienzo

tendran un fin. Ccmo hay condiciones para que aparezcan
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las cosas, tambiéa hay condiciones para que desaparezcan,
para que sean destruidas. El budismo no concibe que algu-
na cosa compuesta y condicionada sea eterna e inmovil. - -
Principio y fin, vida y muerte, eterno devenir para las -
cosas compuestas asi como para los dhammas. Mov mniento --—
eterno como el rio heracliteano. Movimiento de todo por-
que todo es movimiento, donde la inmovilidad no tiene lu
gar aunque lo parezca a simple vista. El movimiento es -
tan rapido que es imperceptible, ya que, en nuestra condi
cién normal, no estamos en la capacidad de percibir el mo-
vimiento de los dhammas. No hay motor inmovil que imaginaba
Aristoteles, desdz el cual se origina el movimiento. Por
ejemplo, lacorriente de la vida no tiene un comienzo, el

mismo Buddha dice:

Este ciclo de continuidad (samsara), oh bhikkhus (22),
carece deun Zin visible; imperceptible es el primer
comienzo de los seres que erran y rodean trabados -
por la ignorancia y cautivos de los lazos de la sed

(tanha: avidez). (23).

Porque los seres no son eternos y permanentes, la decaden
cia y destruccidn es inherente a su naturaleza compuesta
y condicionada. E1 Buddha daba mucha importancia a anicca,
porque la meditacidn sobre ella, que es caracteristica
esencial de la realidad, es importante para la liberacidn
de la ignorancia y del deseo. Se dice que las ultimas pa

labras de este gran hombre estuvieron referidas a anicca:



]

Luego, el Sublime se dirigid a los monjes diciéndoles:
"Retened bien estas palabras, oh monjes: "!La decaden
cia es inherente a todas las cosas compuestasi
!Trabajad con empeno por vuestra salvaciéni"

!Estas fueron las dltfimas palabras del Tathagataj (24).

Porque todo es impermanente, la decadencia es parte de ella

y la liberacidon sdlo es posible captandola.

Dukkha. Dolor

Por no comprender la verdudera naturaleza de las cosas im-
permanentes e insustanciales, por vivir dentro de la ig-

norancia de anicca y anatta, el hombre sufre, el dolor es

parte de €l.

Los dhammas "son dolorosos (dukkha) en cuanto que son cau
sa de sufrimiento, porque los productos a que dan lugar y
a los cuales el hombre se apega, estdn scmetidos a la ley
de la destruccidén'" (25). La impermanencia en s{ misma no
es dolorosa, sino que es motivo para el surgimiento del

deseo, causa directa del dolor.

Los dhammas, los elementos imperceptibles de las cosas vy,
por lo tanto, las cosas compuestas, son dolorosas porque
son transitorias, sometidos a la ley de la impermanencia
(anicca). Esto incluye necesariaminte a los hombres que,

al no ver la verdadzra naturaleza de la realidad, son con
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ducidos por la ignorancia y el deseo al dolor. Este dolor
en cada ser humano no puede ser medido debido a =u gran
extensidén. Un texto budista lo expresa cuando dice que las
ligrimas derramadas por un hombre, a lo largo de sus malti
ples existencias, superan a las aguas de los cuatro gran-—

des océanos.

El Buddha, a pesar de ver la vida sumida en el dolor, en-
sefia un camino que lleva a su superacidén, a la liberacidn.
A lo largo de todo el capitulo I vamos a tratar del do-

lor (dukkha), por ser el tema de las Cuatro Nobles Verda-

des.

Anatta. Insustancialidad.

En el Dhammapada, 279, podemos encontrar que se dice de

los dhammas lo siguiente:

...todos los dhammas carecen de'alma (an-attan)...
L4 . E .
Unico en el pensamiento religioso es la doctrina budista
de la insustancialidad, que en pali es an-atta y en sans-
crito an—-atman. Pero, ;jqué significa esta negacidn de

atta?, ;(qué es atta, al que niegan lcs budistas?

Atta o atman, como término filosé6fico es muy importante

no sélo en las Upanishads, s5ino tawbién en el pensamien-

to brahmdnico, en los cuales presenta las siguientes ca-

racteristicas:



c.l) es la sustancia individual, permanente, absoluta

y trascendente, veamos por ejemplo el Brihadaranyaka-

Upanishad 3.7.23:

El es el que ve, y no es visto; es el que oye, y
no es oido; es el que piensa, y no pensado; es el
que conoce, y no es conocido. No existe nadie, di
ferente de &1, que vea; no existe nadie, diferen-
te de é1, que piense; no existe nadie, diferente
de €1, que conozca. Aquel es tu Atman, el Gober-
nante interno, el inmortal. Todo lo que es dis—-

tinto de €l estd sumido en el dolor (26).

Y en el Bhagavad Gita II, 20 y 24:

Nunca ha tenido nacimiento, ni tampoco estd suje
to a la muerte; no habiendo sidc, jamias dejara -
de ser. Eterno, no nato, imperecedero, sin prin-
cipio ni fin, no se aniquila ni experimenta que-
branto alguno cuando se destruye su envoltura --

mortal.

Es eterno, omnipresente, inmutable, permanente, -

siempre uno. (27).

c.2) es idéntica con el ser univerral, prahman, que

es lo absoluto, asi podemos leer en el Chandogya-Up. -

3.14.4:

Mi Atman, de quien son todas las actividades, to

dos los deseos, todos los clores, todos los sabo-



res, que abarca todo, silencioso, indifcrente -mi
Atman, que estd en el interior de mi corazdn, es

Brahman. Al dejar este mundo penetraré en él. (28).

c.3) por lo tanto, hay una identidad euntre atman y bra-
hman, el fundamento de todo lo existente, la verdadera rea

lidad.

Por ello, la meta de los religiosos brahmanes es conocer,
identificarse con el atman, que no es diferente del cono-
cimiento y la identificacidon con brahman, buscan realizar

la identidad de atman-brahman que es ocultado por la igno-

rancia (avidya).

El budismo, que en muchos aspectos nace como reaccion al
pensamiento anterior, no acepta este EEEEE 0 ELEE’ s5us-—

tancia existente en si y por si, aquello que da unidad a
los seres. Niega una esencia universal e individual como
nicleos permanentes de la realidad. Para el Buddha no --
hay nada sustancial, permanente y absoluto, esto es ana-

tta

Por ejemplo, el hombre no tieme un yo, si esto no es asi,
- - - . - -

cual seria su yo? jsu cuerpo? isus sensaciones?isus voli=

ciones?. A los que creen ver la conciencia (vinnana) co

mo el yo, el budismo tampoco lo considera como tal.

=15~




Buddha declara que todes los componentes del hombre son
insustanciales e impermanentes. "Y concluye manifestan-
do que el hombre no puede identificarse con ninguno de

ellos, y que no puede considerar a ninguno de ellos co-

mo su attan (atman, alma)', (29).

Esta doctrina de la negacidén de una sustancia permanen-
te e inmutable, la encontramos también en un texto lla-

mado La pardbola de la carroza o Las preguntas del Rey

Milinda, escrito a principios de nuestra era. Es un did
logo entre el rey griego Milinda (o Menandro) y un mon-
je budista, Nagasena. El tema de este didlogo es la doc
trina del anatta. Para que el rey comprenda esta doctri

na el monje le preguntd:

Td, oh gran rey... has venido a pie o en algiin ve-

hiculo.

- Yo no voy a pie, venerable. He venido en carroza.

- Puesto que has venido en carroza, gran rey, expli
came lo que es una carroza. Es e. timon, la carro
za?

- No venerable.

- Es el eje, las ruedas, la caja del carro, la capo
ta, el yugo, las riendas, el latigo?

- No, venerable.

- Es, entonces, la reunion de todas estas cosas?

- No, venerable

- Es, entonces, una cosa distinta de todo esto?
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- No, venerable.

- Pues, por mds que te interrogo, no veo la carroza -
... He aqui el rey Milinda que dice que ha venido -
en carroza, e invitado a definir la carroza, no pue
de probar su existencia.;Podemos admitir tal cosa?

- No he mentido, venerable. Es en relacidon al timdn,
al eje, etc., que se forma la apelacidn, la nocidn
comin, la expresidn corriente, el nombre carroza.

- Muy bien majestad. Sabes, en verdad, qué es una ca-
rroza.....En realidad, sin embargo, no existe un yo

individual. (30).

No s6lo se refiere al yo individual sino, también,slyo uni-
versal. La doctrina del anatta se refiere al individuo y
al mundo material, porque en ninguno de zllos hay una sus-
tancia preservadora sino que son cosas ''compuestas', pues-
tas juntas de un modo particular debido a las causas que
lasoriginan, ya que "lo {inico que existe son fendmenos -
transitorios, inconsistentes, formando entre si combina-
ciones siempre cambiantes, condiciondndose mutuamente, o

sea, un "fenomenismo radical" (31).

La realidad es insustancial, eso es anatta. Sin embargo,
hay una razén mas por la que niegan el yo: la creencia en
un yo es la "condicidén indispensable" para que surja el
mal, el dolor. La creencia en un ;0 no .lene una realidad

que le corresponda. Cuando uno afirma un yo, entonces este
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la avidez, el ape-

go, el odio, la mala volunE;d, el engreimiento, el or-
gullo y de otras impurezas. Tanto poder tiene la —--
creencia en el yo que, paraunmonje budista como Rahu-
la,"Es la fuente de todas las perturbaciones existen--
tes en el mundo, desde los conflictos individuales has
ta la guerra entre naciones. En suma, en esta falsa -
creencia es posible determinar el origen de todos los

males del mundo". (32).

Para explicar por qué el hombre tiene la creencia en -
un yo, Rahula encuentra dos ideas psicolégicas que la

originan, la idea de autoproteccidon y de autopreser—-

vacién. Veamoslas:

a. Autopreservacion.- Porque el hombre tiene
un instinto de autopreservacidon cred la idea de un --
atta inmortal, que le sirve para consclarse, 5in la
idea de un yo inmortal el hombre se sumiria en la an-

gustia:

Cierta vez, un bhikkhu le formulé (al Buddha)
la siguiente pregunta:

—-¢Seflor, existe el caso en que uno se siente
atormentado cuando no encuentra en s’ mismo
algo permanente?

- S1i bhikkhu -respondidle el Buddha- tal caso

existe.

Un hombre pieusa asi: "El universo es el Atman;
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eso seré después de la muerte, permanerte, imperece
dero, inmutable y como tal existiré eternamente".Pe
ro luego oye al Tathagata o a algunos de sus disci
pulos predicar la doctrina cuyo fin es la completa

destruccidn de todas las opiniones especulativas...

cuyo fin es la extincidn de la ™

sed".... cuyo fin -
es el desapego, la cesacidn, el Nirvana. Y cuando

oye esto ese hombre piensa: "Seré aniquilado, des--
truido, no existiré mds'". Entonces gime, estd ator-
mentado, se lamenta, llora, s2 golpea el pecho vy es
embargado por laperplejidad. Este es, oh bhikkhu, el

caso en que uno se siente atormentado cuando no en-

cuentra en si algo permanente. (33).

Para el hombre mundano y no instruido, ver su propia naturale

za le atormenta, le atemoriza y se olvida de ella, escapa de

ella credndose una sustancia inmortal, un yo que es base de -

todas sus malas y buenas acciones, de su dolor.

Como la creencia en un yo es la base del dolor,se la considera

como una herejia dentro del budismo. Este trata de liberar-

nos del dolor, del deseo; por eso, dentrvo de suclasificacidn

de las ataduras que impiden la liberacién (samyojana) tam--

bién la encontramos.

b. Autoproteccidn.= El hombre para su autoprotec—

cidn, segilin Rahula, crea un dios "de quien depende, cual un

nifio de sus padres, para su propia proteccidn, salvaguardia
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y seguridad" (34). En este punto el budismo, al ver la rea
lidad como impermanente, dolorosa e insustancial, no cree
en un ser eterno, creador y conductor del mundo. Por ello,
el budismo puede ser llamado ateo, aunque no rechaza la

existencia de los dioses con la particularidad de que és-
tos estdn sometidos a las leyes de la existencia. Sus dio
ses no son eternos, sino que, como aparecen, serdn destrui

dos.

El budismo, segiin sus primeras escrituras, incluye para -
si las divinidades del brahmanismo, porque ir contra ellas
le hubiera resultado perjudicial para su aceptacion. Ade
mds como dice Conze, '"los budistas adoptaron a los dioses
locales de cualquier distrito al que llegaron'" (35). Pero
en todos ellos, un buddha (iluminado) es siempre superior
a un dios y al mismo Brahma, dios creador del universo se

gun el brahmanismo.

Lo cierto es que la teoria budista de anatta es descubier
ta por el Buddha para liberar al hombre del dolor, del de
seo, de su ofuscacidon y no como mera teoria metafisica.
Como el anti-intelectualismo es caracteristica del budis-
mo primitivo, anatta no tiene otro fin que la cesacidn
del deseo, del odio y la ofuscacidn, la liberacion de la

ignorancia y del samsara.

Estudiando la relacidn de dios y la doctrina budista, Con

ze cree que hay que distinguir entre un dios personal que
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cred el universo y la divinidad concebida como imperso--
nal o suprapersonal. Segin &l, la actitud budista respec
to al dios personal, creador del universo, es agnéstica,
al no estar interesado en saber quién cred el universo,

es indiferente a este problema.

Cree este autor que si comparamos la divinidad tal como
es comprendida por los misticos cristianos, coneinibba-
na budista, casi no vamos a encontrar diferencia algu-
na. Salvando ciertas diferencias, el nibbana tiene -
también semejanza cor. ¢l dbsoluto Bralhman, como veremos

en la parte dedicada al nibbana.

La actitud del budismo primitivo es pragmatica y realis
ta. El Buddha no incentiva a sus discipulos a especular
o elaborar teorias metafisicas, y es que hay ciertos pen
samientos que no conducen a ningin beneficio y no permi-
ten la realizacién espiritual. Todo lo que no contribu-
ye a la meta, al nibbana, debe ser dejado de lado, por

eso se abandona la creencia en un vo.

Los aspectos de dukkha

Para comprender mejor lo que encierra dukkha y siguiendo
la explicacidn budista (36), vamos a considerarla bajo 3
aspectos:

a. Dukkha como dolor comiin (dukkha-dukkha). Aqui encon

tramos todo tipo de dolores que lie es propio a la -

o
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vida, como el nacimiento, la enfermedad, la vejez, -
la muerte, la asociacidén con lo que nc se ama, la pér
dida de lo que se ama, no lograr lo que uno desea, la
pena, el sufrimiento, etc. Todo lo que en nuestra vi-
da es dolor, eso debemos entender en dukkha como do-

lor comin.

b. Dukkha producido por el cambio (viparinama-dukkha).

Cuando alguien experimenta una sensacidn agradable o
una condicién agradable que luego cambia -porque na-
da es duradero sino que todo estad en constante cambio-
entonces 2sa persona experimenta dolor e infelicidad.
La impermanencia de las cosas o situaciones y nuestro
apego a las cosas placenteras sin comprender su im-

permanencia, producen el dolor.
Segin Rahula (37), estos dos aspectos de dukkha son [d-
ciles de comprender porque estdn presentes en la expe-

riencia cotidiana, pero no asi el tercer aspecto.

¢. Dukkha como estados condicionados (samkhara-dukkha)

Esta es la faceta filosGfica de la primera noble ver
dad.
Para este aspecto hay que tener en cuenta las tres

caracteristicas de 1o real: anicca, dukkha y anatta.

Aqui tenemos que volver a decir que el "ser" o "yo"
s6lo es una combinacién de fuerzas que se encuen--—

tran en perpetuo cambio. No podemos encontrar algo de



tras de las cosas que les den fundamento, esencia, =
porque no hay algo permanente. Existe sdlo el movi--
miento, nc algo que se mueve. Como lo expres. Buddha

ghosa:

S6lo existe el sufrimiento, pero el sufridor
no puede ser hallado;
Hay actos, mads el actor no puede ser hallado.

(38).

No hay una sustancia detrds del movimiento, &ste es rea
lizado a través de la dependencia, la interrelacidn, la
causacion entre las cosas. Unas cosas dependen o son cau
sadas por otras segiin ciertos condicionamientos, peroes
to no es una causacidén lineal sino una sucesidn de cau-
sas y efectos en constante actividad. k1 hombre, al no

comprender estarealidad condicionada sucumbe a; dolor.

Esto es dukkha como estados condicionados.

Podemos incluir, para una mejor visién de conjunto, la
clasificacidn que hace Conze (39) acerca del dolor ocul
to que s6lo puede ser comprendido por la madurez del de
sarrollo espiritual. Esa clasificacidn es la siguiente:
a. Algo, aunque placentero, implica dolor para otros.
b. Algo, aunque agradable, estd unido con la angustia,
puestoc que uno teme perderlo.
c. Algo, aunque agradable, nos ata ain mds a las condi

ciones que son la base sobre la cual es inevitable

una gran cantidad de dolor.

23
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d. Los placeres derivados de cualquier cosa que esté -
incluida en los skhandhas son iniitiles para satisfa-

cer los mds profundos anhelos de nuestros corazones.

Universalidad del dolor

Debido a que la impermanencia (anicca) y la insustancia-
lidad (anatta) son universales, el dolor también lo es.
Sin embargo, el budismo tiene especial interés en el do-
lor humano.

Pero, una pregunta nos asalta (acaso el Buddha no supo -
que hay momentos de alegria y felicidad” . Para Gotama -
el Buddha esto no era desccnocido. EL reconoce diversas
clases de felicidad, tanto materiales como espirituales,
pero sucede que todos estos tipos de felicidad se hallan
incluidos en dukkha y no conducen a la liberacidn del
samsara. El apego y deseo que tiene el hombre nunca es -
satisfecho por completo, sin embargo &l busca felicidad
completa y permanente.

El deseo y su satisfaccion momentdnea =0lo afirman un
ser ilusorio o yo. Asi, va contra la verdader= natura-
leza de las cosas, contra la ley inexorable que arrastra
sus ilusiones y esperanzas de felicidad permanente, con-

duciéndole al dclor.

Es dificil aceptar la universalidad del dolor para una ci
vilizacion, como la nuestra, basada en el placer. Y es

que vivimos encubriendo la vida y queremos olvidarnos -

del dolor.
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"La enorme mayoria de la gente no puede vivir alegremen
te sin adoptar alguna especie de actitud de avestruz -
frente a la vida. En este sentido, la primera verdad no
es evidente por sI misma. Para comprendzrla, debemos vio
lentar nuestros habitos de pensamientos mds internos" -
(40). E1 budista, entonces, tiene que meditar sobre los
aspectos dolorosos,hasta los mias sutiles, de la vida. Es
ta resistencia a admitir la universalidad del dolor era

comprendida por el Buddha:

Es dificil disparar desde lejos flecha tras flecha
a través del agujero de una cerradura, y no errar
una sola vez. Es mds dificil disvarar y penetrar
con la punta de un cabello partido cien veces un
pedazo de cabello partido de la misma manera. Es
mds dificil adn penetrar en el hecho de que 'to-

do esto esta mal'. (41).

El sentido de la ensenanza del Buddha no es mostrar sim
plemente que el dolor es universal, sino ensenar que pue
de ser superado. A los hombres que sienten la universali
dad del dolor el Buddha les hace ver sus causas y el ca-

mino que hace posible la liberacion de él.

iUna concepcidn pesimista de la existencia o un realismo?

Gotama el Buddha es comparado siew»nre con un médico que
atiende los males del mundo. Su andlisis del enfermo le
hace ver la gravedad de la eufermedad -que el dolor esta

presente en la vida del hombre-, entonces conoce la causa
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y la verdadera naturaleza de ella. Sabe que el enfermo -
puede ser curado si se somete al tratamiento indicado por
él, asi la salud podra volver al hombre. De esta manera,
el Buddha como médico de toda la humanidad no es ni pesi

mista ni optimista, sino realista.

El no es un médico que no reconozca los momentos de feli
cidad del hombre, menciona diversas clases de felicidad
(42) como: la felicidad de la vida familiar, la felicidad
de la vida del recluso, la felicidad de los placeres de -
los sentidos, la felicidad del renunciamiento, la felici-
dad del apegc, la felicidad del desapego. la felicidad
fisica, la felicidad mental, etc. Todos estos tipos de fe
licidad son incluidos en dukkha, por estar dentro de la -
impermanencia que produce dukkha. No hay felicidad comple
ta dentro de lo impermanente, porque nuestros deseos cu-
bren esa realidad y buscan un gozo perenne el cual nunca
es encontrado. El gozo, al ser fugaz e impermanente, no
satisface al hombre; por esto hay dolor en la ..umanidad.
"Nuestra naturaleza humana, segin la creencia budista, es
ta constituida de tal manera que s6lo estamos satisfechos
con la permanencia completa, la felicidad completa, la -
seguridad completa. Y no podemos encontrar ninguna de -
ellas en este mundo cambiante" (43). Segin la doctrina bu
dista de la condicionalidad, la impermanencia en si mis-
ma no es mala, no es por ella misma que el hombre sufre,
sino por el deseo y la ignorancia de las causas del dolor

humano.
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Aunque no es asi, podemos advertir un aparente p.simismo
en el budismc por su doctrina del anatta, al no haber un
yo permanente que, al morir el cuerpo, se una a la feli-
cidad absoluta del espiritu universal. Segin el budismo,
la creencia en un yo permanente y consistente es ilusidn
y causa del dolor. Ademas, los budistas han desarrollado
estados de vida contrarios al pesimismo, viviendo en ser
vicio a los demds, en alegria. Lo que parece ser pesimis-
mo para nuestras mentalidades, desaparece cuando vemos la
meta a la que aspiran: el nibbana, al que se ha llamado,
como atributo positivo, felicidad absoluta sin las tres
marcas de la existencia.

Debemos tener en cuenta que la actitud negativa hacia la
vida por los budistas debe entenderse dentro del signifi
cado que le dan a ella, al problema y al destino del hom

bre.

Reconocemos una actitud pesimista del budista cuando -
acepta su kamma por el cual estd viviendo asi ahora.

El acepta la vida con todas sus contingencias. La acti-
tud pesimista de la existencia encieria un sentido posi
tivo, ella hace posible superar el dolor humano. El ve

un margen de superar la vida y sus dolores, de trascen-
der el estado de dolor, es decir, poder alcanzar la fe-

licidad absoluta del nibbana.

Esa actitud pesimista ante la vida estd enmarcada den-
tro de lacomprension de la realidad tal como es. Su rea-

lismo ante la existencia, ver la verdadera naturaleza



de las cosas, es lo que le lleva a adoptar una actitud -
pesimista ante la vida, con el fin de trescender esta -
realidad transitoria y dolorosa. El pesimismo pierde sen

tido cuando se busca la felicidad trascendente del ni-

bbana.
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II. LA CAUSA DE DUKKHA

La causa de dukkha

Recordemos que en su primer sermdon, en Benares, el Budd
ha hablo de las Cuatro Nobles Verdades. Nos dice, con -
respecto a la segunda Noble Verdad, que =1 deseo (pali:

tanha) es la causa del dolor (dukkha). Tanha también es

traducido por "sed" (traduccion mas estricta del térmi-
no), "avidez'". En sidnscriio su sinénimo es Trishna. No-
sotros hemos preferido traducir tanha por "deseo" para

me jorcomprension del pensamiento budista.

Podemos citar también otros textos donde el Buddha expo

ne la causa del dolor, por ejemplo el Dhammapada 216:

Del deseo (tanha) brota el dolor, del deseo bro
ta el miedo; no existe dolor para el que esta -

libre de deseo, menos aiin existe el miedo.

Pero, {por qué es el deseo la causa de dukkha?. Esta pre
gunta solo puede tener una respuesta completa con la —--
teoria budista de la generacidn condicionada, pero nos
acercamos a la solucidn con las siguientes considera-

ciones:
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- Para el budismo el deseo (tznhz) tiene su cen-
tro en la falsa idea del "yo", que proviene de la igno--
rancia. Tanha afirma nuestra falsa creencia en un "yo" y

ésta a su vez motiva a_ deseo de seguir actuando (44), -

.

sin darncs cuenta de nuestra verdadera naturaleza, lo -—-

cual siempre traera cono resultado al dclor (dukkha).

- El ceseo (tanha) no es la primera ni la dnica
causa del dolcr, sino que es la mds palpable e inmedia-
ta. Dado que la realidad es interdependiente no es posi
ble que haya una primera causa. El deseo (tanha)surge -
de la sensacidn (vedana) y ésta a su vez de otra causa,
etc., esta cadena eslabonada de causas la explicaremos

en la paticcasamuppada.

- Este deseo nc debe entenderse Gnicaﬁence L0
mo deseo de los sentidcs, de riqueza o de poder sino -
también el deseo y el zpego por las ideas, opiniones,
teorias, etc.

El mismo Buddha decia con respecto a st ensefanza:

De la misma manera, oh bhikkhus, he enseiiado
una doctrina que se asemeja a una balsa -ella
es (también) para alcanzar la otra orilla, y
no para retenerla (lit. "apegarse a ella').

(45).

Llegado a la otra orilla, que es el nibltana, el budis-—
ta debe abandonar su balsa, porque seria insensato se-

guir cargando con ella cuando ya perdidé su utilidad.
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-E1 deseo de algo engendra el apego, la posesion y
decimos; "mi casa", "mi reputacidn", "mi vida", etc. Nos
aferramos a la ilusién provocada por el deseo y no vemos
la realidad. E1 Dhammapada, 62 expresa esto en los siguien
tes versos:

El necio se preocupa: "mis hijos..., mi riqueza'

Uno mismo no es de uno mismo ;COmo lo seran los hi-—-

jos? (Como lo serda la riqueza?

-Por dltimo, hay que considerar lo que el budista
Rahula (46) dice sobre el deseo (tanha): “Segin el anali-
sis del Buddha, todas las desdichas, todos los conflictos
del mundo, desde las mds pequenas querellas familiares has
ta las grandes guerras entre naciones y pueblos, surgen de
esta "sed". Desde este punto de vista, polemos decir que
todos los problemas, tanto politicos cuanto sociczles, tie
nen su raiz en esta "sed" egoista'. Esta opinidnesta basa
da en las mismas palabras del Buddha, quien enel Majjhima

Nikaya, 13, expresa:

Sucedz2 que a causa del deseo, por motivo del de-—-
seo, a consecuencia del deseo, siempre por culpa
del d=seo, reyes pelean contra reyes, nobles con
tra nobles, sacerdotes con sacerdotes, vecinos --
con vecinos, la madre con el hijoyel hijo conla
madre, el padre conel hijoy el hijo conel padre,
el hermano con el hermano, el hermano con la herma
na, la hermana con el hermano, el amigo con el amigo.
Enzarzandose en disputas, rinas y contiendas, aca-
ban por llegar a las manos, por tirarse piedras, -
pegarse palos y tirarse cuchilindas, matandose

o causandose dolores
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mortales. He aqui el peligro que entrafa el de—-
seo, la masa del sufrimiento actual que se va -
formando a causa del deseo, por motivo del deseo
a consecuencla del deseo, siempre por culpa del

deseo. (47).

Este deseo egoista es la causa del dolor, de todos los ma
les de la humanidad; nos atrapa y encadena al samsara que
s0lo se mueve por el deseo. La comprensién de esta Noble
Verdad s6lo puede ser completa con la explicacién de la

teoria de la generacidén condicionada.

Teoria de la Generacidén Condicionada. Paticcasamuppada

Esta teoria de la paticcasamuppada es uno de los funda--

mentos de la doctrina budista que nos permite comprender
el origen y la cesacion del dolor (dukkha). Otros nom--
bres con que es conocida esta teoria son: producci6n en
dependencia. causa dependiente, cadena de causacion, ori
gen dependiente, etc. Hemos preferido traducir paticca-

samuppada por Generacién Condicionada.

Con esta teoria se explican los siguientes aspectos:
- principalmente, el origen y la cesacidn de dukkha;
- cOmo el hombre acumula kamma;

- por qué renace el hombre y estd dentro del ciclo de

existencias (samsara).



La teorfa de la generacién condicionada no fue inventada
por el Buddha, sino descubierta por &1 "ailn antes de es—-
tar completamente iluminado, cuando alin era un Bodhisatt
va" (48). Igual a las tres caracterIsticas de la existen
cia, la ley de generacidn condicionada es independiente

de la aparicidn de un buddha. Los cuatro son fundamentos
de la interpretacidn budista del mundo y la determinacidn
de liberacidn. Sin eszos elementos no podriamos entender

el sentido de la iluminacidén en la doctrina budista.

a. Fundamentos de la teoria.- Antes de presentar y expli

car esta importante teorfa budista, debemos tener en
cuenta dos leyes que son la base de dicha teoria: la

causalidad y el kamma.

La causalidad budista.-

La teoria de la generacidn condicionada presenta una vi-
s1i6n causalista de la realidad, donde un elemento es cau
sa de otro pero a su vez es efecto de uno anterior, cada
factor es condicionado y condicionante. Es decir, que da
das ciertas condiciones se genera un determinado fendme-
no. Los budistas lo resumen en una breve férmula de cua-

tro renglones:

Cuando> hay esto, hay aquello.
Al surgir esto, surge aquello.
Cuando no hay esto, no hay aquello.

Cesando esto, cesa aquello. (4%)

==



Todo lo que existe es explicado en base a la ley de la -
causalidad, no hay fendmeno que no responda a dicha ley.
Para que un fendmeno determinado surja se requiere de -
miltiples factores condicionantes; asiI, todos los elemen
tos resultan interdependientes, relatives y en constante
interrelacidn. Por esto, dentro de esta explicacidén bu--
dista no existe algo absoluto e independiente, salvo el

nibbana.

Como la realidad es interdependiente, no podemos encon-
trar una primera causa de todo. La generacidn condicio-

nada (paticcasamuppada), por esta razdn, debe ser enten

dida no como una cadena lineal sino cowo un circulo, don

de los extremos se tocan.

La causalidad tiene una utilidad practica para el budis
ta, pues le permite buscar la causa del dolor ydestruir
la, ya que todo tiene una causa por la cual se origi-
na. Esta practica le interesa al budismo y no la meraes
peculacidn sobre la causalidad, este es el sentido anti

intelectualista vy pragmitico del budismo primitivo.

Segin la teoria causalista, el libre albedrio n> tiene
lugar en el budismo. {CGmo puede haber libre albedrio si
todo es relativo, cendicionado e interdependiente? "Y
puesto que todo es interdependiente y relativo, nada -
hay tanto fisico cuanto mental que sea absolutamente 1i
bre... la idea de libre albedrio estd bdsicamente rela-

cionada con las ideas de Dios, alma, justicia, recompen
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sa y castigo" (50). Pero a pesar del condicionamiento —-
universal, para el budista el ser humano tieme un margen
de accidn libre, el puede decidir en Gltimo término ha--

cer el mal o el bien.

En el tieﬁpo de Gotama el Buddha, hubieron quienes nega
ban esta causalidad y postulaban el determinismo. Es el

caso de Makkhali Gosala, para quien todo esta fatalmente
determinado, cayendo en un amoralismo y rechazando el -
kamma. Los textos budistas exponen esa teoria determi--

. -
nista asi:

Sefior, cuando yo hablé asi, Makkhali Gosala me
dijo esto: '"Oh gran rey, no existe causa, no -
existe razdn para la corrupcidn de los -eres.
Los seres se corrompen sin causa, sin razén. No
existe causa, no existe razdén para la purifica-
cion de los seres. Los seres se purifican sin -
causa, sin razon... Todos los seres, todo lo que
respira, todo lo que existe, todo lo que vive ca
rece de voluntad, de fuerza, de energia; evolu-
cionando por obra del destino, de la asociacidén
de circunstancias, de su propia naturaleza, ex-
perimentan la felicidad y el sufrimiento de las
seis categorias.

Existen, Oh gran rey, 1,406,500 nacimientos prin
cipales (...); circulando y transmigrando a tra-
vés de los cuales, el sabio y el ignorante pon--

dran fin al sufrimiento. (...) Asf como un ovi-

I



llo de hilo, cuando es arrojadc, corre desenrre-
dandose, del mismo modo el sabio y el ignorante,
circulando y transmigrando pondrdn fin al sufri-

miento". (51).
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Y cuando hayamos cumplido nuestros nacimientos por periodos

cOsmicos que sefiala Makkhali Gosala, automdticamente se
produce el fin del dolor. No hay necesidad de practicar
el ascetismo, seguir una disciplina moral o llevar una -
vida religiosa para librarnos del dolor. Uno se purifica
en la transmigracidén, por eso es llamada wsta teoria "pu

rificacidon mediante la transmigracién'.

Como observamos, esta teoria es contraria a los postula-
dos budistas para quienes el nimero de transmigraciones
no estd determinado sino que dependen de la conducta mo-
ral del ser humano. El budismo no aprueba un comienzo y
un fin de todo lo real, por el contrario, al estar todo
en constante interdependencia no se aprecia un comienzo
o un fin y s6lo el hombre que sigue las ensenanzas del

Buddha saldra de las transmigraciones.

Kamma. -
Kamma significa literalmente "accién". Dentro del budis
mo adquiere, ademas,otros significados:

1. Es el acto de voluntad, la cccion volitiva,
con sus factores psiquicos concomitantes. El buddha mis

mo habria definido asi a Kamma:



Yo os digo, monjes, que la voluntad es el kamma,
pues es cuando queremos algo que actuamos de pen

samiento, palabra u obra. (52).

En base a esta cita, podemos decir que el budismo primi-
tivo considera como €tico solo aquellos actos que son vo

litivos.

S6lo los actos que son deseados por el agente tienen sig
nificacidn ética. Ahora, los actos pueden ser mentales,
verbales o fisicos. El Buddha dice que ¢l acto mental vo
litivo tiene ma3s importancia ética que el acto verbal o

fisico. Esto lo podemos apreciar en el Dhammapada 1 y 2:

La condicidén humana estd dirigida por la mente,
prima en ella la mente, esta hecha de mente. Si
uno habla o actlia con mente perversa la desgra
cia lo sigue como la rueda (de la carreta) si-

gue los pasos del buey.

La condicién humana estd dirigida por la mente,
prima en ella la mente, estd hecha de mente. Si
uno habla o actida con mente pura, la felicidad

lo sigue como su sombra que nunca lo abandona.

AsI pues la mente dirige la vida del hombre, en su con-
ducta verbal o fisica, en la forjacidon de su destino,
de allf la importancia primordial que le da el budismo.

La mente es el asiento y origen del deseo, del odio y de
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los conceptos errdneos. (Qué hace a la mente asi?

La mente recibe su impulso para actuar a través de tres -
clases de deseos: de satisfaccidn sensual, autopreservacion
y destruccién. "Por consiguiente, el é&nfasis del Buda so-
bre la eliminacién de los males cardinales del apego (ra-
ga, lobha), mala voluntad (dosa) y apasionamiento (moha)

pues ellos afectan directamente la naturaleza de nues--

tras voliciones, mientras otros actos malos como comer -
carne, beber licor, etc. afectan la mente solo indirecta
mente" (53). Lo que hacemos y decimos tiene una signifi
cacidon ética indirecta, mientras lo que pensamos y desea
mos tiene una significacién ética directa. Todo esto es-

ta incluido en kamma como volicidn.

2. En base a lo anterior, kamma =2s la ley de la
retribucidn de los actos buenos o malos. Quiere decir --
que los actos volitivos arrojan un fruto, tienen una con
secuencia. Ningln acto malc queda sin castigo y ningin

acto bueno sin recompensa:

Los seres son duenos de sus actos, herederos de
sus actos, hijos de sus actos; est@n sujetos a
sus actos, dependen de sus actcs; todo acto que
cometen, sea bueno, sea malo, e aquel acto he-

redaran. (54).

El Buddha decia que nuestros actos pueden dar sus fru--

tos en esta misma vida presente o en una existencia pos



terior, pero todo acto tiene un fruto:

El que actda mal sufre en este mundo,lsufreennal
otro, sufre en ambos mundos; sufre, se tortura
viendo lo impuro de sus acciones.

El que act{a bien goza en este mundo, goza enel
otro, goza en ambos mundos; goza, se regocija -

viendo la pureza de sus acciores. (53).

Como vemos, las consecuencias de nuestros actos no solo
se hacen presentes en esta vida, sino que ademis son el
motor que hace posible los renacimientos en los cuales

se siguen manifestando las consecuencias de nuestras ac

ciones:

Nienel aire nienmediodel mar ni dentro de una
cueva de la montana se encuentra aquel lugar -
en donde uno, refugiandose, podria escapar (de

la consecuencia) de sus malas acciones. (56).

Esto no encierra un fatalismo o predestinacion. Noso--

tros forjamos nuestros destinos, lo que hic.nos en el -
pasado influye sobre el presente, el pasado y el presen-—
te influyen sobre el futuro, sea en esta vida o en otra.
Cada ser hereda el resultado de sus acciones anteriores.
Cada ser hace su destino. Por lo tanto, se excluye la -
idea de dios como el Ser Supremo que controla nuestros

destinos.
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Tenemos pues que el Kamma, segiin el budismo primitivo, -
tiene un sentido bAsicamente individual, coao lo encon-

tramos en diversos textos como el siguiente:

"tu mala accidn no ha sido hecha por tu madre -
ni por tu padre ni por tu hermano ni por tu her-
mana ni por tus amigos y companeros ni por tus -
parientes y allegados ni por los samanes y brah-
manes ni por las divinidades; td mismo has hecho

tu mala accidn, tu mismo recibirds su fruto. (57)

Esta interpretacién individualista de kamma del budismo
primitivo, "abandona a cada individuo a sus propivs re--
cursos, y parece negar cualquier solidaridad entre dis--
tintas personas en lo que se refiere a las cosas mds esen
ciales de la vida, es decir, en lo que se refiere al mé-
rito y a la falta de mérito" (58). Nadie puede salvar a
otro, cada ser se salva a si mismo, los budas sdélo mues

tran el camino:

Uno mismo hace el mal, uno mismo se corrompe, -

uno mismo deja de hacer el mal, uno mismo se pu-
- - -

rifica; pureza y corrupcion existen por uno mis-

mo, nadie puede purificar a otro. (59).

Evitemos un error. No hay una oposicifdn entre kamma in-
dividual y kamma social, pues la oposicidn niega la vi-

sidn condicionada y causalista de la realidad. Solé-Le-
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ris también piensa que no hay antitesis entre kamma so-
cial y kamma individual. Kamma son los actos (de pensa-
miento, palabra y obras) que cometemos y, puesto que so-
mos seres sociales, esos actos tiene una hilacidén, y una
resonancia, tanto para nosotros mismos como para los de-
mids, o sea la sociedad. El budista no rehuye en absoluto
la responsabilidad para con el préjimo. Cuando 1.3 budis
tas resaltan el cardcter individual del kamma, lo hacen
para hacer evidente la responsabilidad moral que tenemos

para con nosotros mismos y para con los demis.

Tanto el buen kamma (kusala, que tiene su raiz en los -

deseos buenos, puros y los cuales producen efectos bene
ficiosos) como el kamma impuro (akusala, que tiene sura
iz en los deseos malos, los cuales producen efectos per-—
judiciales), producen una sola fuerza: la fuerza de con-
tinuar, sea en una buena o mala direccidn. El budismo -
pretende superar todo tipo de kamma, porque ésto lo man-
tiene dentro del ciclo de continuidad, de nacimientos y
muertes, es decir, en la existencia samsirica. Por eso,
el Arhant es la persona que no renacerd.mds porque esta

libre de los deseos de continuar y de llegar a ser.

... para €l (el Arhant) no existe samsara. (60).

Pero esto no excluye la posibilidad de realizar actos

buenos. Los iniciados deben seguir normas morales para
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ayudarles a eliminar los actos no provechosos y encami-
narlos en el sendero de la liberacidén. El que ha llega-
do a una etapa superior de desarrollo comc el Arhant, de
ja todo apego, afecto, deseo y sus actos ya no tienen -

consecuencias.

Antes de pasar a exponer una teoria opucsta a la del Bu
ddha, tenemos que responder la siguiente pregunta: se-
gin el budismo ;por qué hay hombres buenos que sufren y
hombres malos que viven felices?

L 4
La teoria del kamma tiene una respuesta. Primero tene--
mos que hacer explicito un elemento de esta teoria: la
maduracion de los actos. Todo acto es como una :=2milla
que, en cierto tiempo, se desarrollari, sefﬁ una planta
y dard frutos. Asi debemos tener presente que al madu--
rar todos nuestros actos nos daran frutos agradables o
desagradables, segiin sea el acto que hemos realizado.

Por eso dice el Buddha:

Aln el malo posee la felicidad, mientras no ma-

dura su falta; pero cuando madura, entonces el -
malo se da con la desdicha.

Ain el bueno padece desdicha, mientras no madu-

ran sus buenas acciones; pero cuando maduran, -

entonces el bueno encuentra felicidad. (61).

Si un hombre malo es feliz lo es porjue acciones buenas,



anteriores, estan madurando; pero ahora &l realiza accio
nes malas, perjudiciales y, con ellas, siembra una plan-
ta que le dara frutos amargos, que puede cocsechair 2s en

esta u otras vidas. Pero €l no es feliz por sus acciones

malas presentes. Sucede lo mismo al hombre bueno.

Al respecto hay una historia que puede ilustrar esta ex-
plicaeidn: habia un ladrén y asesino llamado Angulimala,
‘al cual el Buddha lo convierte a la vida religiosa. Si-
guiendo las ensefianzas del Buddha alcanza la santidad, -
la liberacién. Un dia, cuando entra en la ciudad de Sa-
vatthi para recoger limosnas, el pueblo lo recibe a pe-
dradas. Herido, sangrando, con su vaso de iimosnas roto
y vestidos rasgados se dirige a donde el Buddha. Este le

dice:

i No ves tid, oh brahman? El salaric de las malas -
acciones por las cuales td habrias sidc de otro
modo atormetado en el Infierno durante muchos =
anos y muchos centenares de anos, td lo recibes
ya desde esta vida. (62).

En la época del Buddha también existian doctrinas que ne
gaban el kamma. Por ejemplo, Purana Kassapa (63) decia
que la accidn humana es amoral, sus actos no tienen nin
guna consecuencia buena o mala. Esta teoria llamada
"akiriya", término que significa '"mo accidon', senala que
la accidn no tiene valor moral. Uno de los textos budis

tas donde aparece esta doctrina es Samaunnaphalasutta, 17,

del Digha Nikaya I:

43



44—

Sefior, cuando yo hablé asi, Purana Kassapame di
jo esto: "E1 que actia, Oh gran rey, o hace ac-
tuar, el que destruye o hace destruir, el que -
atormenta o hace atormentar, el que mortifica o
hace mortificar, el que tortura o hace torturar,
el que tiembla o hace temblar, el que destruye

la vida, el que toma lo que no le es dado, el -
que abre un hueco en la pared, el que saquea, el
que asalta una casa solitaria, el que tiende em-—
boscadas, el que tiene relaciones con le mujer de
otro, el que miente -aunque actie asi no hace na
da malo. Y aiin si uno con un disco tan filoso co-
mo una navaja, redujera a todos los seres vivos
de esta tierra a un solo montén de carne, a una -
sola masa de carne, de ello no resultaria ningu-
na falta, no se produciria como consecuencia nin-
guna falta. Y aiin si uno fuera por la orilla del
Ganges matando y haciendo matar, destruyendo y -
haciendo destruir, atormentandc y haciendo ator-
mentar, de ello no resultaria ninguna falta, no
se produciria como consecuencia ninguna falta. Y
aiin si uno fuera por la orilla norte del Ganges,
dando y haciendo dar, sacrificando y haciendo sa-
crificar, de ello no resultaria ninglin mérito, no
se produciria como consecuencia ningln mérito. De
la donacién, el autocontrol, el autodominio y la
veracidad no resulta ningin mérito, no se produce

como consecuencia ningin mérito. (64).



Este amoralismo es duramente criticado por Gotama el Bu

ddha, defendiendo la retribucidn de los actos, el kamma,

que es un aspecto de la interpretacidn causalista de la

realidad.

b. Presentacién y explicacidn.- Teniendo en cuenta la

causalidad v el kamma podremos entender mejor la teo

ria de la generacién condicionada (paticcasamuppada).

La formula de esta teoria es la siguiente (65):

1.2. Dependiendo de la ignorancia (avijja) surge San

10.

1.5

Dependiendo de sankhata surge la conciencia (vin-
Dependiendo de la conciencia (viniana) surge el or
ganismo psicofisico (nawa-rupa)

Dependiendo del organismo psicofisico (nama-rupa)
surgen los seis sentidos (ayatana).

Dependiendo de los seis sentidos (ayatana) surge
el contacto (phassa).

Dependiendo del contacto (phassz) surge l2 sensa-
cion (vedana).

Dependiendo de la sensacidn (vedana) surge el de—-
seo (tanha).

Dependiendo del deseo (tanha) surge el apego (upa
dana) .

Dependiendo del apego (upadana) surge el proceso
de llegar a existir {EEEEE).

Dependiendo del proceso de llegar a existir (bha-

va) surge el nacimiento (jati)
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12, Dependiendo del nacimiento (jati) surp> la vejez,
la muerte y el dolor (jaramarana).

Vamos a tratar de explicar esta dificil teoria budista:

1.2. Dependiendo de la ignorancia (avijja) surge san--

khata.- Avijja, ignorancia, es la causa principal del

dolor, dukkha, pero no es la causa priiera, "porquecg
da causa llega a ser un efecto y cada efecto una causa.
De aqui que una primera causa resulte inconcebikle".

(66).

Para los budistas la ignorancia no tuvo un comienzao, -

el Buddha dice al respecto:

El primer comienzo de la ignorancia no puede --
ser percibide, aduciendo que mas alla de cierto

punto no hubo ignorancia. (67).

La ignorancia no tiene un comienzo lo mismo que el sam-
sara o ciclo de existencias, justamente porque hay igno-

rancia hay samsara.

Pero jqué es ignorancia?. Basicamente se entiende por ig
norancia (avijja) el desconocimiento de las verdades ba
sicas del budismo. Por ejemplo, en el Samyutta y en el

Majjhima, avijja es la ignorancia de las Cuatro Nobles

Verdades:

iOh Bhikkhus!, el desconocimiento del dolor, -



el desconocimiento del origen del dolor, el des
conocimiento de la supresion del dolor, descono
cimiento del camino que lleva & la supresion del

dolor, esto es llamado ignorancia !oh bhikkhusj

(68).

El desconocimiento de las Cuatro Nobles Verdades no es -
un acto puramente intelectual, implica también la no-me-
ditacidén de dichas verdadcs, "el no estar hondamente com

penetrados con ellas" (69).

Podemos encontrar en otros textos que avijja es el des-
conocimiento de los cinco componentes (skhandhas) del

hombre, su origen y el camino que lleva a su desapari--

cion.

Esta ignorancia produce sankhata. E1 término sankhata -
es de dificil traduccién, por ejemplo Nyanatiloka (70)
lo traduce por "actividades constitutivas', Sadohati-
ssa (71) por "acciones intencionadas'", Rareau (72) por
"las composiciones", Rahula (73) por "las acciones voli
tivas o formaciones kdrmicas". Nosotrecs preferimos tra-
ducir sankhata, en esta parte (74), por residuos kdmmi-
cos. Con lo cual queremos significar "los efectos dife-
ridos, los residuos, las energias latentes dejados por

todo acto (karman) llevada a cabo por un individuo" (75).

La ignorancia mueve al hombre a realizar acciones en el

mundo de la sensualidad, acciones que producen efectos



que se manifiestan en esta u otra vida. Por eso el cono
cimiento y la realizacidon de las ensenanzas del Buddha
permiten eliminar la ignorancia y las acciones perjudi-
ciales para no acumular residuos kdmmicos, y asi poner
fin a los renacimientos o ciclo de existencias (samsara).

El Samyutta Nikaya 12.51 expresa:

Ahora bien, monjes, cuando en un monje se ha -
desvanecido la ignorancia y se ha establecido
el conocimiento, ese monje ya no produce niacu
mula residuos kdmmicos de ninguna clase, ni me-
ritorias, ni demeritorias, ni neutras. Lste ya
no acumula nada gracias al desvanecimiento de

la ignorancia y el establecimiento del conoci--

miento.

Sankhata es entonces residuos kammicos, "potencialidades

acumuladas en una vida y que se actualizan en la vida si
guiente; las energias creadas y no gastadas en una exis-
tencia anterior y que actuan en otra existencia; es la -
herencia que el individuo se dejo a si mismo en una vida
anterior" (76). Son estos residuos kdmmicos los que dan

origen a la conciencia en otra existencia.

3. Dependiendo de sankhata surge la conciencia (vinfa--
na).- Es decir, estas potencialidades, estos residuos Kam
micos acumulados, producztos de actos de una vida ante-

rior, maduran y producen la conciencia. Se trata de la
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conciencia en general, no se sefiala su contenido sino el

flujo de dhammas que han sido reunidos por sankhata.

Debemos sefialar que el N2 1-2 de la cadena de la genera-
cién condicionada se refieren a la vida anterior, al pa-
sado.Los sankhatas del pasado, los residuos kammicos son
como un flujo que perduran después de la muerte y hacen
posible una nueva vida. Como decfamos cuando hablabamos
de kamma, los actos motivados por los deseos (buenos o
malos) producen la fuerza de continuidad. Los actos no
terminan una vez realizados, sino que dejan un material
que madura y continua después de la muerte del cuerpo;
esos residuos generan una nueva vida, una conciencia. --
Desde el eslabdn N2 3 hasta el NZ 10 de esta cadena cir-

cular, se refiere a la vida actual, presente.

Respecto al renacimiento una pregunta suele hacerse: si
no hay un yo, un si mismo,iqué es lo que rcnace?iQuién
recibe los resultados del kamma? El Buddha mismo habria

respondido a esta pregunta:

Os he ensenado, oh bhikkhus, a ver la condicio

nalidad en todas partes y en todas las cosas.

(77}

Aunque a simple vista parece una contradiccidn sostener
el renacimiento y la negacidon de un yo, sin embargo tie

ne coherencia. El Buddha tenia que aceptar el renaci-
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miento porque si, por un lado, uegaba la existencia de -
un s mismo o yo y por otro, "constatada la existencia
del dolor y de la injusticia, asiI como la realidad de lo
incompleto e imperfecto de la retribucidn de los actos
en este mundo, Buda, dentro de su sentido moral, estaba
obligado a aceptar el postulado de la reencarnacidn, con
el sistema de retribucidn de los actos que la reencarna
cidn constituye, para hacer posible un sistema moral y
darle un fundamento" (78). Si con la muerte acabara to-
do, entonces la moral no seria posible y tampoco ningiln
desarrollo espiritual. Ademids no seria consecuente con
el postulado del devenir eterno y de la causalidad, ya
que nuestros actos producen residuos kiammicos los cua-

les producen una nueva existencia.

Los residuos kidmmicos (sankhata) son como una gran fuer
za que dan origen a una nueva existencia. Lo que llama
mos muerte s6lo es el fin del cuerpo, de las energias

fisicas, pero no termina la vida ya que el ser humano

estd compuesto de energia fisicas v mentales. Son esas
fuerzas mentales como la voluntad, el deseo, la sed de
continuar existiendo, las que generan nuevas vidas, las

que producen el renacimiento.

Pueden surgir dos objeciones: una idealista y otra mate
rialista. Un idealista diria: si no hay un yo, un si --
mismo, isobre qué estan esas fuerzas mentales?; qué las

unifica?
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Un materialista dirfa: si no hay un cuerpo, que es el -
que crea todo proceso mental,isobre qué estan esas fuer

zas mentales? iqué las unifica?

El error de ambos estd en considerar una entidad en si
y por si, el sI mismo o el cuerpo, cuando todo es Insus-—
tancial, compuesto y condicionado. Lo dnico que las uni
fica es el movimiento y éste es eterno. Estas fuerzas -
mentales no necesitan un cuerpo o un si mismo para se-
guir su trayecto, sino que son mantenidas por el impulso

que hemos dado a nuestros deseos de seguir existiendo.

4. Dependiendo de la conciencia (viiinana, surge el orga
nismo psicofisico (nama-rupa). Es la conciencia la que
produce fendmenos mentales y fisicos, es decir, hace po
sible la constitucidn de una individualidad de acuerdo
con la ley de la retribucidén de los actos (kamma). "La
cualidad moral de las acciones del cuerpo, consciente-
mente dirigido en su existencia terrenal, del discurso,
del pensamiento, determina la nueva vida de un muerto
junto con todo lo que le pertenece (awbiente, proceden-
cia, disposiciones, etc.). A este respecto todo ser es
autocreado, porque en €l se han unido en una figura las
fuerzas que ha producido en anteriores formas de existen
cia. La ley universal se anuncia en que todos los desti-
nos infinitamente varios de los seres individuales for-
man juntos una totalidad. Concertudos =2.moniosamente --=
unos con otros forman asi la fluyente historia del mun-

do sin principio ni fin". (79).
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5. Dependiendo del organismo psicofisico (nama-rupa) sur
gen los seis sentidos (ayatana). La individualidad produ
ce los seis sentidos, incluido sus seis objetos: 1) 1la
vista y las cosas que son objeto de la vista; 2) el oido
y los sonidos; 3) la nariz y los olores; 4) la lengua y
los sabores; 5) el cuerpo (como organismo tactil) y las -
cosas tangibles; 6) la mente y los pensamientos, las ide-
as, la imaginacidn, la memoria, es decir, todos los pro--

cesos psicomentales.

6. Dependiendo de los seis sentidos (ayatana) surge el -
contacto (Ehassa). Los seis sentidos al re.acionarse con

sus objetos producen el contacto, sea sensitivo o mental.

7. Dependiendo del contacto (phassa) surge la sensacidn

(vedana). Es decir, para que se produzca ia sensacidn es
necesario el contacto de un sentido con su objeto corres
pondiente. Por ejemplo, la sensacidon visual proviene del
contacto de la vista con los objetos y asi respectivamen

te con los demds G6rganos de los sentidos.

El Buddha habria distinguido tres clas2s de sensaciones:
Hay tres clases de sensaciones, que son: las sen
saciones agradables, las sensaciones desagrada-

bles y las sensaciones neutras. (80).

8. Dependiendo de la sensacién (vedana) .urge el deseo -
(tanha). Como hemos sefialado, una sensacion puede ser —-—

agradable, desagradable o neutra. Si es desagradable



produce aversidn, si es agradable hace surgir en la men-

te no disciplinada el deseo (tanha) de poseerlo.

La comprensidn del origen del deseo es importante en el -
budismo (81). El deseo encadena al hombre al mundo de la
sensualidad en que se realizan actos perjudiciales, man-
teniéndole en el ciclo de las reencarnaciones. El contac
to con el mundo de la sensualidad geiera sensaciones agra
dables que producen el deseo de seguir gozando de ellos,
ya que el hombre nunca esta satisfecho, generando la vo-
luntad de seguir existiendo. Deseo y voluntad de ser se

identifican, asi surge el dukkha.

El deseo estd unido a kamma asi como a la voluntad de --
ser. Toda accidén movida por el deseo, sea bueno o malo,
produce la voluntad de volver a existir, de seguir exis
tiendo. Ese mismo efecto produce las aversiones, las sen
saciones desagradables, es decir, el deseo de existir no
teniendo esas sensaciones desagradables. No hay una di-

ferencia radical entre deseo y aversion.

El Buddha dice en la segunda Noble Verdad que el deseo

(tanha) es la causa del dolor (dukkha), pero "ro es la -
causa Ultima, sino la causa mds poderosa del dolor. So-
mos porque tenemos deseos de ser: sufrimos, porque tene

mos sed de placeres'". (82).

9. Dependiendo del deseo (tanha) surge el apego (upada-
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na). El deseo a las cosas, personas, pensamientos o si-
tuaciones produce el apego a ellos. Dos ejemplos: el —-—
avaro es una persona que desea el dinero y, con €l, po-
der, seguridad. Este deseo egoista lleva a dicha perso-
na poner todo de si en el 4inero, apegarse, poseerlo y
asi crece mids su deseo por €l. El hombre que entra en
contacto con una ideologfa, ésta puede causarles senti-
mientos de seguridad, de altruismo, etc., los cuales ge-
neran el deseo por esa ideologia y a su vez llevan al -
apego (fanatismo, dogmatismo) y por tanto hacer lo que -

la ideologia ordene.

Asi como los deseos a través de sensaciones agradables
producen apego, las sensaciones desagradables producen -
aversidn. Esta es considerada como "ot+a forma de apego"
(83), porque con la aversion se afirma el deseo de ser,
de seguir existiendo pero sin tener sensaciones desa--

gradables.

El budismo combate todo tipo de apego, ensefia a sus se-—
guidores sentimientos de renuncia, abandono de todo, tan
to fisico como emocional, '"recomienda sin cesar destruir
todo lazo, todo vinculo material o afectivo que lo enca-
dene a uno a algo; combate todo afecto, ya sea positivo
como el amor, ya sea negativo como el odio pues ambos en
cadenan y subyugan; el no poseer nada es su ideal" (84).
La liberacidn del apego y del deseo son dos etapas nece-
sarias para la iluminacién. Liberarse del apego esta li-

gado a la vida de pobreza que llevar. los monjes budistas:
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Yo llamo brahmadn a aquel que nada tiene ni enel
pasado ni en el futuro ni en el presente, que se

desposeyd de todo y se liberd de todo apego. (85).

Se recomienda la soledad para alcanzar el perfecciona--
miento moral, condicidn para el conocimiento y la libera
cion. Estos ideales de libertad e independencia son exal

tados en los textos budistas, por ejemplo el Dhammapada:

Si uno no encuentra un amigo inteligente, un com
panero de noble conducta y prudente, entonces,

viva solo como un rey que abandona su reino des
pués de vencido; viva solo, como un elefante sal

vaje en el bosque. (86).

El deseo y el apego, son causas inmediatas del dolor, --
por eso hay que librarnos de ellos. El siguiente texto
nos muestra que el apego es causa del dolor, en €l in--

tervienen Mara, personificacion del mal y el Buddha:

Mara: goza con sus hijos el que tiene hijos; go
za con sus vacas el que tiene vacas; por sus --
apegos goza el hombre; no goza el que no tiene
apegos. Buda: sufre por sus hijos el que tiene
hijos; sufre por sus vacas el que tiene vacas;
por sus apegos sufre el hombre; no sufre el que

no tiene apegos. (87).

10. Dependiendo del apego (upadana) surge el proceso de
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Yo llamo brahmdn a aquel que nada tiene ni enel
pasado ni en el futuro ni en el presente, que se

desposeyd de todo y se liberd de todo apeygo. (85).

Se recomienda la soledad para alcanzar el rerfecciona--
miento moral, condicidn para el conocimiento y la libera
cién. Estos ideales de libertad e independencia son exal

tados en los textos budistas, por ejemplo el Dhammapada:

Si uno no encuentra un amigo inteligente, un com
panero de noble conducta y prudent., entonces,

viva solo como un rey que abandona su reino des
pués de vencido: viva solo, como un elefante sal

vaje en el bosque. (86).

El deseo y el apego, son causas inmediatas del dolor, --
por eso hay que librarnos de ellos. El siguiente texto
nos muestra que el apego eg causa del dolor, en 31 in--

tervienen Mara, persowni ficacidén del mal y el Buddha:

Mara: goza con sus hijos el que tiene hiios; go
za con sus vacas <l que tiene vacas; por sus -=
apegos goza el hembre; no goza el que no tiene
apegos. Buda: sufre por sus hijos el que tiene
hijos; sufre per sus vacas el que tiene vacas;
por sus apegos sufre el hombre; no sufre el que

no tiene apeges. (87).

10. Dependiendo del apege (upadana) surg: el proceso de




llegar a existir (bhava). Es decir, el apego genera el -
aferrarse a la existencia, al mundo de la sensualidad u
otras existencias. Por esto, por bhava hay que entender
no la existencia individual sino el llegar a ser, el an
helo de seguir existiendo, el devenir en nuevas esisten
cias. El "t8rmino 'existencia' es entendid en el senti
do de 'sucesidn de reencarnaciones'. La existencia es

en si eterna; existen infinitas existencias anteriores

y posteriores a la existencia presente'" (88). El budis-
mo ofrece un camino de liberacidn de este ciclo infini-

to de nacimientos y muertes.

11. Dependiendo del proceso del llegar a existii (bha--
va) surge el nacimiento (jati). Con este eslabén entra-
mos al futuro; 11 y 12 estdn referidos a €l. Como ya he
mos dicho, el apego nos conduce a la corriente de exis-
tencias y asi se generan las reencarnaciones, los nue-

vos nacimientos.

Segin el budismo, hay cinco esferas en las cuales se pue
de renacer (89), segln el propio destino que uno se ha-
ya forjado:
a. niraya.- lugar de castigos y toituras, una espe-
cie de infierno cat6lico;

b. tiracchanayoni.- el reino animai;

c. pettivisaya.- el reino de los difuntos, de las
Animas;
d. manussa.- los hombres;

e. deva,~ los dioses,
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Los destinos (gati) a al c son "estados de misera exis--
tencia";d y e son "estados de feliz existencia". Esto es
de acuerdo a las consecuencias de sus acciones malas o -
buenas. El Buddha es la persona que no renacera en ningu
no de esos estados, es el que ha logrado extinguir su —-

existencia.

12. Dependiendo del nacimiento (jati) surge la vejez, la
muerte y el dolor (jaramarana). El nacimiento es condi--
cién de la vejez, la muerte, los dolores, penas, aflic-
ciones, tristezas y sufrimientos. La vida es dolor, aqui
esta implicito la primera Noble Verdad. EL Buddha dice
que &l no hubiese aparecido (como tampeoco su Doctrina ni
su Comunidad) si tres cosas no existiesen, a saber: naci
miento, vejez y muerte. La vejez y la muerte son dos de
los encuentros que tuvo cuando aiin era el joven principe,
los cuales motivaron una vida de bisqueda de un camino
que nos libere de esos estados. Muchos textos budistas

presentan con frio realismo la vejez y la muerte como el

Dhammapada:

;Qué risa puede haber, qui aleg.fa en un mundo
que sin cesar se consume? jRodeados de tinieblas

no buscaréis una luz? (90).

El cuerpo se consume, estd sometido a la enfermedad, la

vejez y la muerte:

-Este cuerpo agotado y endeble, verdadero nido

de enfermedades, se deshace - es una masa pitrida,
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la muerte es el fin de la wvida.
— Ciudadela hecha de huesos, recubierta de san-
gre y carne, donde lavejezy la muerte, el orgu-

llo y la hipocresia se han establecido. (91).

La teoria de la generacidn condicionada o paticcasamu-

ppada, como hemos expuesto, es la unidad de los tres -

tiempos: pasado, presente y futuro. Y 2n aricnia con la
ley de casualidad, el pasado influyendo sobre el presen
te, el presente influyendo sobre el futuro, este futuro
se trueca en pasado que genera nuevos renacimientos, es
la rueda del samsara, de la cual los budistas buscan 1i
berarse. Pero esta liberacidn es en el presente, por y

en el cual actiian el pasado y el futuro. El budismo es

una doctrina del aqui y ahora, porque s6lo en este pre-
sente podemos salir del mundo del sufrimiento, en el pre

sente podemos liberarnos.

Esta teoria de la generacidn condicionada suele exponer-
se en sentido inverso, entonces tenemos que la vejez y
la muerte son condicionados por el nacimiento, el naci-
miento condicionado por la existencia, la existencia --
condicionada por el apego, etc. Esto no carbia la teo--

- -
ria, sino que es otra forma de exponerla.

Para terminar con esta teoria diremos solamente que to-
dos sus elementos son impermanentes, insustanciales y -

condicionados.
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c. La concepcidén budista del hombre.- Un epilogo de la -

teoria de la generacidon condicionada lo constituye la
concepcion del hombre. Segin el budismo, el hombre y
la realidad estan conformados por dhammas en perpetuo
cambio, marcados por la insustancialidad y el dolor.
En el caso del hombre estos dhammas se reiinen en cin
co agrupaciones llamados skhandhas. Ellos conforman -

el ser psicofisico del hombre. Estos skhandhas son:

1. rupa-skhandha: agregado de la materia;

2. vedana-skhandha: agregado de la sensacidn;

3. saifina-skhandha: agregado de la percepcidn;

4. sankhara-skhandha: agregado de las actividades menta-

les;

5. vinnana-skhandha: agregado de la comnciencia.

Recordemos que el Sermén de Benares, donde expone las -

Cuatro Nobles Verdades, al final de la primera Noble Ver
dad (92) el Buddha nos decia que "en resumen los cinco -
objetos del apego son dolorosos'". Esos cinco objetos de
apego son los skhandhas, tenemos entonces el apego al -
cuerpo, a las sensaciones, a la percepcién, a las acti-
vidades mentales y a la conciencia. Son dolorosos por-
que el hombre al apegarse a ellos, los considera su'yo".
Por eso, para la persona no disciplinada e inexperta, -
estos skhandhas "parecen constituir su "yo'o personali-
dad, y a los cuales se apega en el esfuerzo por conser-—
var la existencia de esta entidad esencialmenfte iluso-

ria que es el "yo"" (93). En esto radica la importan-
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cia del estudio de los skhandhas en el budismo y no por

mero estudio de antropologia filosofica.

Teniendo en cuenta el sentido del estudio de los skhan-

dhas en el budismo, vamos a pasar a explicar cada agre-

gado (skhandha):

1. E1 primer agregado es la materia que comprende el --
cuerpo. Esta materia es compuesta por otros elementos,

asi lo dice el Buddha:

; Qué es, pues, el agregado de la materia? Es el
conjunto integrado por los cuatro elementos pri
mordiales y por todas las estructuras materia-
les por ellos compuestas.

Y los cuatro elementos, icudles son? Son el ele
mento s6lido, el elemento 1iquido, el elemento

ardiente y el elemento gaseoso. (94).

Lo s6lido en el cuerpo, que es consecuencia de los actos
pasados, es la cabellera, los pelos del cuerpo, las ufas,
los dientes, la carne, los huesos, ¢l corazdn, el higado,

etc.

Lo 1liquido en el cuerpo, que es consecuencia de los ac-
tos pasados, es la bilis, el pus, la sangre, el sudor,

las lagrimas, la saliva, los mocos, los orines, etc.

Lo ardiente en el cuerpo, a consecuencia de los actos

pasados, es compuesto por:



...los procesos que mantienen el calor del cuer_

po que digieren y queman, que asimilan totalmen-

te todo lo que comemos, bebemos, catamos y masti

camos y otros mas: todo esto se

elemento ardiente. (95).

llama el propio

Lo gaseoso en el cuerpo, a consecuencia de los actos pa-

sados, son los flatos que suben y bajan, los gases del -

estomago y los intestinos, los aflatos que circulan por

los miembros, las inhalaciones y exalaciones, etc.

Al final de cada explicacidn que da el Buddha, agrega:

Por lo que, viendo sabiamente las cosas tal co-

mo son, hay que reconocer: "Todo esto no es mio,

yo no soy esto, esto no es mi yo'. (96).

Y al final de toda la explicacidn sobre

la materia nos dice:

Asi como un espacio cerrado con
unos juncos, algunas canas y un

lo llamamos '"choza', un espacio

el agregado de

unas estacas, —-—
poco de arcilla

ocupado por unos

cuantos huesos y nervios cubiertu de carne
b Yy b ]

piel lo llamamos ''cuerpo". (97).

Este es el agregado de la materia, con el cual no pode-

mos identificarnos, no podemos decir que es mi '"yo". Pa
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ra ello el budismo recomienda la meditacidn en el cuerp>
para que no se originen el temor, el deseo, el o:igullo,
ete., que son manifestaciones errdneas por considerar -

nuestro cuerpo como el '

I'yo'll .
2. El segundo agregado incluye los tres tipos de sensa-
ciones ya mencionados: agradables, desagradables y neu-

tras. Como habiamos dicho en la paticcasamuppada cuando

tratamos sobre la sensacion (vedana) &sta es generada -
por el contacto de nuestros seis sentidos con sus res-

pectivos objetos.

3. Sobre el tercer agregado el Buddha dijo:

{Qué es la percepcidn? Sabed monjes, que hay seis
clases de percepciones, que son: la percepciin
de las formas visibles, de los sonidos, de los
olores, de los sabores, de las impresiones tac-

tiles y de los objetos de la mente (98).

En correspondencia con las sensaciones también existen
seis clases de percepcidon. La percepcidn es el reconoci

miento de los objetos fisicos o mentales, por &l podemos

distinguir los objetos fisicos o mentales a través de los

sentidos y la mente coordinamente. Este agregado de los
skhandhas es el Gnico que no estd en la cadena de lage

neracion condicionada.
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4, Sobre el agregado sankhara el Buddha dijo:

; Qué son las actividades mentales? Sabed monjes
que hay seis clases de actividades mentales, -
que se clasifican segiin sus objetos respecti--
vos: las formas visibles, los sonidos, los olo
res, los sabores, las impresiones tictiles y -

los objetos de la mente (99).

Este agregado de las actividades mentales (sankhara) es
un término colectivo que incluye todos los aspe:tos de

la actividad mental. Segin el Abhidhamma (100) se pue-
den distinguir 50 categorias de actividades mentales, pe

ro las mads importantes son tres:

a. Las voliciones o actos de voluntad (cetana),
b. Las impresiones mentales resultantes de la actividad
de los sentidos corporales (phassa),

c. La atencién (manasikara).

De las tres, la volicidn es el principal factor impor—-
tante en la formacidén de la personalidad. El Buddha di-
ce que la volicidn es la que mueve al pensamiento, la
palabra y la accidén. S6lo estas actividades volitivas -
pueden producir efectos kammicos y no simples sensacio-
nes o percepciones. Por eso deciamos cuando hablabamos
de kamma, que ésta tiene sentido dentrc de las activida
des volitivas. El budista debe tratar de situarse mis
alld de las voliciones, observando sus sensaciones agra

dables, desagradables o neutras, pero sin implicarse en
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ellas para no producir kamma. Ver sus componentes como -
agregados impersonales, es decir, sin identificarse con

ellas.

5. E1 quinto y Gltimo elemento constitutivo del hombre
es la conciencia (viffiana). Como las anteriores, tam——-—

bién el Buddha distingue seis clases de conciencia:

Y la conciencia,; qué es? Sabed, monjes, que —--
hay seis clases de conciencia: visual, auditi-
va, olfativa, gustatoria, tactil y mental.

(101).

Es como el fuego, dice el Buddha, ya quw el fuego es lla
mado conforme al combustible que lo hace arder. Si arde
por la leiia es fuego de letia, si arde por la paja es —-
fuego de paja, asi también la conciencia es llamada se-
glin el material del cual dependa. Por eso, la concien--

cia estda condicionada:

Es por eso que hablo de la condicionalidad de
la conciencia y os digo que esta existe tanso
lo cuando se dan todas las condiciones necesa
rias para que asi sea; si faltan las condicio
nes, no habrd conciencia. Y cada aspecto de la
conciencia toma nombre de las condiciones de
las que depende su existencia. Es por esto que
la conciencia que surge de la cenjuncion del --
ojo y de los objetos visibles se llama concien

cia visual, y asi igualmente para las demas fa
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cultades, es decir: conciencia auditiva la que
depende de la conjuncidn del oido y los sonidos,
conciencia olfativa la que depende de la nariz
y de los olores; conciencia gustatoria la que -
depende de la lengua y los sabores; conciencia
tdctil la que depende del cuerpo y las impre--
siones tdctiles; conciencia mental la que de-

pende de la mente y de un objeto de la mente.

{102).

¢{Cudl es la funcidn de la conciencia? La conciencia no —-—
reconoce los objetos, como lo hace la percepcidn, sino
que su funcidn es notar, captar, la presencia de un obje
to. Toda la conciencia es conciencia de algo, no tenemos
una conciencia pura. Ahora bien, la conciencia en su ac

tividad cognoscitiva depende de los otros skhandhas:

S8i alguien, monjes, os dijese: '"Yo os ensefiaré
como la conciencia puede surgir y desvanecerse,
morir y renacer, incrementar, crecer y progre-
sar independientemente dela materia, las sensa-—
ciones, las percepciones y las actividades men-
tales", yo os digo que ese tal pretenderia lo

imposible. (103).

Como podemos ver, los skhandhas no son permanentes, nin
guno de ellos es un "yo", ningin elem~nto puede ser con-
siderado algo en si y por si. Todos estan sometidos a la

impermanencia y a la ley de la causalidad. Adn el cuerpo,
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a pesar de su aparente consistencia, no puede ser consi
derado como un "yo} pcrque tambfén estd sometido a la -
decadencia, pero sus cambios son mds lentos que los --

otros elementos.

Es una ficcidn la idea del "yo'", de un si mismo, que -

puede surgir identificando el '

'yo'" con uno de los skhan-
dhas, o encima de los cinco gkhandhas. Esa falsa idea
es puesta al descubierto cuando decimos o sentimos que
"algo es mio" o "yo soy algo'".iDe quién?;Del cuerpo o
de otro skhandha?;De un yo? Lo {nico que somos son —--
skhandhas impermanentes e insustanciales, reunidos y
destruidos por ciertas condiciones, sometidas a la --
eterna ley de la causalidad. Si no vemos nuestra verda
dera naturaleza viviremos con ilusiones, como la idea
del yo, y seguiremos sufriendo de una vida en otra.

El budismo piensa que este dolor puede cesar y paraello

ensefla un camino de renuncia y pureza.

b=



o B

I11. LA CESACION DEL DOLOR

La renuncia como primer paso

Cuando el principe Gotama se di6 cuenta que el dolor es
inherente a la existencia, decidid renunciar a todo lu-

jo y placer de principe. Renuncid al mundo de la sensua

lidad y del deseo. Los discipulos del Buddha también --

adoptan esta actitud, principalmente por dos razones:

- no puede haber desarrollo espiritual atado al mundo

del deseo,

- la naturaleza de la liberacion es diferente de la na

turaleza del mundo.

Una vez que Gotama alcanzd el estado de Buddha (ilumi-

nado), supo que la cesacidon del dolor es posible.
.
Aqui comienza el aspecto optimista del budismo, ya que

el dolor si puede ser trascendido. Por esto el Buddha

habria dicho:

No enseno sino dos cosas:dukkha y la liberacidn

de dukkha. (104)
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Fels

La cesacidén del dolor puede realizarse aqui. No se le -
promete un paraisocelestial sino un estadc de paz. La -
liberacidén puede ser realizada con un esfuerzo constan-
te de parte del discipulo. El Buddha mismo pasd varios

afios de duros esfuerzos para conquistar la liberacidn -

de este mundo de dolor.

La doctrina budista tiene su razdn de ser en la libera-

cidén. Es una doctrina de la liberacidn del dolor, del

samsara. Por eso tiene una actitud practica ante la vi-

da, sin especulaciones o filosofias que no sirvan a la -
liberacién. Pero esta actitud practica, moral -como ve-
remos mas adelante - sélo es el primer paso del camino
a la liberacién. Son necesarios ademids la meditacidn y

la sabiduria.

El camino del medio

Pero el renunciamiento del mundo del de¢seo no implica -

necesariamente un alejarse del mundo. Uno de los disci-

pulos mds destacados del Buddha Sariputta decia que aun

que un hombre viva en el bosque dedicado a las practicas
ascéticas, es posible que esté colmado de impurezas y ma
culas; por otro lado, puede haber un hombre que viva -
en la ciudad sin que realice practicas ascéti-

cas, sin embargo puede tener una mente pura y exenta
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de toda midcula. Termina diciendo que el hombre de la --
ciudad es superior al que vive en el bosque. Las prdcti
cas ascéticas no conducen a la liberacién, sino con la

practica de la moral, la meditacidén y la sabiduria.

La ensenanza del Buddha evita los extremos indtiles: el
ascetismo severo, que mortifica el cuerpo v no desarro-
lla la mente,y entregarse al mundo de los deseos. El ca
mino que ensefia el Buddha es el camino del medio: disci
plina moral, educacidn de la mente mediante la medita-

cién y la realizacién del supremo conocimiento.



-70-

IV.- EL CAMINO QUE CONDUCE A LA CESACION DEL DOLOR

4,1. E1 Octuple Noble Camino

a. Presentacién.- La Cuarta Noble Verdad es el camino

que conduce a la cesacion del dolor. Este es =1 ca-
mino del medio predicado por el Buddha. Nos descri-
be el medio practicc para poder realizar el nibba-
na. Uno de los textos budistas presenta este cami-

no:

Seflor, ¢cudl es el camino, cudl es la via pa
ra hacer realidad aquellos dharmas?

Es el Noble Octuple Camino, a saber: correc-—
ta opinién, correcta decisidn, correcta pala-
bra, correcta accidn, correcto modo de vida,
correcto esfuerzo, correcta atencidn, correc-
ta concentracidn de la mente. Oh Mahali, éste
es el camino, éste es la via para hacer reali-

dad aquellos dharmas. (105)

Tenemos entonces que el Octuple Noble Camino es el si--

guiente:



1. Samma ditthi, recta comprension.

2. Samma sankappa, recto propdsito.

3. Samma vaca, recta palabra.

4, Samma Kammanta, recta accidn.

5. Samma ajiva, recto medio de vida.

6. Samma vayama, recto esfuerzo.

7. Samma sati, recta atencidn.

8. Samma samadhi, recta concentracidnp.

Los elementos de este camino son interdependientes. No
representa un desarrollo gradual segiin el orden expues
to, sino que deben ser realizados simultZneamente.

Realizar uno implica ir realizando los demis,

Estos ocho elementos del camino pueden ser reducidos -

a tres divisiones:

l. La conducta ética (sila): 3) recta palabra,

4) recta accion, 5) recto medio de vida.

2. La disciplina mental (samadhi): 6) recto esfuer-

zo, [7) recta atencidn, 8) recta concentracion.

]
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3. La sabiduria (panfia): 1) recta comprensién, 2) rec

to propdsito.

Estas divisiones estdn indisolublemente ligadas entre si

y funcionan simultineamente. Sin disciplina mental no se

consigue la sabiduria, pero la disciplina mental es inope
rante si no va acompanada de la conducta ética. La disci-
plina mental bien practicada va mejorando la sabiduria, -
es decir, uno va viviendo cada vez mids la realidad de las
cosas. Esto produce efectos beneficiosos sobre la conduc-
ta ética. Esta mejora la base de la disciplina mental. Es
to nos hace ver la unidad que hay entre estas tres divi--

siones del camino.

b. Explicacidn

1. Recta comprensién.- Vamos a sefialar los siguientes
aspectos importantes:

- Se trata de captar la realidad tal como es. Esto -
lleva a poner en duda todos nuestros cortenidos de la --
mente para ver las cosas tal como ellas son: impermanen-—

tes, insustanciales y dolorosas.

- Esta captacidn de la realidad no es intelectual si
no una comprensidn profunda e intuitiva. Pero para lograr
esto, la mente debe desarrollar su comprensidn intelectual

vy vencer los obstdculos que se le presentan.

- Otros aspectos de esta comprensicn son el conoci-
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miento de la impermanencia de los elementos que constitu-
yen el hombre, conocimiento de la disciplina moral, cono-
cimiento de la causa y destruccidén de las impurezas, cono-

cimiento profundo de la paticcasamuppada.

- FEn suma, este factor se reduce al conocimiento de -
las Cuatro Nobles Verdades: comprender el dolor, suorigen,

su cesacidn y el camino que conduce a la cesacion del dolor.

2. Recto propésito.- Denota la base emocional de la
actividad pensante, diferencidndolo del anterior cue se

refiere a la direccidon y al contenido del pensamiento.

El desarrollo del recto propdsito implica ir descubriendo
gradualmente las tendencias y raices de nusstro pensar,
hablar y actuar. "Implica la eliminacidn de las raices

"impuras" y el fomento de las raices "puras"

de generosi-
dad y abnegacién, amabilidad y compasién, sabiduria y --
comprensidn' (106). Se cultiva entonces pensamientos de

renunciamiento, de no-violencia, etc., para hacerlos --

realidad.

El Buddha dividié el recto propdsito en tres: propdsito
de renuncia, propdsito libre de malevnlencia (benevolen
cia) y propdsito libre de crueldad (no-violenciu). Es--

tos se oponen a tres malos propdsitos: propdsitos inspi-
rados por el deseo, la malevolencia y la crueldad. Pero,
para el logro cabal de este factor iutervienen la recta
comprensidn, el recto esfuerzo y la recca atencidn. Es

decir, uno debe comprender los malos propdsitos, debe es



forzarse por eliminar los malos propdsitos e incentivar
los buenos y tiene que atender a los malos propdsitos -

que se haya formado.

Como se recordard, el recto propdsito y la recta com—-—
prension forman la sabiduria. Eso quiere decir que esca
racteristica del hombre sabio no la erudicién sino pensa

miento con cualidades nobles.

3. Rectas palabras.- cuandouno no tiene la mente dis
ciplinada sino que estd sometida al incesante cambio, -
las palabras que expresemos mostraran esz mente descon-
trolada. Cuando hablamos sin vigilancia y sin autocon-
trol, entonces somos llevados por la corriente de lamen
tira, las frases hirientes, insensatas e injustas. El bu

dista considera que la recta palabra comprende:

a. No mentir, abstenerse de decir mentiras. Al menti-

roso le espera un munde de dolor que &l va creando.

El mentiroso cae en un munde de sufrimiento, y
también aquel que habiendo hecho algo dice que
no lo ha hecho; ambos después de la muerte, tie

nen el mismo destino, seres de bajas acciones.

(107).

b. No difamar, ni calumniar, ni pronunciar palabras -
que generen odio, enemistad, pelea, entre personas o gru

pos. Al contrario debe pronunciar palabras de estimulo,

-



de amabilidad,;kzconcordia.

Muchas veces herimos con las palabras, otras veces crea
mos discordia entre las personas difamando, intervinien
do en una discusidn para crear discrepancia y no parare
conciliar. Hablamos sin darnos cuenta de lo que decimos,
sin tener presente los resultados que traeran, movidos

por el odio, la envidia, el temor, etc.

c. No hablar agresivamente, ni descortez ni ofensiva-
mente. El recto modo de expresidn es aquel que no ofende,
es agradable al oido, amable, que llega al corazdn y es
grato a muchos. A estas personas se les llama "el que tie

ne lengua de miel™ (108).

d. Evitar las conversaciones y los chismes. Toda pa-
labra que pronuncie debe ser Gtil, con sentido, que una
a las personas en discordia. Si no tiene oportunidad de
practicar la recta palabra, se debe guardar el '"noble
silencio". Las palabras bien pronunciadaz deben ser opor
tunas, veraces, amables, objetivas y benévolas. Hay un

hermoso texto que expone la recta palabra:

Evita la mentira. Habla la verdad. Donde quie-
ra que se halle nunca miente a sabiendas, ni pa
ra su propio provecho, ni para el de otra per-
sona, ni para conseguir cualquier ventaja. Evi
ta contar historias imaginarias. Lo que ha of-
do aqui no lo repita alli, evitando causar dis
cordia alli; y lo que ha oido alli no le repi-

te aqui, evitando causar discordia aqui. Asi --

Py
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une a los que estaban divididos v a los aue es
tin unidos los estimula a seguir. La concordan
cia le produce alegria, goza y se recre. en la
concordancia; y es coricordia 10 que propagan --—
sus palabras. Evita las expresicnes groseras.
Sus palabras son amables, agradables al oido, ca
rifiosas, palabras que van al corazdn, corteses

y afectuosas, y que agradan a muchos. Evita la -
vana palabreria. Habla en el momento preciso, ci

fiendose a los hechos, habla lo que es de utili-

dad, de la norma y de la disciplina; su conver-
sacidnes como un tesoro, expresada en el ins-
tante preciso, acompanada de argumentos, modera

da y llena de significados. (109).

4. Recta accion.- Este factor del Sctuple camino, com
prende el cultivo de la conducta moral: no destruir -
vidas, no robar, abstenerse de la mala con.icta se-—-
xual, etc, Hay que desarrollar el aspecto moral te-—
niendo en cuenta la motivacidon de esa conducta: evi-
tar acumular residuos kdmmicos, para encaminarse a -
la liberacidn. Liberarnos tanto del kamma impuro y -
del kamma puro ya que ambos nos atau a la rueda de -
existencias. Pero el budismo siempre comienza con el
cultivo de los actos beneficiosos, con una discipli-

na moral porque sin ella no hay prosreso. (110).

5. Recto medio de vida.- Toda profesién, toda ocupa-

cidn debe estar en concordancia con los principios -
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morales. Por eso, no se debe comerciar con armas, be
bidas alcohdlicas, venenos. Se prohibe vivir de jue-
gos, vivir del comercio de carne y de pescado. Tampo
co profesiones militares ni ocupacidn alguna que aten
te contra la vida. Los medios de vida a seguir deben

ser honorables, irreprochables e inofensivos.

Como reconoce el monje Saddhatissa del recto medio de -

vida surge algunos problemas, como los siguientes:

- Si debemos mantener, por trabajo, impuestos, etc.,
a un gobierno involucrado en empresas de guerra o -
que se esté preparando para ella.
- Si, en nombre del dolor humano, podemos llevar a
cabo investigaciones cientificas que impliquen el sa
crificio de animales; y si se pueden recomendar, ven
der o usar, dichas drogas descubiertas por tales ex-
perimentos.
- 51 tenemos que aniquilar insectos portadores de en
fermedades o trabajar en la preparacidn de productos
destinados a tal fin.
- 51 podemos tener trabajos de publicidad o relacio
nados con la produccidén en masa.
Los problemas pueden multiplicarse pero "todas esias pre
guntas solo pueden ser respondidas analizando cuidadosa-
mente las circunstancias, los motivos o actitudes de las

personas implicadas" (111).

Resumiendo, el recto medio de vida nos lleva a reflexio



nar sobre cémo y por qué estamos empleando nuestras ho-
ras de trabajo. Debemos tener un trabajo donde permita
desarrollarnos espiritualmente asi como beneficiar a --

los demds seres.

6. Recto esfuerzo.- Todos los factores del Octuple Cami
no necesitan de un gran esfuerzo para ser realizadas. El

recto esfuerzo suele dividirse en cuatro partes:

- El esfuerzo para evitar el surgimiento de los pensa--
mientos malos y demeritorios, de estados impuros, que -
alin no se han presentado en la mente,

- El esfuerzo para alejar, suprimir los pensamientos ma
los y demeritorios, de estados impuros, que ya han sur
gido en la mente.

- El esfuerzo para originar, fomentar los pensamientos
buenos y meritorios, que alin no se han presentado en la
mente.

- El esfuerzo para conservar, cultivar y desarrollar los
pensamientos buenos y meritorios que ya han surgido en

la mente.

Como puede apreciarse estos esfuerzos se refieren a —-
los pensamientos. La pureza de la mente ¢s muy impor-
tante para el desarrollo espiritual. Es necesario una
voluntad firme, un esfuerzo constante ya que sin la -
prdctica del recto esfuerzo no se puede hacer progre-

sos seguros para la liberaciodn.
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7. Recta atencidn.- En el Satipatthana sutta encontra--

mos la recta atencidn, la cual tiene cuatro fundamentos:

- Prestar atencidn al cuerpo (kayanupassana).

-~ Prestar atencidon a las sensaciones (vedananupassana).

- Prestar atencién a los estados de la mente (cittanuga—
ssana) .

- Prestar atencion a los contenidos de la mente (dhamma-

nupassana).

En todos los casos se trata de vigilar, no de juzgar. De
bemos prestar atencidn, no colocarnos como un objeto al
cual se le examina exteriormente. Al practicar la recta
atencion tenemos que ser concientes de nuestras activida

des. Asi podemos vivir en el presente, estar despiertos:

Los discIpulos de Gotama estdn siempre despier

tos, bien despiertos (buddha)j;...(112).

Ser concientes de todas nuestra actividades cotidianas,

asi lo expresa el Buddha:

Y,;como, oh gran rey el bhikkhu esta dotado de
la autoconciencia surgida de la atencién? En
este mundo, oh gran rey, un bhikkhu actia con -
autoconciencia cuando mira adelante y cuando mi
ra alrededor; actia con autoconriencia cuando
encoge un brazo y cuando lo extiende; actda con

autoconciencia cuando lleva su tdnica, su escu-
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dilla y su manto; actila con autocounciencia--—
cuando come, cuando bebe, cuando mastica, =--
cuando saborea; actida con autoconciencia cuan
do orina y cuando defeca; actda con autocon--
ciencia cuando camina, cuando estd parado, --
cuando estd sentado, cuando duerme, cuando es
ta despierto, cuando habla, cuando permanece
en silencio. Asi, oh gran rey, el bhikkhu es-
ta dotado de la autoconciencia surgida de la

atencion. (113).
La recta atencidn permite la autoconciencia. Este factor
es indispensable para la recta concentracidn, dltimo ele

mento del Octuple Camino.

8. Recta concentracidn.— En el Digha Nikaya 22 (114) el

Buddha al definir la recta concentracidn nos habla de -
las cuatro abstracciones (jhana), a las cuales nos vamos

a referir.

a. En la primera abstraccién son desechados los deseos
apasionados y los pensamientos impuros, es decir, los

obstdculos que impiden el progreso.

El, apartdndose de los placeres, aparténdose
de las malas cualidades, vive habiendo alcan
zado meditacidn, alegria y felicidad surgidas

del desapego, con andlisis de objetos toscos,



con andlisis de objetos sutiles. Y &€l llena, -
inunda, colma, compenetra su cuerpo con la ale
gria y la felicidad surgidas del desapego; ¥y
no hay ninguna parte de todo su cuerpo que no
estd embebida por la alegria y la felicidad -

surgidas del desapego. (l15).

b. En la segunda abstraccidn, cesa la actividad mental
y se desarrolla la serenidad, la tranquilidad y la uni
ficacidén de la mente. Todavia estdn presentes la alegria

y la felicidad.

Luego, oh gran rey, aquel bhikkhu, a raiz de -
la cesacién del andlisis de obiestos toscos y
del andlisis de objetos sutiles, vive habiendo
alcanzado la segunda meditacidn, alegria y fe-
licidad surgidas de la concentracién, sin and-
lisis de objetos sutiles, serenidad interior,
unificacién de la mente. Y €l 'lena, :aunda, -
colma, compenetra su cuerpo con la alegria y
la felicidad surgidas de la concentracidn; y
no hay ninguna parte de todo su cuerpo que no
esté embebida con la alegria y la felicidad -

surgidas de la concentracién. (116).

c. En la tercera abstraccidén desaparece el sc.timiento -

de alegria, pero continida la felicidad.

Luego, oh gran rey, aquel bhikkhu, con la desa
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paricion de la alegria, vive indiferente, aten
to y autoconciente y experimenta con su cuerpo
aquella felicidad que los nobles describen asi:
'Indiferente, lleno de atencién, vive feliz'- vi
ve habiendo alcanzado la tercera meditacién. Y
€l llena, inunda, colma, compenetra su cuerpo
con una felicidad sin alegria; y no hay ningu
na parte de todo su cuerpo que no esta embebi-

da con la felicidad sin alegria. (117)

d. En la cuarta abstraccién desaparece la felicidad, que
dando solamente la indiferencia, la ecuanimidad y la lu

cidez mental, la mente pura.

Luego, oh gran rey, aquel bhikkhu, con el -—-
abandono de la felicidad y el abandono del su
frimiento, con la cesacidn previa del bienes-
tar y del malestar, vive habiendo alcanzado la
cuarta meditacidén, pureza proveuniente de la in
diferencia y de la atencién, sin sufrimiento,
sin felicidad; €l estd sentado compenetrando su
cuerpo con su mente pura, limpida; y no hay -
ninguna parte de todo su cuerpo que no esté

embebida con su mente pura, limpida. (118).

Estas son las cuatro abstracciones, también llamadas abs
tracciones materiales (rupa-jhana). Luego podec.sos encon

trar las abstracciones inmateriales (arupa-jhana), que



también son cuatro: espacio ilimitado, conciencia ilimi

tada, la nada y ni percepcidn ni no percepcidn. Escas -

ocho abstracciones constituyen la meditacidn samatha o

la meditacidn de serenidad, donde la mente entra a un -

estado de sosiego.

Estos son los ocho elementos del Octuple Noble Camino -

que permite la liberacién del dolor. La realizacidn de

este camino permite el conocimiento de las Cuatro No-—-—

bles Verdades.

La meta:

iOh bhikkhus! mientras no alcance en toda su
claridad el conocimientoy la intuicidn de es
tas Cuatro Nobles Verdades yo nc declaré que -
habia realizado la suprema perfecta ilumina--
cion. Pero cuando yo jOh bhikkhus! alcaince en

toda su claridad el conocimiento y la intui-

cion de estas Cuatro Nobles Verdades... enton
ces declaré que habia realizado la suprema

perfecta iluminacidn. Conoci e intui: mi libe
racion es inconmovible, ésta es mi Gltimaexig

tencia, ya no existe para mi reencarnacién.

(119).

el nibbana

Cuenta la tradicidn que Gotama el Buddha, cansado de se-
guir mortificando su cuerpo decidid dejar el ascetismo -
duro ya que no conducia a la iluminacidon. Entonces se ali

menta para recobrar fuerzas perdidas por las maceraciones.

g
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Sus companeros al verlo que dejaba el camino del asce--

tismo lo abandonaron.

Luego, se sentd bajo la sombra de un gran arbol, que se-
ria llamado arbol Bodhi o Arbol de la Iluminacidn, y ex-
perimentd todas las etapas meditativas. Asi alcanzd el -
nibbana, desde entonces Gotama fue el Buddha, el Llumina
do. Algunos textos sefialan que habria alcanzado la verdad

en la pequena aldea de Uruvilva.

Pero, (Como es el estado de nibbana?;Quién lo experimen
ta si no hay algo permanente, un s mismo? Vamos a tra-

tar de responder estas preguntas.

a. Para acercarnos a una comprension del nibbana tene--
mos que decir que las palabras, el lenguaje humano no
puede expresar el nibbana. La pregunta, qué es el nibba-

na, no puede ser contestadasatisfactoriamente ya que

La gente se atasca en las palabras, cual un —--

elefante en el fango. (120).

No puede ser definido ya que estd mis alli de toda 1l6gi-
ca, de todo razonamiento. Ninguna palabra, ningunz discu
si6n podrd comprender la experiencia del nibbana. SGlo el
desarrollo del Octuple Noble Camino puede llevarnos a ex
perimentar la meta budista. Antes sdlo gastaremos nues—-
tras palabras sin comprender totalmente esta suprema ex-

periencia.
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Sin embargo, siempre que ha tratado de hablar del ni-
bbana con palabras positivas o negiativas Entre las
palabras negativas suelen utilizarse laz siguientes:
no creado (akata), incondicionado o sin caracteristi
cas (animitta),no constituido por un conglomerado de
elementos (asankhata), extincidn de la sed (tanhakk-
haya), ausencia de deseo o desapego (viraga), cesa-
cion (nirodha). Todas estas palabras no indican nece

riamente que el nibbana sea un estado negativo.

También se han utilizado términos positivos para com
prender el nibbana. Asi, por ejemplo, el Dhammapada
contiene numerosos epitetos positivos. Veamos algu-
nos:

Dhammapada N2 23:

el nirvana, insuperado estado de perfecta paz.

N2 85:
Pocos son los hombres que han alcanzado la otra
orilla (el nibbana);...
N2 114:
(nibbana) estado mias alla de la muerte (sede in-
mortal)
N2 203 y 204:
el nirvana es la suprema felicidad.
N2 368:
(nibbana) estado de calma, el placentero aquieta-
miento de los condicionantes de la existencia.
N2 374:

(nibbana) estado en que no hay muerte (eternidad).

—85-



Otros epftetos_positivos que se utilizan somn: auspicioso,
bueno (siva); seguridad (khema); pureza (suddhi); isla_
(dipa); refugio (sarama); proteccidon (tana;; la otraori
lla (para); paz, tranquilidad (santi). La utilizaciodn de
estos términos son s6lo metafdricos, que ncs sirven pa-

ra acercarnos a esta realidad trascendental.

d. Pero, si es felicidad, qui(n.la experineata si no hay
un yo. Esto puede parecernos una contradiccidn ya que
segin el budismo no hay un yo permanente ni un skhan-
dha que experimente el nibbana. Esa experiencia de fe
licidad no tiene nada que ver con vedana (sensscidn)
que es un agregado del hombre. El nibbana es no com-

puesto, incondicional, no depende de alge.

. Como hay que entender esta felicidad? En el vacio de la
experiencia hay felicidad, porque alli no se experimen-
ta nada, es ausencia de sensaciones. Sariputta, disci-

pulo del Buddha habria dicho:

"Nirvana es felicidad, amigos mios; felicidad
es el Nirvana, amigos mios".

Luegﬁ que hube tablado de esta .:anera el vene
rable Sariputta, se dirigié a &l el venerable
Udayi, de esta forma: jPero, cCmo puede ser,
querido Sariputta, que haya felicidad en ese
estado en el que no se da sensibilidad ningu-
na?

-Esa es justamante la felicidad que se da en

ese estado, amigo mio, el que no haya allf sen

sibilidad ninguna. (121)

-8 6=



~87-

e. Esto puede entenderse mejor si explicamcs que nibbana,
para el budismo primitivo (122), es el Unico dhamma
incondicionado (asankhata). Todo lo demds, el mundo y
el hombre, son dhammas condicionados (sankhata).

El dhamma incondicionado surge plenamente cuando los -
dhammas condicionados han desaparecido, han cesadc. Por
eso es que en la experiencia de felicidad 2n el nibbana

no hay ningin elemento condicionado.

f. Tenemos entonces que el nibbana es algo absolutamente

distinto de todo lo mundano. Esta dualidad es caracte-
ristica del pensamiento budista mds antiguo, que en

el budismo mahayana encuentra unidad (1.3).

g. Lo m3s importante de nibbana es su significado como
extincidon, aniquilacién. (Qué se extingue? Pues, la
raiz del dolor y todo lo que produce dolor, asi lo -

expresan los textos budistas:

-0h bhikkhus, {qué es el Absoluto (as: khata,
el Incondicionado)? Es, oh bhikkhus, la extin-
cién del deseo, la extincién del odio, la ex-
tincion de la ilusidn. Esto, oh bhikkhus, es

llamado el absoluto. (124)

Sariputta habria dicho:

El abandono y la destruccién del deseo y la
avidez por esos cinco agregados del apego:

esto es la cesacion de dukkha. (125)



Otro discipulo del Buddha habria dicho:

La cesacidn de la continuidad y del devenir es

el Nibbana. (126)

Una vez experimentado el nibbana ya no se renace, se en-

cuentra libre del dolor y sus acciones ya no producen —-

efectos o residuos kdmmicos. Es la aniquilacion total de

todos los males.

h.

Tenemos entonces, que el budista no compara al nibba-

na a un paraiso feliz de vida plena sino que es la —-—

aniquilacidn total, definitivo, de los renacimientos
y del dolor.

En el Hinayana se acepta que el santo puede experi--
mentar dos niveles del nibbana, sin que signifique

que sean dos entidades diferentes:

1. El nibbana, que es la extincidn del deseo y del -
sufrimiento, é€ste es el nibbana en vida, temporal;
2. El parinibbana, que es el estadc en el cual entra
el santo muriendo. Este esunestado de extincién -

total.

Una consecuencia de la extincidén de todos los deseos
es el estado de animo sereno, llenc de equilibrio y

paz. No hay nada que perturbe su mente.

De acuerdo con su actitud anti-intelectualista, el

Buddha habria adoptado una posicidn agnéstica respec-

=RB=
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to a la naturaleza del nibbana. Es una de las cuestig
nes no explicadas, rechazadas por el Buddha, porque
su planteamiento y discusidn nada aportan a la reali-
zacidon de la meta budista. No es necesario conocerlo
intelectualmente sino realizarlo.

Carmen Dragonetti ha encontrado cinco aspectos dife-

rentes del nibbana en la obra candnica Udana (127):

1. E1 nibbana como algo totalmente al margen de la -
realidad contingente (Udana, I, 10 y VIII, 1)z
Ahi el agua, la tierra,
el fuego y el aire
no pueden establecerse,
ahi no brillan las estrellas
ni resplandece el sol,
ahi no se ilumina la luna

ni existe la tiniebla. (128)

2. El nibbana permite la salid» de 1= condicionado

(VELL;: 3)

Existe, oh bhikkhus, lo no-nacido, no-devenido, -
no-hecho, no-compuesto. Si no existiese, oh Eﬂi:
kkhus, lo no-nacido, no-devenido, no-hecho, no-

compuesto, no se percibiria en este mundo una sa-
lida para lo nacido, devenido, lLecho, compuesto.

Pero, puesto que existe, oh bhikkhus, lo no-naci-
do, no-devenido, no-hecho, no-compuesto, por tal
razon se percibe una salida para lo nacido, deve-

nido, hecho, compuesto.



3. El nibbana pone fin a las reencarnaciones CLLT, 10
Cesa el deseo por la existencia
en aquel que, mediante el correcto conoci-
miento,
ve este mundo como es en realidaa
y no se regocija con la cesacidn de la vida.
Con la completa destruccidon de los deseos
se produce la total eliminacidn de las pasio
nes,
la total cesacidn, el nibbana.
No existe reencarnacidn para el bhikkhu
que, desapegandose de todo
ha alcanzado el nirvana:
Ha vencido a Mara,
gand la batalla

y escapd a toda existencia.

4, Una vez alcanzado el nibbana, no quedan rastros de

aquel que se nibbaniza (VIII, 10):

Asi como no se conoce el destino

del fuego ardiente

que, golpeado por el martillo,

se extingue gradualmente,

asi tampoco se conoce el destino

de los que se han liberado totalmente,

que han atravesado la corriente de los lazos

del deseo

y que han alcanzado la felicidad inconmovible.
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5. El nibbana comporta el aniquilamiento total y ab-
soluto (VIII, 9):
El cuerpo ha sido aniquila:do;
La percepcion ha sido detenida;
todas las sensaciones se han enfriado;
los samskaras han cesado;

La conciencia llegd a su [in.

m. Algunos estudiosos del budismo suelen comparar el ni~

bbana budista con el Brahma, lo Absoluto de lus Upa-
nishads. Aunque siempre reconocen diferencias entre
ambos.

Lo comin seria en que por ambos, el homhre se libera
del deseo, del dolor y del samsara.

Pero las diferencias son mds importantes. Por ejemplo,
el Brahma es el fundamento de todo lo real, es el Ser,
la conciencia y la felicidad. Siendo iﬁpersonal es pre
sentado a veces como deidad personificeda., El nibbana
es extincidn, vacIo y nunca llega a ser concebido como
ser personal y divino. Son dos experiencias distintas

que tienen algunas cosas en comin.

Segin Carmen Dragonetti, la concepcidn budista del ni-

bbana deriva de la experiencia del trance ydguico. --

"De acuerdo con la tradicién de la India, c-upartida
por Buda, el hombre realiza lo absoluto en el momento
culminante del trance, cuando todos les procesos men-—

tales se detienen y la mente se inmoviliza en una quie

tud total.
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No podia pasar desapercibido para Buda que la experien
cia de lo Absoluto significaba asi el vaciamiento to-
tal de la conciencia. Para la inteligencia objeotiva -
como la de Buda, la conclusién inevitable era conce—-

bir a lo Absoluto como vacio". (129)

Para Solé Leris lo esencial del nibbana es el fin de
la existencia, caracterizado por un estado superior
de conciencia. Esta no se obtiene por el mero desarro--
llo de la meditacidn samatha sino por vipassana. "En
la antigua practica tradicional, el meditador culti-
vaba normalmente ambos ejercicios: sawatha para culti
var la capacidad de concentracidn y para sei:nar el
animo, y vipassana para realizar la vivencia liberado
ra. Es natural que asi fuese, puesto que es evidente
que cuanto mejor sea la capacidad de concentracidn, y
mids serena y equilibrada tenga la mente, tanto mis fa
cil y rdpido serd el progreso en la practica de la vi

sion cabal.

Sin embargo, es importante tener muy presente que la
meditacidén de serenidad (samatha) por si sola no con-
duce, como ya dijimos, a un resultado duradero ni de-
finitivo. Este se consigue solamente con la visién --
cabal (vipassana), la cual puede muy bien cultivarse
solamente con s0lo un minimo razonable de concen-

tracién como punto de partida, sin necesidad ningu-



na de pasar por los distintos estados de abstraccidn

wes (130).
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CONCLUSIONES

Dolor. Dukkha

El dolor es el tema de todas las Nobles Verdades. Es el mo-
tivo de la aparicidn de la Doctrina ya que si no existiese,
la Doctrina no tendria sentido como camino de liberacién.
Dukkha abarca no sdlo los estados agudos o manifiestos de
sufrimiento fisico o mental sino también todo lo que seamo
lestia, incomodidad, insatisfaccidén o angustia. En este sen

tido el dolor es universal.

También es una parte de las caracteristicas de la realidad:
impermanencia (annicca), dolor (dukkha) e insustancialidad
(anatta). Estas tres estdn estrechamente relacionadas. Exis
te el fluir constante de innumerables procesoss que se condi
cionan mutuamente por relaciones de causa y efecto. El mun
do no es otra cosa que fendmenos fugaces y siempre cambian-
te, desprovistos de una esencia permanente. Estamos someti-
dos al nacimiento como a la decadencia. El hombre al no --
aceptar la realidad tal como e¢s desea y se apega a las co-
sas, que al cambiar le producen dolor. Las cosas no son do
lorosas en si mismas sino en tanto que son motivos yarael

dolor.

Esta vision del mundo es pesimista pero mds adelante se —-
transformara en optimismo. Recordemos que el Buddha reco-

nocia los momentos de felicidad que tenemvs, sin embargo -
dice que todos estos momentos estidn dentro de la imperma-

nencia. Al no captar esa realidad, ya que la ignoranciay

el deseo la encubren, se origina el cambio de felicidad en do-

lor.



El origen del dolor (dukkha-samudaya).

La causa inmediata del dolor es el deseo (tanha). Al no -
comprender la verdadera naturaleza de las cosas el hombre

se proyecta deseos que al no ser satisfechos causan dolor.

Si se satisfacen eso es sd6lo momentdneo ya que luego surgi
ra el deseo. Esto ocurre porque el hombre es un ser insatis

fecho. No nos satisface el gozo fugaz y la satisfaccién --

completa es imposible. Por eso el hombre sufre.

El deseo no sdlo surge por lo agradable sino también estd
presente en la aversidn por lo desagradable. La aversién
no es mias que el "deseo de evitar" lo que nos molesta o -

desagrada.

La causa del dolor es explicada con mayor amplitud por la

Teoria de la Generacidn Condicionada (Paticcasamuppada).

Asi encontramos que el primer factor de la cadena es la
ignorancia (avijja). Es la ignorancia de la naturaleza de
las cosas, en tanto que nos aferramos a ellas, la que pro
duce el dolor como también el deseo, el apego, la vejez,
muerte y el renacimiento. La ignorancia es basicamente el

desconocimiento de las Cuatro Nobles Verdades.

La cesacion del dolor (dukkha-nirodha).

El dolor puede cesar. Aqui empieza el aspecto optimista -
del budismo. Podemos trascender el dolor ya que este no -
es nada sustancial a nosotros. Nuestro destino depende de

nosotros mismos, por eso, existe la posibilidad de libe--
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rarnos del dolor. Para esto el monje budista debe renun--
ciar al mundo porque la meta (el nibbana) es diferente de

la naturaleza del mundo.

Habiendo renunciado al mundo, vive disciplirando su mente
y su corazdn, siguiendo las ensefanzas del Buddha. Es con
el esfuerzo constante que el discipulo puede vencer los -

obstaculos y alcanzar el nibbana.

Porque existe la cesacién del dolor, la liberacién es po-
sible. La liberacidn es la razdén de ser de las ensenanzas
del Buddha. Esta consiste principalmente en super.r el de
seo, la aversién y la ofuscacién. Ademds, en vivirconc]ﬂ
ra y cabal comprensidon la fugacidad de todo lo existente y
ver que todo por lo que gozamos, sufrimos y nos agitamos
con cosas insustanciales, impermanentes y vacias. Se pue-
de alcanzar la liberacidn siguiendo el camino que ensefd:
el Octuple Noble Camino. Este es el camino del medio que
evita los extremos inlitiles y no provechosos: el ascetis

mo severo y la entrega al mundo de la sensualidad.

4. El camino que conduce a la cesacién del dolor (dukkha

nirodha-gamini-patipada).

Como médico de los males de la humanidad el Buddha,
luego del andlisis del problema y de su causa, reco-
mienda un tratamiento: una vida fundade en la disci-
plina moral (Eiiﬁ)' dedicado a la realizacidn de la
sabiduria (pafina) mediante el cultivo Je la mente —-
(samadhi) aplicada a la observacidn atenta de sfi mis

mo.
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Los tres elementos son muy importantes. Sin disciplina mo
ral, sin educacidn del comportamiento, palabra y pensa---
miento, no hay posibilidad de progreso en la meditacidn.

Y sin la meditacidén no se conseguirda la sabiduria que pe-
netra y transforma todo el vivir y actuar de la persona -
sino, sdlo mids comprensidn intelectual que, por aguda que
sea, no modifica lo profundo de la mente, que es donde hay

que llegar.

El método del Buddha se caracteriza por evitar las exage-
raciones, ensefando mesura y sobriedad. El camino del me-
dio se caracteriza por la moderacidén y la saerenidad. El -
Octuple Noble Camino ensenado por el Buddha e¢s: recta com-—
prensiﬁg, recto propdsito, recta palabra, recta accion, -
recto medio de vida, recto esfuerzo, recta atencidn y rec
ta concentracion. Todos estos son interdependientes y de-
ben ser desarrollados por igual, s6lo asi se podrd alcan

zar la meta.

El nibbana, la meta, es la liberacidn del dcseo, de los re
nacimientos, es decir, del dolor. Es caracterizado por la
vision de la realidad tal como es, por la a.iquilacién de
la pasidn, el odio y la ofuscacién. Por eso, puede ser en-

tendido también como el Bien Supremo, estado de suprema fe

licidad.

La doctrina del Buddha tiene una sola preocupacién: alcan
zar el nibbana, que es la comprensién de io real y la des

truccidn de las tres raices del mal. Esto fue logrado por
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el Buddha sin aceptar a Brahma (ser absolutc) ni a atta
(el s mismo), que serfa una parte de lo absoluto. Lo im
portante es ver la realidad, sobre esto se basan las Cua-
tro Nobles Verdades. No son invenciones del Buddha sino
que las experiencias de la vida le descubrieron dichas --

verdades.

El Buddha no es un dios ni encarnacién de dios, sino un -
hombre que mediante esfuerzos espirituales e intelectua--
les, ha alcanzado la iluminacidon. Por esto, su doctrina

trata de ofrecer bases reales y so0lidas al desarrollo es-
piritual del hombre. Esta doctrina primitiva es la semi--
1la que did muchos frutos, y que ha pormiti- o diversos de

sarrollos en el Lejano Oriente.

El logro que considero mas importante de la doctrina y la
moral del budismo primitivo es el encarar la realidad tal
como es. No inventa ideales del hombre ni metas ivalcanza
bles ni deberes que oprimen el espiritu sino una discipli-
na —el camino del medio- basada en las posibilid des rea-

les del ser humano.

El nibbana es una meta que se consigue en la existencia hu
mana y no se alcanza adoptando normas sino adquiriendo el
conocimiento de sI mismo y de la naturaleza de la existen
cia. La moral budista no tiene sentido fuera de la aten-

8 - - 0 * -
cion de si mismo y de lo real sino seria una moral repre-

siva sin comprensidn de la realidad. Por :so, el Buddha



lo incluyé en el Octuple Noble Camino. Ademds le dedicé -
todo un Sermén llamado sobre los Fundamentos de la Aten-

. -
clon.

Hay ciertos aspectos de la doctrina que son dificiles de

entender como el renacimiento, el kamma, sankhata, etc.

pero ello no le quita méritos al conjunto de la moral bu
dista. Considero que esta moral puede ser practicada sin
necesidad de aceptar las partes filosoficas de la doctri-
na, basta tener la voluntad suficiente y el esfuerzo cons
tante para encarar la realidad y practicar la disciplina

moral basada en la atencidn.
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NOTAS

Son de esta opinidn los estudiosos del budicmo como, por
ejemplo E. Conze (BE y D p 57) y W. Rahula {LQBE p 35).
Hay que sefialar que con el término "encuentro" también -
queremos expresar el aspecto trascendental que hubo en -
estas experiencias ya que ello es lo que le llevd a que-
rer trascender el mundo empirico de impermanencia y do-
lor.

Para unos Gotama abandond su hogar a los 29 afios y ulcan
z0 la iluminacién a los 35 afios (Ruy LGE p 194), para —-
otros habria dejado su hogar a los 19 afios {opinidn regis
trada por Ikeda BV ps 33-34),

Casta de la India, integrante de la divisiti cldsica de
la Sociedad India en brahmanes (sacerdotes), kshatriyas
(guerreros), vaishyas (mercaderes o propietarios rurales)
y los shudras''que eran campesinos o siervos pertenecien-
tes a la poblacidn aborigen'", Ideda BV p 46).

Iluminacidn (Egghi) es el estado que se obriene con el -
conocimiento de las Cuatro Nobles Verdades.

Citado por C. Dragonetti en su introduccidén al Dhp, 32
parte, N® 24, p 61,

Conze BE v D p 57.

Pali es el idioma con el cual estdn escritos los tuxtos
budistas del Canon Budista, escritos alrededor del afio
50 a. C., que, hasta entonces, era objeto solamente de
transmisidn oral,

Rahula LQBE p 36.

Conze BE y D p 56ss.; Saddhamanda DB p 1l13.



(11)
(12)
(13)
(14)

(15)

(16)

(17)

(18)

(19)

(20)
(21)

(22)

Del PTS Dic., citado por Ruy LGE nota 74, p 55.
Wijesekera BE p 12,

Rahula LQBE ps 36-37

Samsara para el pensamiento indio es el ciclo eterno e
incesante de renacimientos y muertes. Es la rueda de --
las existencias que sdlo se rompe con la liberacidn,
Citado por Rahula LQBE p 48, ademas anota: "En reali--
dad, el Buddha dice que quien ve cualquiera de las Cua-
tro Nobles Verdades, ve también las otras tres. Estas
Cuatro Nobles Verdades estdn interrelacionaqas" (p 48).
Tola, rev. Pensamiento p 36.

Puede verse el estudio La doctrina de los dharmas en el

budismo en la obra de Tola y Dragonetti YMI
Introduccidon al Dhp de C. Dragonmetti, 3° parte, N* 2,

p 36.

Tathagata, titulo para designar al Buddha. Término de -
diffcil traduccién, entre la que destacamcs "El que asT
vino".

Conze (BE y D p 46) explica que tathagata es alguien --—
que ha venido o se ha ido "asi", de la misma forma que
los demads tathagatas. Eso indica que Gotama el Buddha
no fue el dnico iluminado sino que es uno de una serie
de tathagatas. Otras traducciones son registradas por
Ruy LGE, nota 10, p 21.

Citado por Glasenapp BRSD p 60.

Rahula LQBE p 46.

Bhikkhu, término pali que se traduce generalmente por

"monje'" budista.
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(23)

(24) -

(25)

(26)

(27)

(28)

(29)

(30)

(31)

(32)
(33)
(34)
(35)

(36)

(37)
(38)
(39)
(40)

(41)
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Citado por Rahula LQBE ps 47-48.

Mahaparinibbana Suttanta VI, 7, en Ruy LGE p 163,

Tola y Dragonetti YMI p 120.

Doctrinas secretas de la India. Upanishads. Introduccion,
seleccidén y traduccién de F. Tola. Barral Editores, Bar-

celona, 1973, p 96.

Bhagavad Gita. El Canto del Senor. Trad. Reviralta Borrell.

Editorial Diana, México, 1975, p 30.

Doctrinas secretas de la India. Upanishads. Introducciodn,

seleccidn y traduccidn de F. Tola. Barral Editores, Bar-
celona, 1973, p 163.

Introduccidn al Dhp de C. Dragonetti, 3% parte, N* 11,

p 46.

La pardbola de la carroza, en Leon Herrera BT ps 5-6.

Introduccidn al Dhp de C. Dragonetti, 3% parte, N> 11,
p 46.
Rahula LQBE ps 76-77.

Citado por Rahula Ibidem p 82

Ibidem p 77

Conze BE y D p 55.
Rahula LQBE p 39. También DN III, 216, citado ror Wijese -

kera BE p 12.

Ibidem p 39.

Citado por Rahula Ibidem p 47

Conze BE y D ps 60 al 63.

Ibidem p 59.

Citado por Conze Ibidem p 6U.
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(42) Rahula LQBE p 37.

(43) Conze BE y D p 27.

(44) Sobre la teoria budista del anatta ver p.
(45) Citado por Rahula LQBE p 30.

(46) Ibidem p 52.

(47) Majjhima Nikaya 13, en Nyanatiloka LPB p 45.

(48) Glasenapp BRSD p 60. Bodhisattva es el ser destinado a
alcanzar la condicion de Buddha.

(49) Citado por Rahula LQBE p 78.

(50) 1Ibidem p 80.

(51) DN I, 2 (Samannaphalasutta), 19.

(52) Anguttara Nikaya 6.63, en Nyanatiloka LPB p. 46. También

citado por Saddhatissa en su estudio preliminar a laobra
de Calle LGEB p X.
(53) Wijesekera BE p 21.

(54) Anguttara Nikaya 10.206, en Nyanatiloka LPB ps 46-47.

(55) Dhp 15y 16

(56) Ibidem 127

(57) Citado por C. Dragonetti, nota 165 al Dhp ps 267-268.

(58) Conze BE y D p 204.

(59) Dhp 165.

(60) Ibidem 95.

(61) Ibidem 119 y 120.

(62) Citado por Oldenberg BVOC, nota 18 al cap. II de la par
te III, p 408.

(63) Purana Kassapa, Makkhali Gosala, etc. corresponden a di-
ferentes movimientos de orientacidn que surgen en la épo

ca de Buddha y cuya finalidad era sostener puntos contra
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rios. Sobre estas escuelas pueden consultarse el DN I,

2 (Samannaphalasutta) y el trabajo de C. Dragonetti

Los siete maestros del error, en la obra YMI.

(64) DN I, 2 (Samannaphalasutta), 17.

(65) Esta foérmula aparece en el Samyutta Nikaya 12.35, an

Nyanatiloka LPB ps 68-69.

(66) Saddhatissa en su estudio preliminar a la cbra de Ca-
lle LGEB p XIV.

(67) Citado por Rahula LQBE p 48.

(68) Introduccién al Dhp de C. Dragonetti, 3% parte, N= 12,
p.48.

(69) Citado por C. Dragonetti en su introduccién al Dhp,
32 parte N* 12, p 48.

(70) Samyutta Nikaya 12.35, en Nyanatiloka LPB p 68, ver tam

bién la nota.59°de la p 129.

(71) Saddhatissa en su estudio preliminar a la obra de Calle
LGEB p X1V, también en su obra IB p 121.

(72) Bareau B p 51.

(73) Rahula LQBE p 79.

(74) En el presente trabajo hemos utilizado el término
sankhata en tres sentidos: a) como lo constituido, las
cosas y los estados condicionados, (ver p 9); b) como un

agregado de los skhandhas: sankhara-skhandha o agregado

de las actividades mentales, (ver p 5Y); c) en la paticca
samuppada lo traducimos por residuos kammicos, (ver p 47).
(75) Dragonetti YMI, nota 8, p 126.
(76) 1Ibidem p 99.

(77) Citado por Rahula LQBE p 94.
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(79)
(80)

(81)

(82)
(83)

(84)

(85)
(86)

(87)

(88)

(89)

(90)
(o1)
(92)

(93)

Introduccién al Dhp de Carmen Dragometti, 3° parte N2 67,
p 119,
Glasenapp BRSD p 61-62

Samyutta Nikaya 36.1, en Nyanatiloka LPB p 34.

Esta idea, que el deseo ata al hombre al samsara y por -
lo tanto hay que liberarnos de &l, también aparece en la

tradicidn védica. Por ejemplo, en el Brihadaranyaka Up.

IV, 4.8:
Cuando son liberados todos los deseos
que en su corazdn hicieron su morada,
entonces el mortal se vuelve inmortal
y ya en este mundo alcanza a Brahman.
Oldenberg BVOC p 243.
Calle LGEB p 44.
Introduccién al Dhp de C. Dragonetti, 32 parte, N= 4,
p 37.
Dhp 421.
Ibidem 329.
Citado por C. Dragonetti en su introduccién al Dhp,

3% parte N2 4, ps 37-38.
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DN I, 1 (Brahmajaiasutta), nota 7 de la introduccidn, p 23.

Introduccidn al Dhp de C. Dragonmetti, 3% parte, N* 32, p
71.

Dhp 146.

Ibidem 148 y 150

Ver p 5-6, donde hemos citado el Sermén de Benares.

Nyanatiloka LPB, nota 6, p 115.
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(95)
(96)
(97)
(98)
(99)
(100)
(101)
(102)
(103)
(104)

(105)

(106)
(107)
(108)
(109)

(110)

CEEL)

(112)

Majjhima Nikaya 28, en Nyanatiloka LPB p 31.

Ibidem p 33,
Ibidem ps 33-34.
Ibidem ps 34.

Samyutta Nikaya 22.56, en Nyanatiloka LPB p 34,

Ibidem p 35.
Nyanatiloka LPB, nota 11, p ll6.

Samyutta Nikaya 22.56, en Nyanatiloka LPB p 35.

Majjhima Nikaya 38, en Nyanatiloka LPB p 35.

Samyutta Nikaya 22.53, en Nyanatiloka LPB p 36.

Citado por Saddhatissa IB p 41.

DN I, 6 (Mahalisutta), 16-17. Por dharmas, en este caso
debe entenderse ''cosas', '"items'", segin C. Dragonetti
(ver su introduccidén al Mahalisutta, en DN p 378). En-
tre los principales dharmas superiores que pueden ser
realizados por el Noble ggtuple Camino son: la destruc
cion de las ataduras que piden el progreso hacia el ni-
bbana, desaparicidon del deseo, la aversion, el error y
alcanzar el nibbana.

Saddhatissa IB p 48

Dhp 306.

Saddhatissa 1B p 50.

Citado por Saddhatissa Ibidem p 50.

Esto nos muestra la importancia de la moral en el budis-
mo. El hecho mismo que la doctrina y la moral estén inti-
mamente relacionados nos muestra tal importancia.
Saddhatissa IB p 52. -

Dhp 296.
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(113) DN I, 2 (Samannaphalasutta), 65.

(114) DN 22, en Nyanatiloka LPB p 100 y nota 127, p 140

(115) DN I, 2 (Samannaphalasutta), 77.

(116) Ibidem, 79.

(117) Ibidem, 81.

(118) Ibidem, 83.

(119) Citado por C. Dragonetti en su introduccidn al Dhp, 32
parte N2 15, p 51.

(120) Citado por Rahula LQBE p 59.

(121) Ledn Herrera BT p 6-7.

(122) Sobre los dhammas, las escuelas budistas y el nibbana
véase los capitulos II1 y IV de la obra de Tola y Dra-
gonetti YMI.

(123) Dentro del desarrollo del budismo encontramos dos gran-
des movimientos: el budismo Hinayana y el Mahayana. Dos
son las diferencias importantes:su interpretacion de la ex-

periencia del nibbana y su ideal de santidad.

El budismo Mayayana no opone el nibbana al samsara sino

que los identifican. El nibbana no es algo que pueda al
canzarse superando la corriente del samsara, sino que
nosotros somos el nibbana mismo, lo que necesitamos es
encontrarnos a nosotros mismos. Asi dice un texto Maha-

yana:

La propia naturaleza de los cinco agregados es no-
nacida y, por lo tanto, no conoce la muerte, por-
que son primariamente Nirvana. (Citado nor B.L.

Suzuki Budismo Mahayana. Bs. As., Compaiifa General

Fabril Editora. 1961, p 77).
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(125)
(126)

(127)

(128)
(129)

(130)

-108-

El ideal de santidad del budismo Mahavana es el de Bod-
hisattva y no el de Arhat, que es el ideal del Hinayana.
El Bodhisattva es el que se queda en el umbral de la Ilu
minaci6én para ayudar, por compasidn, a los demds seres.
El Arhat es el santo que ha alcanzado el nibbana, porque
se ha preocupado principalmente en su liberacién.

Citado por Rahula LQBE p 60.

Ibidem p 60.

Ibidem p 60.

Estudio incluido en la obra de Tola y Dragonetti YMI, ca
pitulo IV.

Udana (I, 10), citado por C. Dragonetti YMI p 123.
Dragonetti YMI p 128.

Solé-Leris MB p 3l.
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