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No recuerdes las cosas que pasaron
Y no abrigues esperanzas para el
futuro.
El pasado guedd tras de ti,
El estado futuro afin no ha llegado.
Pero agquel gue con vision clara pue
da ver
El presente que estd aquf y zhora ,
Tal sabio debe aspirar & conseguir
Lo que nunca puede ser perdido ni
alteradd.

Majjhima Nikaya 13.
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INTRODUCCION

La presente tesis trata sobre la Etica Budista, estu -

dlo que busca comprender el mensaje del Buddha Gotama {560-
480 a.C.;. Para ello, hemos utilizado diversas formas de
estudio como el histfrico, expositivo, interpretativo y cri
tico., Pensamos gue un solo enfoqpe no puede comprender a
profundidad la Ensefianza (Dhamma). A medida que avanzamos

en el estudio, comprendimos gue del Dhamma se puede hablar

v escribir mucno, pero si uno no lo realiza se haprd habla-
do y escrito en vano. Lo cual no significa gque uno se haga
budista, porgue el ‘Dhamma es la ley de liberacidn descu -

bierta por el Buddha.

M1 praincipal preocupacién ha sido encontrar una nueva
fundamentacién a la &tica. vivimos en una sociedad gque es
inmoral: guerras, destruccién del equilibrio ecoldgico, ex-
plotacidén en el trabajo, terforlsmo, genocidios, etc. La &-
tica - tanto los trabajos ae los filSsofos como las normas
de los moralistas y religiosos- no ha podido contener la -
falta de respeto por la dignididad humana. Sin duda aigo
go estd fallando. Nuestro estudio se enmarca dentro de es-
ta preocupacidn general de descubrir una nueva forma de fun

damentes la tica.

Nuestro presente trabajo esta dividido en tres capitu-
los:

El primer capitulo trata sobre las corrientes de pensamien-



to contempor&neasa Gorama el Buddha. El segundo capitulo
estudia las Tres Joyas del budismo: Buddha, Dhamma y San-
gha. Al final de este capitulo vemos cudl es el puesto
que ocupa la moral en toda la Ensenanza. Estudiamos las
Tres Joyas porque son elementos importantes para la vida-
del monje y laico budista, ademés porque cada uno contie-
ne ensenanzas morales. En el tercer capitulo estudiamos
algunos temas especificos de la moral budista, como son
las rafces del bien y del mal, los cuatro esﬁadas supli -
mes, los cinco impedimentos, las bases de la-&tica budis-
ta, etc. Al final del capitulo hacemecs algunas observacio-

nes personales,

A pesar de la escasa bibpliografia que existe en -
nuestre pais sobre el tema, creemos gue las cbras consul-
tadas nos dan un panorama completo de la Ensefianza budis-
ta. Nos nemos servido de las opras de investigadores co-
me Tola, Dragonetti, Rahula, Nyanaponika, Oldenberg, Piya
dassi Thera, Calle y otros. Tambi&n de las traducciones

del Dhammapada, Digha nNikaya, Mahaparinibbana suttanta y

otras escrituras budistas.
Por Gltaimo, guilisiera agradecer a las personas & ins-

tituciones que me han ayudadeo a rea’ izar este trabhajo:

aAgradezco profundamente a mi aseso., el Dr. Oscar Ma
ranbn Ventura, guien ha revisado las traducciones realiza

aas, ha leido este trabajo y aconsejado los cambios nece-

sarios.



Tampién agradezco a Mis amigos R. Gianina Ziniga S. y
Carlos por ayuaarme enla traducci6n de las obras
en ingl&s. Sin su ayuda desinteresada este trabajo hubie-

se demorado més tiempo.

Finalmente, agradezco de corazdén a mis amigos y ami -
gas de la Coordinadora de Comunidades CatSlicas de San Mar

cos por haberme ayudado en los gaétos de la tesis.



CAPITULO T

CORRIENTES CONTEMPORANEAS A GOTAMA EL BUDDHA.

1.l. Moral y ascetismoc en las Upanishada

Las Upanishads apa-
recen al final del periodo vé&dico que habia empezado con -

los cuatro Vedas (Rig, ¥Yajur, Sama y Atharva). Las Upanisha

ds mis antigquas (Brihadaranyaka, Chandogya, Aitareya, Tai -

ttiriva, Kaushitaki{ y Kena)fueron compuestas entre los afos

800 al 550 z.C. (1). Son entonces textos:anteriores al Bu-

ddha Gotama (563-483 a.C).

El ritualismo de la religitn vé&dica tenia una técnica
compleja, manipulada por la casta de los branmanes. Esto
habia generado reacciones de todas las castas gue estaban
cansadas de los ritos de los saceraotes. Se empezd una bfs
queda de la sabiduria para lograr la liberacisn del sufri -
miento. Por esc aparecieron anocoretas, ermitancs y asce -
tas guienes comenzaron a difundir reflexiones novedosas. -
"Unos permanecian sclos, viviendo y muriendo lejos de todo;
otros reclutaban discipulos y fundaban asi sectas mis o me-
nos numercsas, mas o ﬁenos vivaces., Cuando se encontraban
deos de estos.religiosos errantes, pasaban horas y horas in-
tercambiando ideas... En estas conversaciones, como en las
meditaciones solitarias, el espiritu de los sabios iba ga -
nando agudeza..." {2). En ese ambiaente cultural se desarro

liaron las doctrinas de las Upanishads, asf come las doctri

nas heré&ticas.



Las Upanishads son Los primeros escritos hindaes cue -
tratan temas filosb6iicos, pero sin desprenderse totalmente
de la tradicidn ritualista de los Vedas. S6lo vamos a tra-

tar un tema de las Upanishads cue nos interesa. : la &tica.

Como sefialamos, todavia hay rasgos de la tradicidn en

las primeras Upanishads como, por ejemplo, el Brihadaranya-

ka Up. {2.9,19), donde hay un didlogo entre el rey shakalya
Yy el brazhman. Yajfiavalkya en el cual se relaciona la moral
con el sgsacrificio ritual:

"En gué esta establecido el sacrificio?"

"En la remuneracién."

¢En qué estd establecida la remuneracién?"

"En lz fe, pues cuando unc tiene fe, uno da la re
muneracidn, pues la remuneracifn esti estableci-
da en la fe».

¢En qu& esta establecida la fe?"

"En el corazén, dijo Yajhavalkya, pues con el co-
razén uno conoce la fe, pues la fe, ciertamente,

esté establecida en el corazén®. (3)

La fe necesita dar honorarios a los saceractes por al-
gan rito o ceremonia, puestoc gue son mediadores entre dio -
ses y hombres. wodavia estas son huellas de una moral ex -
terna, tipicos de la religidn ritualista de los Dranmanés.
Tambiéﬁ podemos encontrar cierta influencia en el Chandogya
Up. (2.23,1) donde se dice gue el primer elemento del aeher
religioso es el sacrificic, el estudio de los Veaas y la 1i
mosna. Pero también se puede apreciar un cambio hacia una
moral diferente. "Aungue la &tica upanish&dica comienza con
tales compromisos al ritwalismo, progresivamente se hace un

intento para concebir una clase de moralidad m&s elevada™(4)



El enlace entre ambas morales es el cambio de significaci6n
que tiene el sacrificio ritual. Ya no se trata de un acrto
externo y realizado por el sacerdote sino cue el que llieva

una vida religiosa (brahmacharya) representa el sacrificio.

En el Chandogya Up. (B.5.1l) se dice:

- Lo gue llaman ‘'sacrificio' (yajha) es en rea
lidad brahmacharya, pues, meaiante el brahma
charya, uno encuentra“ a aquel gque sabe.

--LO que llaman 'ofrenda® (ishta) es en reali-

dad branmacharya, pues, buscando mediante el
brahmacharya, uno encuentra el Atman. (5)

Brahmacharya es la vida religiosa ae un estudiante que

estudia los textos sagrades, caracterizada por la castidad
y €l renunciamiento. La vida religiosa tiene como finali -
dad entrar gl mundce de Brahman, es decir, la inmortalidad.
Esto ya era lLa intencion de los sacerdotes prahmanes cuando

oraban en las ceremonias (Brihadaranyaka Up. 1.3,11):

Ll&vame del no-ser al ser,
l1l8vame de la tiniepbla a la luz,
l1l1&vame de la muerte a la inmortalidad. (6)

Pero ahora no es exclusividad de una casta sino que to
do los hombres que llevan una vida religiosa pueden llegar
a ser uw.o con Brahman, el Absoluto. Esto tiene su correla-
to prictico, porque se libera de los deseos, ignorancias vy

sutrimientos (Brihadaranyaka Up. 4.4,14);

Mientras estemos agui, lo podemos conocer.
Si ne lo conociste, es una gran desgracia.
Quienes lo conocen, se tornan inmortales;

los demds sblo encuentran sufrimiento. (7)



El iaeal de las Upanishads es la identificacifn del

Atman (sustancia espiritual, prancipio de wvida) con Brah -
man ( el Apsoluto). &l realizar esta iaentiflcacidn se al
canza la felicicad y se libera de los renacimientos y su -
frimientos. Pero, para lograr esta unidad con lo Absoluteo
se recomienda seguir ciertos preceptos éticos. El Taitti-
riya Up. t1.11,1-3) expresa las cbligaciones de un estu -

diante védico:

DI la verdad.

Cumple el Dharma {la Ley).

No descurdes el estudio (...)

uno debe realizar actcs que son irreprocha -
bles, no los otros.

Uno debe respetar los actos gue entre noso -
tros son buenos,

no los otros (}..}

bebe darse con fe {...)

Debe darse con buena gana.

Debe darse con modestia.

Debe darse con respeto,.

Lebe darse con simpatia. (8]

Es una &poca en gue se da gran importancia a los ac -

tos morales. Podemosg leer en el Chandogya Up. (5.11,5)

que el rey Ashvaspati Kaikeya aijo a sus invitados:

En mi dominio no nay ladrones,

ni avaros, hi personas que beben licor,
ni alguien que no tenga

el fuege sagrado en su casa,

n1 ignorantes,

ni hombres corrompidos,

menos afin mujeres corrompidas. (9)



El valor de los actos morales estsd ligaao a la meta de
liberacifn. Las malas acclones nc permiten lograr ese obje
tave, al contrario, son obstéculos. Asi lo expresa un upa-

nishad intermedio como €l ¥Xhata Up. (1.2,24):

Quien primerc no se ha altejado del mal,

guien no estd tranquilo y no se na domaco,

Yy quien no tiene la mente en paz, no puede
alcanzar el Atman, Es reaiizado sSl1o a través
del Conocimiente de la Realidad. (10)

Pero también se da importancia a 10s actos morales por
que se relaciona con el karma y la transmigracifn. El rena
cimiento en un mundo mejor depende de la caliadad moral de
los actos, es decir,la transmigracién depende de los actos
buenos y malos de la viaa anterior. Es por eseo cque la mo -
ral como practica de preceptos para la conducta estd acompa
nada de ascetismo, es decir, de la remancia de bienes munda

nos. EL ascetismo es un elemento importante para alcanzar

la inmortalidad, asi lo leemos en el Taittiriya Up. (3,2):

Esfuérzate por conocer a Brahman mediante el
ascetismo es Brahman . (11)
Aunque el acento se puso en los actos morales y el as-
cetismo para alcanzar el Absoluto, segidn Wijesekera (12) es

to derivé en un amoralismo. El Kaushitakt Up. (3.1) regis—

tra une declaracifn sorprendente:

Y por ninguna accién es danado el mundo de
aquel gue me conoce, ni por €lasesinato de su
madre, ni por el asesinato de su padre, ni
por el roboni por él aborte. Y s1 ha hecho -
algan mal, el color no se va de su rostro.(13).



Esto es resultado de poner excesivo énfasis enla iden

tificaci6én del atman-brahman, olvidando la é&tica. Si bien

es cierto que el gue realiza el atman-brahman estd mds allé

del pien y del mal, no por eso sus actos son inmorales. Por es
te lado se desarrollardn las doctrinas heréticas que nie -
gan el valor de las acciones morales. Los problemas sur -
gen cuando hay una interpretacién limitada de la unidad -

con lo Absoluto. En general, la moral de las upanishads

€s un medio para llegar a un fin supremo: el conocimiento
ae Brahman. Una vez lograda la iluminacién, el sabio tras

ciende el bien y el mal.

1.2. E1 determinismo de Makkhali Gosala.

En el siglo VI a.C.
surgieron en la India aiversos movimientos filos6ficos re-
ligiosos opuestos a la tradici6én del brahmanismo. Entre
los maestros neréticos de esa época encontramos a Makkhali
Gosala. El estuvo asociado con Mahavira, fundador del -
jainismo, pero despué€s de sels anos se separaron por diver
gencias de pensamiento. Luego de alcanzar el estado de -
Jina ("vencedor") fue maestro de los ajivikas, "una comuni
dad de religiosos mendicantes que existi6 desde antes del
Budismo y floreci6 en la época de Buda, y cuya existencaa

estd acreditada hasta mediados del siglo Xv." (14).

Makkhali Gosala tenia visi6n determinista de la exis-

tencia (ahetukaditthi), es decir, negaba la causa de la

corrupcibn y la pureza de los seres, y afirmaba gue todo



estd predestinado . El Samannaphalasutta 19 registra

doctrina:

¢h gran rey, no existe causa, nc existe razfén
para la corrupcitn de los seres. Los seres se
corrompen sin causa, sin razén., No existe cau
sa, no existe razdén para la purificacién de
tos seres. LOsS seres se purifican sin causa ,
sin razén. No existe acto de uno mismo, né D=
existe acto de otro, no existe acto humano; no
existe la fuerza, no existe la energia, no -
existe la firmeza humana, no existe el esfuer-
zo humano.

Toaos los seres, todo lo que respira, todo lo
gue existe, todo lo que vive carece de volun-
tad, de fuerza, de energfa; evolucionando por
cbra del destino, de la asociacidn de circuns
tancias, de su propia naturaleza, experimen -
tan 1a felicidad y el sufrimiento en las sels
categorfas.

Existen, oh gran rey,... 8.400.000 grandes pe
riodos cdsmicos; circulando vy transmigrando a
través ae los cuales, el sabio y el ignorante
pondran fin al sufrimiento. Aqui no cabe: - -
'"Con esta disciplina moral o con este deber o
con este ascetismo o con esta vida religiosa,
poco a poco, yo haré madurar el acto no plena
mente madurado y yo pondré fin al acto plena-
mente madurado o yo pondré fin ai acto madura
do.’

Asi no es. La felacidad y el sufrimiento es -
téan medidos, el samsara estd delimitado, no
existe en &1 disminuci6n ni crecimiento, no
existe nl1 mds nl menos. Asi comoc un ovillo de
hilo, cuando es arrojado, corre desenredinco-
se, del mismo modo el sabic y el ignorante, -

51U
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circulando y transmigrando podrdn fin al su-

frimiento. (15),
Esta concepcitn fatalista hace ineficaz al acto moral
. porque con &€l no se puede terminar con las transmigracio -
nes. Se tiene gque recorrer todo el ciclo samsidrico prede -
terminado. Por eso, esta doctrina es llamada "la purifaica-

¢ci6én mediante la transmigracadn" (samsara suddhi). Tanto

el sabio como el ingnorante luego de recorrer las transmi-
graciones predeterminadas, gue son iguales en nfimero para
todos (8.400.000), estarsn libres del sufrimiento, del gan

sara. Nada puede hacer el hombre para salir de este ciclo

antes de tiempo. Indtil es la préctica de la moral y los

actos 1nmorakes tampoco tienen resultados perjudiciales.

La doctrina de Makkhali Gesala es contraria al brahma
nismo v al budismo, "ya que para &stos el nGrero de las reen-
carnaciones y la duracifn de éstas dependen de la conducta moral
del individuo" (16). Por eso el Buddha Gotama lo conside-

raba como el m&s peligroso de los maestros heré&t:icos.

1.3. El amoralismo del Purana Kassapa

Purana Kassapa fue
contempor&nec del Buddha Gotama. Ensenaba la "ineficacia
de la accién", es decir, negaba cualquier efecto kémmico

de las accicones buenas o malas, El Samannaphalasutta 17 ,

registra su doctraina:

El que actfia, on gran rey, o:hace actuar,
el gue destruye o hace destruir, el que

atormenta © hace atormentar, el gue morti



fica o nace mortiticar, el que tortura o hace
torturar, el gque tiembla o hace temblar, el
gue destruye la vida, el gque toma lo cue no
le es dado, el gue abre un hueco en la pared,
el que saquea, el gue asalta una casa solita-
ria, el gue tienae emboscadas, €l gue tienre
relaciones con la mujer de otro, el que mien-
te-aungque actfie asi no hace nada maloc. Y atn
£1 uno ¢on un disco tan filcso como una nava-
ja, redujera a todos los seres vivos de esta
tierra a un solo montdn de carne, a una sola
masa de carne, de ello no resultarfa ninguna
falta no se produciriacome consecuencla ningu
na falta. (...} ¥ aun si uno fuera por la o-
rilla norte del Ganges, dandc y haciendo dar,
sacrificando y haciendo sacrificar, de ello
no resultaria ningtn mérito, no se produciria
como consecuencia ningfin mérito. De La dona-
cion, el autocontrol, el autodominio y la -ve
racidad no resulta ningin mérito, no se produ

ce como consecuencia ningGn mérite, (17)

Purana Kassapa con su teorfa de ra "no- accién” (akiri
va) negaba el valor moral de toda accién, por lo tanto, ne-
gaba la existencia del kamma y sus efectos. 8$i ninguna ac-
cioén puede producir un efecto meritorio (pufifa; ni pejudi -
cial {EBEE) entonces no existe ni virtud ni vicioc, Tenemos
gque "la accidn humana es amoral, al margen ce las catego -
rfas del bien y del mal® (18). EL amoralismo ae este maes-
tro es opuesto al brahmanismo y al budismo, wa que los ac -

tos g1 tienen consecuencia.

1.4, E1l materialismo de Ajita Kesakambali

Este maestro afirmg



ba que "cualquier creencia en la accifn buena y su recompen
sa, es una mera ilusi6n, que después de la muerte no segui-
r& una vida mas adelante, gue el hombre en la muerte se di-

solvers en los elementos" (1%9). El Samannaphalasutta 22 ,

registra su doctrina nihilista:

No existe la donacién, oh gran rey, no existe
el sacrificio, no existe 1a ofrenda, no exis-
te fruto, maduracitn de las acciones buenas o
malas, no existe este mundo, no existe el o -
tro mundo; no existe madre, no existe padre ;
no existen seres esponténeos; no existen €n
este mundo samanes o brahmanes rectamente en-
caminados, rectamente dispuestos, gque habien-—
do conocido, habiendo percibido por si mismos
este mundo y el otro mundo, informen sokbre e-
llos.

xste hombre estd formade por cuatro grandes e
lementos; cuando muere, la tierra retorna al
elemento tierra, se disuelve en &l; el agua
retorna al elemento agua, se disuelve en &1 ;
el fuego retorna al elemento fuego, se disuel
ve en &l; el aire retorna alL elemento aire ,
se disuelve en &l; los sentidos se van al es-
paC 10.

{,..) La donacidn es doctrina de imb&ciles.Es
una charla vacia y falsa la de aguelilos que
sostienen la tesais de la existencia.
Ignorantes - sabios, despufs de la destruc -
cién del cuerpc. se aniguitan, perecen, no e—
xisten después de la mmuerte., 120}

La doctrina de Ajita Kesakambali es llamada doctri
na del "aniguilamiento” porque niega la existencia post

mortem, el hombre cuando muere se disuelve en los cua -



tro elementos naturailes: tierra, agua, fuego vy aire. Con-
secuencia de su materialismo es el amoralismo, es decir,la
negacién de un orden moral, la negacidn del valor de las -
acciones morales y religiosas. No existiendo otro mundo ,
las acciones buenas son indtiles. No existe el acto meri-

torio, todo termina ¢on la muerte.

1.5. E1 atomismo de Pakudha Kaccavana

Este maestro sostenia
que la realidad estd compuesta por siete elementos: tierra
» agua, fuego, aire,placer,dolor y -almifjavd). La exposicidn

de su doctrina tambi&n la encontramos en el samafifiapha la-

sutta 25:

Estos siete elementos, oh gran rey, no han S1
do hechos, no se les ha hecho hacer: no han
sido creados, no se les ha hecho crear; son -
estériles, inmutables, estables como pilares;
o se mueven, ho se alteran, no se dafian mu -
tuamente; no son capaces de producirse unos a
otros placer o dolor ni placer y dolor, ¢Cui-
les son estos siete elementos? E1 elemento
tierra, el elemento agua, el elemento fueqgo ,
el elemento aire, el placer, el dolor vy séptl
mo la vida. Estos siete elementos no han sido
hechos, no se les ha hecho hacer; no han sido
creados, no se les ha hecho crear:; son estéri
les, inmutalbes, estables comc pilares; no se
mueven, ne se alteran, no se danan mutuamen -
te; no son capaces de producirse unos a otros
placer o dolor ni placer y delor. Con respec-
to a ellos no hnay alguien gue mate ¢ haga ma-

tar, gue oiga o haga oir, que conozca o haga



oir, aue conoczca 0 haga conocer. Aun adquel
que con espada afilada corta una cabeza,no

le quaita la vida a naca: la espaca penecra en
el intervalc entre los siete elementos. (21)

En base al texto citado, podemos sefialar las siguien -
tes caracteristicas de los siete elementos: 1} no han sido
vreados ni ae algo preexistentes ni de nada, 2) son princi-
pios eternos, 3)no producen nada, "son estériles"”, (4) son
inmutables, 5) no se dafan ni destruyen, 6) no se influyen

emocronalmente entre si, son insensibles.

Basado en este materialismc, Pakudha Kaccayana también
predica el amoralismo. Los elementos no cambian su natura-
leza porcue se realicen actos morales ni pr8ccicas religio-
sas, los elementos son inmrables y eternos. En realidad,nadie po -
dria matar a owro,porque los elementos no pueden ser anicuilados.

La espada del asesino siempre penetrard en el espacio exis-
rente entre los elementos, en el vacio. Los elementos de
ben ser "infinitamente pecuefics... S1 los elementos se pre-
sentasen como masas de cierta magnitwd, la espada ¢ bien -
chocaria o bien los davieciriav (22}. Debemos suponer cue es-
tos elementos son como mSnodas con existencia separada ' v
sin infiuvencia entre sf. Por eso,Dragonetti lo considera co

mo "el representante mas antiguo del atomismo en la Irdia"(23)

1.6. El escepticismo de Sanjaya Belatthaputrta

Este maestro se

caracteriza por evadir los problemas y suspender todo jui -

cio. En el Branmajalasutta encontramos esta postura escép -

tica, donde se dice cue era sostenida por los amaravikknepi




kas "los que se escabullen como anguilas™. En el Samanfiapha

lasutta 30, donde se expone la doctrina de Sanjaya Belattha-

putta, se repite el texto del Brahmajalasutta. De esta doc-

trina podemos leer :

$i tG me preguntas: 'aExléte fruto, maduracién.
de las acciones buenas o malas?' y si yo pensa
se: 'Existe fruto, maduracién de las acciones
buenas ¢ malas', yo te contestaria: 'Existe -
fruto, maduracitn de Las acciones buenas © ma-
las'. Pero yo no pienso: 'Es asi'. Yo no -
pienso: ‘'Es de este modo'. Yo no pienso: 'Es
de otro modo'. Yo no pienso: 'mo es asi'. Yo
no pienso: 'No no es asi'.

Si td me preguntas: '¢Ne existe fruto, madura-
c16n-de las acciones buenas o malas? y si yo
pensase: 'No existe fruto, maduracifn de las
acciones buenas o malas', yo te contestaria :
*No existe fruro, maduracitn de las acciocnes
buenas o malas'. Pero yo no pienso: "es asi-'.
Yo no pienso: 'Es de este modo', Yo no pienso
‘Es de otro modo'. Yo no pienso: 'No es asi'.
Yo no pienso:Nonoes asi'. (24).

Este maestro escéptico también se abstenfa de emitar
juicios sopbre la existencia o no de otro mundo, la existen -
cia 0 no de seres espontaneos, la existencia o no del tatha

gata m&s alld ae la muerte. El Brahmajalasutta dice que

los amaravikkhepikas suspendian sus juicios sobre "lo bue -

no" (kusala) y "lo malo” (akusala) porgue no se puede llegar

a un conocimiento verdadero de ellos. Lo gue se buscaba -



con la suspencién del juicic era no apartar la atencifn

con temas de especulacién, de la ecuanimidad.

1.7. La goctrina jaina de migantna Nataputta

Contemnoraneo
del Buddha Gotama y maestro de la secta de los nigantha.-
Es muy probable cue Nigantha Nataputta sea otro nombre de
Mahavira, el maestro de los jaina. Ensefiaba ocue las ac -
ciones pasadas se purgaban mediante severas austeridades
y que las acciones nuevas deben evitarse mediante la inac
ci6n. Asi, con la aestruccicn de la accifn se vence al

golor, esto conduce a la destruccién de la sensacifn (25).

En el Samahfiaphalasutta, 27, encontramos una breve exposi

citn de su docrrina :

En ese mundo, oh gran rey, un nigantha esta con-
trolado por el control de cuatro restricciones.
éCémo, oh gran rey, un nigantha esta controlado
por el control de cuatro restricciones? kn este
mundo, oh gran rey, un nigantha se restringe

con respecto a towua agua, se discipiina frente a
toda agua, es escrupulosc coh respecto a toda a-
gua, es afectaaa por toda agua. De este mode, oh
gran rey, un nigantha esta contrelado por el con
trol de cuatro restricciones, se dice oh gran
rey, cue este nigantha es uno que ha llegado, -
uno gue se ha controlado, gue es firme. (26).

Este Ttexto es popre en su exposicion de

la doctrina de nigantna Nataputta. Sole hace una
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referencia oscura a la practica jaina de no beber agua sin
filtrar para no matar a los seres vivos que habitan en e -
lla. Por eso, los jainas siempre filtraban el agua antes

de beberla. Tambi&n usaban una escobilla para barrer el -
sitio por donde caminaban para no destruir a los seres vi-
vos. Esta es la préctica exagerada del ahimsa (no wviclen-

cia) propia del Jainismo.

1.8, El Buddha Gotama frente a sus contemporaneos

Cuando Go
tama, a los 29 afios, abandon6 el palacio de su padre, su
titulo de principe, su esposa e hijo, se aedicd a buscar -
la veraad para liberarse del dolor. -Entonces se encontrs
con sectas y doctrinas que ofrecian diferentes medios para
~alcanzar el fin del sufrimiento humano. Parece cue los -

primeros maestros del Bucdha Gotama fueron dos brahmanes,

Primero estuvo a cargo de Alara Kalama, quien le ense
né practicas yogas que le permiti6 alcanzar el “estado de
nada”. Pero una vez adquirido ese estado, vid gque no ha -
bfa encontrado el fin del sufrimiento. Por esto, dejs a
este maestro y se dirigié a Uddaka Ramaputta, guien tam -
bi&n le ensefid otras disciplihas vogas y alcanzé el "esta-
do que no era de conciencia ni de inconciencia". Abandond
a este maestro pbrque'tampoco encontrd soluciétn a los ma -
les de la existencia. Ambos maestros s6lo acentuaban las

disciplinas yogas para lograr la identificaciofi atman=brah

man. El Buddha Gotama dijo de esas ensefianzas:

Esta ensehanza no conduce a la ausencia de pa



sitn, a la tranguilicad, al conccimiento supe
rior y al nirvana. (27)

Después de abandonar a 1o0s maestros brahmanes, practi-
c6 severas austeridades y mortificaciones con otros cinco
ascetas. "Existfa, y afin existe, en la India la creencia ,
por parte de muchos de sus ascetas, de que una automortifi-
caci6én rigurosa puede permitir la purificacifén y la libera-
cién final del mal, v el asceta Gotama decidif poner a prue
pa la verdad de esto® {28). Pero al final comprendidl gque -
las mortificaciones sélo entumecian el intelecto sin lograr
tranquilidad de la mente ni liberacién del doior. Débil y
cansado, Gotama decidif tomar alimento y sentarse al pie
de un arpol donde alcanzé ia Iluminacifn. La critica del -
Buddha Gotama a sus contemporaneas parte de esta experien -

cia de wvida.

El Buddha Gotama no acepta de la tradiciSn brahménica

sus principios espirituales y -eternos: atman y brahman.Con-

sidera que la realidad es impermanente & insustamx=ial ,nues -
tro ser interior y el unaverso son sélc procesos siempre -

cambiantes.

Ademfs, el Buddha habfa rechazado la autoridad de los
Vedas y se puso al margen de la tradicién brahménica. Por
eso, €l budismo fue consgiderado como un desarrollo hetero -
doxo del pensamiento hindd. Pero el Buddha no habia recha-
zacdo toda la tradicisn, sino aceptd nociones como Kamma b
samsara. En realidad, el budismo tom$ una posicifn interme

dia: no rechazt totalmente la tradicidn branmi#nica ni acep-
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t6 la tradicién.

Por esta razdn, el Buddha se opuso a todos los demis
grupos heterodoxos porgque erah muy radicales y no compren-
dian la realidad. Por:eso el Buddha los llamd® maestros
del error". considera falso la concepcilén determinista -
del samsara de Makkhali Gosala porque el ciclo de renaci-
mientos depende del valor moral de las acciones. El Budd-
ha lo consideraba como el mis peligroso de los maestros .
Contra Purana Kassapa, el amoralista, reafirma el valor de
los actos morales y el kamma. Contra el materialismo de A-
jita Kesakambali afirma el nibbana como meta de liberacidn,

, asf como el kamma,el samsara vy el valor de las acciones

£

morales, No acepta la teoria de ios siete elementos de Pa
kudha Kaccayana, reconoce s6lo cuatro elementos: s6lido
liquido, ardiente y gaseoso.

Tampoco acepta la posicifn escéptica de Sanjaya Belatthapu
tta, el Buddha afirmé gue habia un camino de liberacidn,pe
ro se negaba responder las preguntas de carfcter metafisi-
co y especulativo gue no contribuyen al progreso personal
n1 al Logreo del nibbana. Por dltimo, tambi&n rechazd la
doctrinag gaina-de Nigantha Nataputta porque sabia que las
mortificaciones del cuerpo no conducen a la Iluminacién.la

liberacifn s6lo es posible por el camino medio.



CAPITULO II

LAS TRES JOYAS DEL BUDISMO

Tiratana es el término pali para designar las Tres Jo-
yas del budismo. Estas Joyas son el Triple Refugio (Tisara
na) a los que recurre un hombre que busca la liberacibn del su
frimiento y del samsara. La f6xmula del triple refugio es :

-Al Buddha en busca ae refugio voy

-

(Buddham saranam gacchami).

-Al Dhamma en busca de refugio voy

(Dhammam saranam gacchami) .

-Al Sangha en busca de refugio voy

(Sangham saranam gacchami).

La f6rmula de los tres refugios es repetida tres veces

cuando se ordenan los monjes budistas theravadas (1).

También son tres refugios para el laico, quien recurre a

ellos entregé&ndoles su fe y confianza.

Buddha, Dhamma y Sangha también son las Tres Joyas del

budismo en las cuales el hombre busca refugio del dolor y
se prepara para la liberaci6én. Muchos hombres buscan refu-
gios en medallas hechizadas, hor6scopos, cartas, talismanes
etc., para estar seguros del devenir de la existencia. O -
tros buscan refugio en éosas més sofisticadas como un banco,
propiedades, instituciones, etc. Sobre estos refugios dice

el DhammaEada:

Impulsados por el miedo los hombres buscan



refugio en las montanas, en los bosques, en

los monasterios, en les &rboles y monumentos
sepulcrales.
Estos no son refugio seguro, no son el mejor
refugio; acogiéndose a estos refugios no se
libera uno de los sufrimientos. (2) -
Todos estos refugios materiales en realidad no son se
gurcs porgue no pueden escapar a la impermanencia y la in-
satisfaccién., Ningtun objeto material puede dar seguridad.
Los budistas la encuentran en las Tres Joyas.
Perc el que ha buscado refugio en el Buda
(buddha), en la Doctrina (dhamma) y en la Co-
munidad (sangha), €se ve con certero conoci -
miento, las Cuatro Nobles Verdades...Este en
verdad es el refugio sequro, es el suwero refugio;
rrecurrienic a este refugic \mo se libera:de todo -sufri
miento. (3)
El Triple refugio.es seguro porgue nos permite ver -

las cosas tal como son, es decir, nos permite estar des -

piertos y caminar sin temores hacia la liberacidn.

Entre los diferentes temas de meditacifn propuestos

al monje budista tambif&n se encuentran las Tres Joyas.

Vanos a ver cada elemento de las Tres Joyas para com-
prender su importancia dentro de la vida religiosa del bu-

dista.

2.1. Buddha
Trataremos de exponer el significado del té&rmi-
no Buddha dentro del budismo primitivo y no segin los de

sarrollos posteriores (4).



a) Buddha proviene de la raiz sénscrita Budh- cue sig

nifica "despertar", “"iluminar®. Entonces Buddha significa
"despierto", "iluminado" . Como vemos, este téxrmino no es
un nombre propic sino un adjetivo gue sirve para calificar
un estado especial, el estado de iluminacitSn. En otras pa
labras, sirve para designar a guien ha alcanzado la bodhi,
la iluminacidn.

b} Gotama el Buddha, fundador del budismo, no fue un
dios encarnado sino un hombre que descubrié un camino a
la liberacion del sufrimiento. Es llamado el Gran M&dico
para el mal y los dolores de la humanidad., EL ensefi un
camino que realizarlo. depende de cada uno, porque cada ser
numanc es responsable de sus actos.

c) "El Buddha, ¢ I}luminado, es €l maestro gue por si
mismo ha descubierto, realizado y proclamade al munde la
lay de la liberacifin® (5). Por eso nos enseha gue existe
un camine hacia la liberacifn, que hay salica al sufrimien

to, gue existe el nibbana. Una senga qué s6lo tiene senti

do si lo recorremos. Asf 1o expresa el Dhammapada 276:

vosotros os debeis esforzar:; les budas son

sGlo maestros;...

d) Por ser 1luminado, el Buddha posee la omnisapien -
cia. Posee el conocimiento de las dispesiciones naturales
de lcos hombres, de los eféctOS de kamma, de los medios gue
llevan a la liberacion, del pasado, del presente y del fu-

turo.

e) El Buddha tiene la cualidagd de la perfecciOn moral.
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Sus pensamientos son siempre buenos, no tiene ira ni cdio.
Esta ileno de compasién:y trata de alejar a los seres de
‘la desgracia. Todos sus actos lo hace por el bien de to -
dos los seres vVivos.

f}) Como no es un divino, no poseée la omnipotencia.
En los textos budistas podemos encontrar numerosos podefes
que tiene un Buddha, pero &€l no es capaz de poder cambiar
las leyes del mundo como la impermanencia, el Kamma, etc.
Tampoco es el creador de las leyes ni gobernador del mun -
do. "El, al igual que el sol, ilumina las montanas y va -
lles, pero no ¢rea™ (6).

g) En los textos budistas se utilizan numerosos epite
tos para referirse al Buddha , los mds frecuentes sSon: el
sublime {bhagavat), el venerable (arhant), el perfectamen-

te iluminade (samyaksambuddha), el dotado con sabidurfa vy

conducta {vidya-carana-sampanna}, el bien encaminado (suga

ta), el conocedor del mundo (lokavid), el insuperabie (anu

ttara),el maestro de los dioses y los hombres (sasta deva

manusyanam) , el que asi ha pasado (tathagata).

h; Siendo consecuente con la ausencia de un comienzc
del samsara, Gotama el Buddha creia que habian exaistido o

tros puddhas antes gue €l. Asi, el Digha Nikaya y el Samyu

tta Nikaya mencionan seis buddhas antes que Gotama: Vipa -
ssi, Sikhi, Vessabhu, kakusandha, Kanogamana vy Kassapa (7)
Esta lista cambia de nGmeroc y nombres segfin las diferentes
escuelas budistas. .

1) Existen dos clases de buddhas:
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1.- Los Pacceka-Buddhas, son los gue han alcanzado la

iluminaci6n por si solos, peroc no predican al mundo el ca-
mino de la liberacifn.

2.~ Los Sammasambuddhas, son los gue han alcanzado Lla

iluminacién v ademas se convierten en maestros que ensehan
la verdad liberadora.

j) Tomar refugio en el Buddha es, por tanto, refugiar
se con fe enia ensefanza del maestro, que es la personifi-
cacién de la sabiduria. "Tomar refugio en el Buddha, en -
la sabiduria, significa que tenemos un Lugar de seguridad.
Cuando hay sabiduria, cuando actuames y vivimos sabiamen -
te, nosotros estamos seguros” {8). Pero depende de cada

ser humano buscar la verdad y alcanzar el nibbana.

2.2, Dhamma
Entre Llos miltiples senticos del término dhamma
podemcs senalar los siguientes :
-Dhamma como elemento constitutivo, factor de existen
clia de las cosas.
-Dhamma ccmo cosa compuesta por esos factores, es de-
cir, por otros dhammas. Estos tienen la caracteristica de

ser compuestos y condicionados (sankhata).

-Dhamma no compuesto y ho coluicionado (asankhata)

es decir, el nibbana.

-Dhamma como ley u orden moral.

-Dhamma come la ley de liberacidén, resumida en las

Cuatrc Nobles Verdades.

Existen otres significados del té&rmino pero estos son



los mas importantes. Cada significado tiene gue ser encon
trado en el texto mismo. Lo importante es senalar el dham-
ma como la ley de liberaci6én, la que permite que todos los
seres humanos que buscan un fin al dolor la encuentren. No
es con la simple creencia en el dhamma cque uno podrd salvar
se sino con su realizacién. El1 dhamma es un camino que ad-
guiere sentido cuando lo recorremos para llegar a la meta:

el nibbana.

Asf, como refugio al cual recurre un hombre significa
la verdad y la Ley de liberacién conteniaa en la Ensenanza
del Buddha. El mismo Gotama el Buddha habria dicho a sus

discipulos que el Dhamma deberia ser su maestro y refugio :

Por lo tanto, ijoh Ananda!, sed refugios para
vosotros mismos; no recurrdis a los refugios
exteriores. Mantenéos firmes en el Dhamma CO

mo un refugio. (9).

El Dhamma no es entonces un refugio externo, la posi -
bilidad de lograr el nibbana estd en nosotros mismos. El
Buddha ha explicado el Dhamma a través de todo su ministe -
rio. Mejor dicho, toda su vida fue dedicada a la difusién
de la Ensefianza, que seglin los textos budistas es "hermosa";

El ensefia la doctrina hermosa en el comienzo,
hermosa en el medio, hermosa en el fin, en su
espiritu y en su letra; €l proclama la vida -
religiosa realizaaa en su integridad, comple-
tamente pura. (10).

Es hermoso en el comienzo porague fomenta el desarrollo

de cualidades morales y el bienestar espiritual; es hermoso



en el medio porque produce serenidad mental cuando se va
progresando en la préactica de la Ensenanza; es hermosa en
el fin porgue nos permite alcanzar el nibbana. E1 Dhamma
es el guia de liberacién que los hombres por su propio es

fuerzo pueden realizar.

2.3. sangha

Toda exposici6én sobre el budismo no puede dejar
de tratar de sangha, la comunidad budista, gue representa
la realizacién de las ensefianzas de Gotama el Buddha.

Sangha es un término pali gque significa‘“comunidad".
En sentido estricto significa la comunidad de monjes buais
tas llamados bhikkhus (11), que se form6é con la conver -
si16n de l1os cinco ascetas luego del Serm6n de Benares. En

un sentido amplio comprende tanto a los monjes mendicantes

como a los laicos (uEasaka).

El1 Buddha, antes de su muerte, no habfia dejado un -
meestro que airigiese la Comunidad, pero les dijo a sus dis

cipulos:
El Dhamma gue os he ensenado y las Reglas de
la Disciplina que he estaplecido para voso -
tros, aespués que me haya extinguido, serén
el Maestro para vosotros. (12)
Asf, los dos pilares de la Comuniaad (sanc..a) son
la Doctrina (Dhamma) y las Reglas de la Disciplina, sinte-
tizadas en los diez preceptos. No dejé un maestro porgue

queria que sus discipulos encuentren la verdad por si mis-

mos ya que cada ser humano es responsable de su destino.



En la época del Budhha no habia un templo permanente
donde se impartiera la enseflanza. El recorrfia la antigua
India llevando su mensaje de salvacitn. Buddha y sus dis
cipulos eran mendicantes, pedfan limosnas, mejor dicho ’
alimenteos. Otros discipulos preferfan la soledad con -
virtiéndose en eremitas, pero la mayoria eran errantes co
me €l. kestaban divididos en numerosos grupos por toda la
India. &6lo en los meses de 1luvia se detenfan en un lu-
gar hasta que esa estacién pasara. En la &poca de lluvia
se establecfan en viharas, los m&s antlguos probablemente
fueron chozas construidas de hierbas y hojas. Luego pasa-
ron a ser amplios y iujosos. Estos viharas eran obsequia

dos per los laicos y estaban situados fuera de la ciudad.

De monjes eremitas pasaron a establecerse en diferen
tes lugares. El establecimiento hace necesario las re -
glas, se prescriben entonces normas sobre. laalimentacién,
habitacidn, faltas que deben evitarse, sanciones, etc. To

das estas regias son designadas ceon el nombre de patimo -

kkha, c8digo de disciplina de los monjes.

Desde su aparicidn, los monjes budistas siguen cier-
tas normas y estilos de vida como, por ejemplo, debfan ra
surarse el cabello, vestir un manto de color azafrédn, 1lle
var una vida de pureza. Tambi&n era importante - v afin

lo 'es- la meditacibn y Las conversaciones sobre el Dhamma

Los laicos tambi&én son parte de la comunicad budis -

ta, por eso también tienen normas gue cumplir como los -



cinco preceptos. Sin la ayuda de los laicos, los monjes y

la comunidad hubiesen desaparecido.

Pero el problema con los laicos se presenta en rela -
ci6n con el nibbana: ¢puede el laico alcanzar el nibbana?

Encontramos en Conze una respuesta: "Cierto es que las Pre

guntas del Rey Milinda admiten, aungue con cierta renuen -

cia... que también un lego puede alcanzar el Nirvana, pero
afiaden inmediatamente gue en ese caso debe o bién entrar -
en la Orden o morir. En toao caso, un lego poafa alcanzar
el Nirvana en esta vida s6lo si habfa tenido una vida mo -

ndstica en alguna existencia anterior..." (13)

Antes de pasar a ver las caracteristicas de la vida
monistica, tenemos que decir cue el Sangha como refugio -
significa que uno toma refugio en la comunidad de seres no

bles que viven virtuosamente. Por eso dice Ajahn Sumedo :

"Agui tomar refugio en el Sangha con sangham saranam ga -
cchami significa que tomamos refugio en la virtud, en eso
gque es bueno, virtuoso, bondadoso, compasivo y generoso.No
sotros no tomamos refugio en esas cosas de nuestra mente
que son ruin, sucio, cruel, egoista, celoso, odioso, enoja
do, aun cuando inmediatamente eso es lo que frecuntemente
tendemos a hacer fuer. de la desatencibén, fuera de la re -
flexién, no estando despi -to, pero reaccionando a condi -
ciones. Tomar refugio en el Sangha quiere decir en el ni -
vel convencional hacer el bien y refrenar al mal con la ac
cién corporal y el habla." (14)

La vida de la comunidad monastica budista tiene cua -



tro rasgos esenclales: pobreza, celibato, no-violencia y me

ditacidn. Vamos a explicar cada caracteristica.

2.3.1 Caracteristicas de la vida comunitaria

a) Pobreza.- En la &poca ael Buddha Gotama el monje -
budista casi no poseia ninguna propiedad, sfLc le era permi
tido tener ocho cosas: tres piezas ae vestido, la escudilla
r la navaja de afeitar,el cinturSn,una aguia ¥ el colador de-agua.

La vida de los primercs monjes, como hemos dicho, era
mendicante y errante, lo cual era una vida sin hodgar. Por
eso, se suele encontrar. a los bhikkhus en los bosgues, mon-
tanas, cuevas, a orillas de.los rios, etc.

El alimento se obtiene como limosna, qﬁe es recibido
eh la escudilla. Los monjes podian aceptar las invitacio -
nes a las casas de los laicos. En ninglin caso negaban 1lo
que se les ofrecia como alimento, por eso su principal pro-
blema era el géstrico.

El dinero fue prchibiao. Sin embargo, unos siglos
después, muchas comunidades poselan dinero, tierras y otras
propiedades. Pero los budistas fieles a la ensefianza siem-
pre han reconccigo como dos caminos diferentes el nibbana

v el dinero. Asi lo encontramos en el Dhammapada, 75;

Uno es el camine de la rigueza, otro el camino
gue conduce al nirvana. Habiendo apretidido es-
10, gue el bhikkhu, discipulo de Buda, no goce

en los honores y practique el desapego.

Perec, ¢qué sentido tiene practicar la mendicidad? Los

ronjes ven en la realizacidfi de la mendicidad el origen de
muchas virtudes, como el desarrollar la indiferencia fren-



te a los bienes mundancs, dominar los deseos, desarrolio
ae la autodisciplina, dominar los sentimientos negativos,
esto permite llevar una viaa de meditacién
No ha de menospreciar lo que &€l mismo recibe
ni ir envidianao a los otres; envidiande a
los otros, el bhikknu no lcogra concentrar su
mente. (15).

El renunciamiento es el espiritu de la vida de po - -
breza. Se renuncia a aléo para cultivar eis desapego. Por
eso, la mendicidad es la manifestacién del renunciamiento
vy una forma de vivair la pobreza, permitiendo el desapego
y el dominio de sf mismo. "La préctica de la mendicidad -
de grandes oportunidades de vigilar bien al cuerpo, domi-
nar los sentimientos y reprimir los pensamientos. El mon-
je aebe ir de casa sin hacer distincifSn enctre las de los
ponres y las de los ricos. No aebe prestar atencifn a Lo
gue optiene, y no depe sentirse complacido ni disgustado.
5i es una mujer ta cue le da su comida, no debe hablarle,

ni mirarla, ni notar su belleza o.:su fealdad" (16)

Asi como piensan gue con la practica de la mendicidad
se optienen cualidades positivas,los monjes tampi&n creen
qgue al recibir las limosnas ca a Los laicos la oportuni -
dad de hacer una puena acci6én y acumular mérito-.

p) Celibato.-Si el budismo ve como origen del sufri-
mento al deseo (tanha) es 16gito pensar aue se evitara

todo acto conduciao por el deseo,,sobre toao por el deseo

sexual,
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Hay reglas gue prescriven la actitud cel monje frente a las
mijeres y a las monjas budistas (bhikkhuni). En el Mahapa-

rinibkana suttanta encontramos una conversacifn sobre este

tema entre Gotama el Buddha y su primo Ananda:

éDe qué manera, oh Senor, debemos conducirnos
con respecto a las mujeres?

" {Como 51 nc se las viera, oh Ananda! "

Pero, si las tuvieramos que ver,¢dgué habriamos

de hacer?

" i{No hablarles, oh Anada'! "

Pero, si.nos dirigieran la palabra, ioh Sefor!

¢qué habrfamos de hacer?

" {Mantenecs sumamente alertas y despiertos,

Ananda!" (17)

Esta actitud respecto a la mujer debe ser comprendiaa
dentro de la abstinencia de relaciones sexunales. No puede
ser vista como un prejuicio. Recordemos gque el budismc fue
el primero gue instituys una comunidad de monjas (bhikkhuni) {18).

Conze cree encontrar wma razén profunda al celibato de los san
tos de tedas las &pocas,incluyendo a los budistas: “La meda
tacién y las relaciones sexuales tienen en comfin su meta vy
la fuerza que emplean. Por la simple razdn de gue no se pue
de usar dos veces la misma fuerza, la supresién completa
del compertamiento sexual es indispensable para lograr la -
meditacion" {19).

Pero seg(in la ensehanza primigenia ael budismo, la me-
ditacidn y las relaciones sexuales tienen dos metas diferen
tes., La castidad es realizada para lograr la liberacién de
los renacimientos y del sufrimiento, para la cobtencidén del

nibbana. mMientras gue la relacifn sexual afirma la existen



cia y es la manifestacifén del deseo de seguir existiendo,es
decir, de seguir en la rueda del samsara

¢) No-violencia,- Vamos a enumerar los diferentes as -
pectos de este tema.

1.- El1 fundamento de la no-viclencia budista esta ex -

presadc en el Dhammapada, 5:

Jamis en este mundoc los odios cesan con el o-
dio, cesan son.la benevolencia: &sta es una
ley eterna.

Aquelios en.que anida los sentimientos negativos como -
el odio y la venganza, sblo contribuyen a aumentar la violen
cia, no viven en paz, su mente esta perturbada. Entonces hay
que oponer al odio la benevolenciaz, en general, sentimientos
buenos de compasifn y boncad para con todos los seres. Asi

lo encontrames en dos versos del Dhammapada, 3 y 4:

~Me insults, me golpes, me vencif, me robd" no
cesa la agresivadad de aquellos que no alber-
gan estos (sentimientos de rencor).

"me insultd, me goipeS, me vencis, me robl" ce
sa la agresividad de aguellos que no albergan
estos {(sentimientos de rencor).

No se trata simplemente de abstenerse de 1a violencia y

reprimir los sentimientos negativos, se busca erradicar las
rafces m&s profundas gue motivan su aparicibn. Por eso, el
precepto de no violencia es mas gue una prohibicibén de matar
, se trata de no hacer dano a ningCin ser viviente, de termi-
nar con los sentimientos negativos que producen la violencia.

2.- El budismo desde su origen siempre tuvo una firme -

posicién contra las acciones que implican privar ia vida a
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algtn ser viviente. En la €poca de Gotama el Buddha la vi
da era destruida deliberadamente, por ejemplc, en las bata
llas, por los asesinos, en la caza por placer llevada a ca
bo por reyes y sus servidores. También la vida era des -
truida por granjeros y agricultores aungue inconcientemen-
te. 2Ademds era tomada por cazadores y pescadores para el

consume humano y otras necesidades. Por Gltimo, la vida ¢
ra privada en los sacrificics de los brahmanes. "De esta

manera la masacre se llevaba a cabo por cuatro principales
formas: en batalla, en la agricultura, para cComer carne y
pescado y por sacrificio.” (20). Este era el ambiente en

el cual el Buddha hablS de no-violencia.

Hay gue reconocer que el budismo no fue el pramerc en
proclamar la no-violencia, en realidad su origen no es cla
ro histfricamente. "Su origen no puede ser atribufdo a
una fecha definida, a un maestro en particular,aun reformi

dor social o awnlegislader” (21).

Sin embargo, la predicacidn del Buddha de la novioleg
cia "contribuyd ocasionando una reducciétn en la populari -
dad de los grandes sacrificios de animales. Pero, en las <]
tras tres maneras, en la guerra, la agricultura y el consu
mo de carne con sus seguidores que se dedicaban ala caza ,
trampa y carniceria, se puede decir que s6lo encontrd un &
Qito limitado” {22)., sus discipulos se convertian a un mo
do de vida m&s hupano, dejanao la violencia practicada por
la sociedad, Sus discipulos laicos reducian sus activida-

des que implicaban cazar y pescar, perc de ningdn modo fue



ron prohibidos socialmente ni renunciarcn a elles.

Aungue el Buddha no tuvo poder social para prohibir
la aestruccion de la vida, €1 contribuy$ a la reduccién con
siderable de la aceptacién de los sacrificios de animales
por parte de la gente comin. Los ritos religiosos se ha -
bian convertido en sacrificios de sangre, de muchos anima -

les v hasta probablemente de seres humanos. (23).

Indudablemente, en la comunidad de monjes budistas la
no-violencia eé parte importante. Desde su origen fue pro-
hibico el uso de armas, cavar la tierra para no matar a -
los seres vivos que habitan en ella como los gusanos. Res -
pecto al consumo de carne, se prohibia cuando un monje habia
visto, escuchado o sospechado que el animal habia sido maer
to para 8l. »Ademds se prohibif comer carne de ciertes ani-
males que no estaban permitidos comer (24). EL budismo pra
mitivo no pensaba que la pureza llegaba a través de los ali
mentos sino de una actitud moral de pensamientos, palabras
v hechos. En general, la prdctica de la no~violenci& estd
enmarcada dentro del progresc moral, base de la realizacitn
plena del hombre.

3.- En la historia del budismo no encontramos la perse
cusidn religiocsa o guerra santa para mantener o extender 1la
religién. El Buddha no es un dios sino un gran mestro espi
tirual. Si alguien lo ofende, insulta o estd en contra de
sus enseianzas, €S0 no es motivo para torturarlo, perseguir
lo ¢ matarle.

¢Para qué indignarse:cuando se insulta a los



Budas? A los Budas no los alcanza las blasfe
mias. (25)

Y es que la ensenanza del maestro no es un degma sino
un camino para guienes cuieren salir de la rmeda de renaci
mientos. Por eso, en la difusién del Dhamma , no se regig
tra actos de vioiencia. "La historia dela propagacidn del
Dhamma estd desprovista de crueldad, persecucién y derra -
mamientos de sangre" (26). Al contrario, el mensaje del
Buddha busca pacificar los corazones de los hombres.

4.- Podemos encontrar enla historia ae la India al em
perador ashoka (s. III a.C) que luego ae conguistar median
te la guerra varios ‘pueblos, se convierte al budismo, arre
pinti&ndose de todo mal gue habia causado. Hizo tallar e
dictos sobre una roca, “"en el tercer edjcro sobre la roca,
entre las normas morales cue exalta, estf la abstencién de
matar seres vivos en general; y el primer edicto sobre ro-
ca, ordena que ningln ser vivo debe ser muerto para ser o-
frecido en sacrificio, y dispone asf mismo gue en lo suce-
sivo no se han de matar animales para la comida en los pa-
lacios del rey.™ (27).

5) El monje budista debe ser afapnle, estar siempre -
despierto en la no-violencia:

Los discipulos de Gotama estén siempre des-
piertos, bien despiertos; su mente se com -
place, dfa y noche, en el ahimsa (28).

La no-violencia es una cualidad de los hombres de pen
samientos nobles. Su préctica estd encaminada a eliminar

los sentimientos de rencor, agresividad y lograr la caima



mental :

Cuando desaparece el deseo de hacer aafio, ce
sa entonces el sufrimiento., (29)
Sin esta prédctica, el desarrcllo de metta (benevolen - -
cia amorosa} y karuna {compasi6n) no es posible. En reali-
dad son elementos intérdepenuientes, porgue mientras mids se

progrese en metta y karuna, el deseo de hacer dafo disminui

r& hasta desaparecer.

6.~ El cultivo de la ahimsa se debe dar en los actos

de pensamiento, palabra y hechos, mediante el desarrollo de

pensamientos ‘positivos:

venza la c6lera con la afabilidad, venza al
mal con la pondad, venza al mezguino, con
la generosicad, conla verdad al mentiroso(30)

Para el budismo, es con la prictica del sentimiento o-

puesto que se puede vencer un sentimiento negativo como el
odio y la avidez.

7.- Esta no-violencia no debe estar contaminada de
ideologfas sino depe ser simplemente una practica de autode
rrollo, de perfeccién humana. Asi, dentro de la comunidad
budista, la paz - en su sentido de armonia interior, calma
espiritual ,donde los deseos no inguietan la mente ni la o -
fuscan, no permitiénacle ver la realidad- s6lo es posible
por el esfuerzo de cada discipulo y no por imposicién arti~
ficial y externa. Para la ahimsa es importante ver la natu
raieza humana de insatisfaccidn, pasiones y aversiones, que

son motivos de peleas, discusiones y guerras:



Arranca de ti el amor de ti mismo como se
arranca con la mano un loto otofial. Dedficate
al camino gue conduce a la paz, al nirvana -
gue ensefi§ el Buda., (31).

8. S56lo la no-violencia nos permite liberarnos de las
peleas y las guerras. El religioso budista es un hombre -
que se ha autosuperado negando su naturaleza condicionada ,
ha agquietadc los condicionantes de su existencia siempre im

permanentes, El Dhammapada 406 habla de este religioso:

¥o llamo brahman a aguel gue es libre entre
los encadenados, pacifice entre los violen-
tos y carece de afectos entre los que estén

dominados por ellos.

d) Mediracidén.- EI corazén de la ensehanza del Buddha
es la meditacidn, entendida como curtivo de la mente y vi-
sién cabal de la realidad. Por esc,en la vida diaria del
monje budista, €sta ocupa un lugar importante. En reali -
dad, toda la vida del bhikkhu estd dirigida por la medita -
cidén.

En el transcurso del dia, el monje tiene gue dedicarle
un momento especial a la meditaciSn. Esto no niega que du-
rante todo el dia el monije medite y esté conciente de cada
activiaad que realice. Segln la antigua tradicifn budista,

son 48 los temas de meditacibn (32) propuestos al discipu -

lc. Entre los diversos temas podemos encontrar las cuatro

sublimidades; metta, karuna, mudita y upekkha. Metta-bhava

na o meditaci6n sobre la benevolencia, en la cual los mon -

jes piensan en todos 1los seres v les desean felicidad. karu



na-bhavana o meditacitn sobre la compasifn, donde se piensa
"en todos los seres afligides, darse cuenta todo lo que pue
da de la infelicidad de su estado y asi despertar el senti
miento de piedad ¢ tristeza por la tristeza de los otros" -
{(33).

Mudita-bhavanma ¢ meditacién sobre el altruismo, en donde se

piensa.en toaos Los seres con alegria. Upekkha-bhavana o

meditacifn sopre la ecuanimidad, "en . la gue el monje -
piensa todas las cosas gue Los hombres mundanos denominan
bueno y malo, poder y opresién, amor y odio, rigueza y po
breza, hambre y saciedad, juventud y belleza, decrepitud vy
enfermedad y mira todo ello con indaferencia, con progresi-

va calma y serenidad de mente." (34}

La meditacién budista es un campo muy amplie. SGlo que
remos sefialar gque la moral gueda sSlidamente establecida -
con la meaitaci6n, cme integradas con la sabiduria permiten
alcanzar el nibbana. Por esta razén, en-la vida del budis.
mo la meditacifn fue y sigue siendo un elemento imprescindi

ble, sin el cual no tendria sentido la ensefianza del Buddha.

2.3.2. Los precepros

a, Los cinco preceptos para los laicos.- Bn el buais

mo existen cinco preceptos (pafca sila) que rigen la vida -

de los laicos budistas., Ademds, ellos forman parte de los

diez preceptos que el mongje debe observar, Estos cinco pre

ceptos sont

1. Me comprometo observar el precepto de abstenerme



de matar seres vivos,

2. Me comprometo observar el precepto de abstenerme
de tomar lo gue no es dado.

3. Me comprometo observar €l precepto de abstenerme
de mala conducta sexual,

4. Me comprometo observar el precepto de abstenerme
de falsa palabra.

5. Me comprometo observar el preceptc de abstenerme
de bebidas intoxacantes y drogas causahtes de im

prudencia,

Para los pudistas, estos preceptos no son mandamien
tos dados por un dios legislador. son normas de conducta
gque el indiviaue voluntariamente acepta e intenta cumplir
, no para agradar a a.rg@n dios sino para el bienestar pro
p1io y de la comunidad.

No se dice: "Tu no debes...” sino "Me comprometo ob
éervar el precepto de abstenerme de...”. No hay un impera
tivo categ8rico sino una aceptacidn libre. 5i el indivi-
auo no puede cumplir el preceptc por una dificil circuns-
tancia, reconocerd que ha transgredido la norma que &1 -
mismo acepr6. Sin embargo, puede hacer el esfuerzo para
nacerlo mejor en el tuturo o alejarse mis delL precepto .
Paul Dahlxe dice al respecto: "El budismo nc tiene manaa-

mientos o prohibiciones con un Dios como auteoridad o pri:

mer motor, sino preceptos dacos a si mismo \self-given)

los cuales son una necesidad para todo aguel gue conoce

la vida tal como es realmente y que tiene el coraje de
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deducir las consecuencias morates de ese conocamiento" (35)
No son tampoco normas represivas gue traen peligros psicols
gicos porque el desarrollo ae los preceptos va acompafado

de la meditaci6n y una vision realista de la existencia.

Asi, por un lado, los preceptos no son mandamientos. -
Por otro lado, cuando uno conoce la vida humana los precep-
tos son pautas para discernir el dafio que uno causa a los
demds o a si mismo, por esc se dice gue son resultados de
la misﬁa realadad. Transgredirlos dan estfmuios no desea -
dos, surgen o reafirman sentimientos y pensamientos perju-
diciales, permitiendo la continuidad de los actos no prove-
chosos, es decir, acumular téndEncias kfimmicas malsanas gue

traen como resultado el sufrimiento. PoOr eso, los precep -

tos tienen por fundamento una filosorfa realista ace la vida.

La realiaacitn de los cinco preceptos es la forma como
el hombre puéde hacer bien a los demfs y a s{ mismo. Ellos
tienen un alcance social e individual. "Ninguno ae estos
preceptos puede ser persistentemente roto sin causar dafio -
mental asi como social" (36)., Pero la realizacidn plena de

cada preceptoc depenae de cada ser humano.

E. Buddha Gotama justificd los principios éticos con
aos argumentos: ellos son el runacamento de todo progreso na
cia la 1luminacién y la liberacién del doior; por otro la -
do, mlientras no se obtenga la ilumanacifn, éllos son las

bases para renacer en una existencia feliz. “Entvonces, el



rol de la &tica es doble, primero como el primer pasc pric
tico inicial hacia la emancipacién final, v seggndo, Como
condicibn para una mayor felicidad aurante el intervale -
mientras estemos trabajando hacia esa meta, que, dependien-
do de nuestro estado de desarrollo, puede atin tomar muchas

vidas para alcanzarlo" (37).

En la vida moderna, llena de problemas y conflictos, -
las normas morales son violadas continuamente. Esto sucede

porgue no estamos alertas ni cobservamos nuestros pensamien-

tos y emociones, s6lo nos dejamos arrastrar por elles. No a

tendemos a los fenSmenos gue ocurren a nuestro alrededor
Siempre estamos reaccionando.instintivamente, irreflexiva -
mente, creando asi mis miseria y dolor. Por esc, como lo
ha expresado Story (38), los preceptos come ejercicios de -
reétriccién moral se expresan en forma negativa, le aicen
al discfpulo lo cue no debe hacer, interesados en la conduc
ta exterior. Con el desarrollo.mental o meditacifn (bhava-
na}, que se refiere al desarrollo de los estados mentales ,
la moral se fortalece. Aambos son mutuamente dependientes y
crecen lado a lado. Con el desarrcllo de ambos, se afirma
el lado positivo de los preceptos, es decar, que por la -
préactica de bhavana nuestra conducta se realiza sin mala vo

luntad, avidez o egoismo.

Asi, al lado de la filosoffa realista de la vida, los
preceptos merales requieren de la ayuda del estado de aler
ta y vigilancia (appamada), de la atencién (sati), es de -

decir, del desarroilo mental (bhavanz}. “Hapiendo adguiri-



do esta actitud estos simples preceptos, cuando son usados
a diario, disminuiran el sufrimiento para nosotros y los
demis' (39).

Veamos ahora cada precepto:

1) Abstenerse de matar seres vivos.— EL budista reno-
noce gue no se trata simplemente de no'matar sino arrancar
de raiz las imtenciocnes de hacerlo. El odio y la ira oscure
cen la mente y la predisponen para actos violentos de pen-
samiento, palabras y hechos. No nos permiten pensar con
qlariaad y por lo tanto, no se puede tener decisiones sen-
satas. Por eso, para los monjes pudistas es importante la
atencifén, porgue permite el dominio de &f mismo. Al res -

pecto dice el Dhammapada:

~Domine la cblera del cuerpo, esté'siempre
con su cuerpo contrclado; absteniéndose de
las acciones malas, practigue con su cuer-
po la buena conducta.

~Domine la cdlera de la palabra, esté siem-
pre eon su palabra controlada, absteniéndo
se de las malas palabras, practique con su
palabra la buena conducta.

-Domine la cdlera del pensamiento, esté -
siempre con su pensamiento contrelado; abs
teni&naose de los pensamientos malos, prac
tique con su pensamiento la buena conducta,.

-Los sabios esté@n controlados en su cuerpo,
controlados en su palabra, controlados en
su pensamiento,- completamente pien contro
lados. (40).

La actitud budista respecto a este precepto, como a -
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los dem&s, no es rigida e inflexible. Los laicos tienen
que vaivir en una socledad estructurada sobre la campetencia,
el cdio y la violencia manifestada en diferentes formas.-
Por ejemplo, la activiadad de la pezca o la caza para las
necesidades como el alimento,etc. En esos casos la prédi-
ca budista no es estricta sino permire reflexionar sobre
las formas innecesarias de viclencia -como el asesinato-y
la manera de vivir mejor, en provecho de uno mismo v de
los dem&s.

El comentarista Buddhaghosa 1s.IV d4.C) analiza esze
preceprto asf: " 'Tomar vida' significa matar algoque-vive"
Se refiere a golpear y matar seres vivos. 'Aigo cue vive'
ordinariamente la gente habla agqui ae un "ser vivo™, perc
mis filSsoficamente nosorros hablamos de 'algo gque tiens
la fuerza de la vida'. !Tomar vida' es entonces la vo
luntad para matar algo que un¢e percibe que tiene vida,para
actuar asf ..como para. terminar la fuerza de la vida en
€1, en tanto gque la voluntad encuentra expresion en la ac
cion corporal o en el habla. ton respecto a los animales
es peor matar grandes gue peguefios, porgue estd implicado
un esfuerzo m&s extenso. Aafin donde el esfuerzo es el mig
mo, la diferencia en siustancial debe ser considerada. En
el caso de los seres humanos el matar es lo mis sensurahble
mientras mis virtuosos ellcs son. aparte de eso,la exten
sién de la ofensa es proporcional a la intensidad del de-
seo de matar. Cinco factores estén implicados: un ser vi
vo, la percepcibn de un ser vivo, un pensamiento de matar

la acecifin de realizarlo, y la muerte como un resultade de



- 41 -

elle. Y seis son los modos en gue el delito puede ser rea
lizado: con la propia mano de uno, por: instigacifn, por ar

ma, por lenta ponzona, por hechizo y por poder fisico"(41)

2) Abstenerse de tomar lo gue no es dado.- La compten
cia injusta acompafiada por el deseo de posesion nos lleva
a adquirir vy acumular riquezas arrvinando a los dem&s. Ese
es el caso extremo de robo que muchas veces se oculta tras
las institucicnes legales, En el otro extremo estd el robo
de cosas que se necesitan debido al estado de pobreza mate
rial. Entre ambos, toda una gama de formaé de robar, de to
mar lo que no es dado. La restriccibn ensenhada por el bu -
dismo es graaual. Va desde la posesidn ilicita de propie-
dades, robo de bancos, tiendas,etc,hasta vencer el deseo
mismoe de tomar algo . "De esta manera, existe el aspecto or
dinario de restringirse de los mas vulgares tipos de hurto
o robo con escéndado, y un entrenamiento m&s refinado, una

manera de autodisciplina" (42)

El anilisis de Buddhaghosa es el siguiente: " 'Tomar
lo cue no es dado' significa la apropiacitén de lo gue no
es dado. Se refiere al alejamento de la propiedad de algui&én mis, a
la pérdida de ello,por h-.to. 'Lo gue no es dado' signifi
ca gue pertenece al alguien . 's. 'Tomar lo gue no es dado’
es entonces la voluntad de robar algo gque uno percibe como -
perteneciendo a algui&n més,y actuar asi como para apro -
piarselo. Su censurabilidad depende &n parte del valor de

La propiedad robada, en parte del valor de su propietario.



Cinco facuvores estdn implicados : Las pertenencias de al -
guien més, la concienciz gue ellos son de algulen mas, el
pensamiento de robar, la accién de realizarlo, el guitar -
comec resultado de ello. Esta falta, también puede ser rea
lizada de seis maneras. Uno tampién puede distinguir la
adquisicidén ilegal por medio del hurto, robo, negocios se-
cretos, estratagemas y hechar suertes" (43).

3) abstenerse de mala conducta sexual.- En el caso -
del laico este precepto se refiere primero a la conducta
sexuat ilfeila, como el adulterio; esto es el nivel md&s or
dinario. "Pero luego se puede refinar esto dentro del ma-
trimonio donde llegaris a ser més considerado, menos explo
sivo, menos obsesivo con'la sexualidad,asiya no la usas sola

mente por placer corporal" (44).

Para el monje budista este precepto se refiere al ce-
libato, abstenerse de la incontinencia. El monje no debe
tﬁmar el celibato como una terrible represidn ni pensar -
cue no tendrd nunca ese tipo de deseos. _La disciplina pri
mero le ensefia a no actuar conforme a sus deseos y luego,
segln su progreso espiritual, comprender la verdadera natu
raleza de los deseos sexuales,

"Ajahn Sumedo dice al respecto: "Cuando hemos tomado la qis-

ciplina patimokkha, aceptamos esas cosas, las reconocemos,

somos totalmente concientes de ellas, las dejamos ir vy e -
llas cesan . Entonces, despufs uno encuentra una gran paz
en su mente como resultado de la vida célibe" (45}, ILa -

préctica del celibato es importante para el monje porque -



le permite obtener una mente tranguila, predispuesta a la
concentracifn, ya que la vida sexual es exvitante y tiene a
la mente muy incuieta. Ademds gue una conducta sexual 1%
cita y descontrolada trae peligros, suirimientos y enferme

dades.

Buddhaghosa: lo explica asi: “'Mala conducta sensiti-
val-aqui ‘sensitiva’ significa ‘'sexual', y 'mala conducta’
es una mala conducta extremadamente censurable. 'Mala con-
ducta sensitiva’ es la voluntad para transgredir contra a =
cuellos a quienes uno no deberia ir, y la realizacifn  de
esta intencidn por la accidén fisica ilicita. Pero 'ague -
llos {(contra guienmes) uno no deberia ir' se refiere prime-
ro a todo a los hombres. Y luego tambi&n a veinte clases
de mujeres (...) La ofensa mis seria es contra la persona
mds moral y virtuosa transgredida., Cuatro factores estédn
implicados: alguien que no deberia haber entrado, el pensa
miento de cohabitacisn con esa persona..las acciones gue
se dirigen a tal cohabitacitn, y su ejecucién real. Hay s§
lo un medio de resolverio: con el propio cuerpo de uno™(4§),
'Con el propio cuerpo de uno' dquiere decir con la abstinen
cia de relaciones sexuales ilicitas., Buddhaghesa pone la
responsabilidad en la decisifn de cada ser humano. Pero
uno no puede decidir rectamente si desconoce la - ~turaleza
del deseoc sexual, sus causas y sus consecuencias.

4) abstenerse de falsa palabra.-En el nivel m&s ordi-

nario se encuentra abstencifn de las mentiras., Si uno to-

ma el precepto sabrad si estd mintiendo o no. Por el precep



- 44 -

to se aprende a usar el lenguaje como un medio de comunica
cion responsable. Por eso, son eliminados los malos usos
del lenguaje: parlotear, murmurar, calumniar, decir frivo-

lidades, insultos, etc.

La explicacidén de Buddhaghosa.es la siguiente: " Fal-
sa' - esto se refiere a las acciones de la voz o las.accio
nes del cuerpc, cuyo fin es engafar a otros para oscurecer
los hechos verdaderos. 'Falsa palabra' es la voluntad de
engaiar a otros gon palabras o hechos, ademds, une puede
explicar: 'Falso' significa algo cque no es real, nc verda-
dero. "BEi habla' es la intimacifn gue eso es real o verda
derxro. 'Falsa palabra' es entonces la wolicifén gue dirige
a la insinuacién deliberada a alguien mis de que algo es
asi cuandao no es asi (...} Cuatro factores estédn implica -
dos: algo que no es asi, el pensamiento de engaho, un es -
fuerze por real:izarlo y la comunicacidn de la falsedad a
alguien m&s. Hay s6lo un medio de hacerlo: con el propio
cuerpo de unc" (47). ‘'Con el propio cuerpo de uno' guiere
decir gue cada ser humanc tiene la posibilidad de evitar
la falsa palabra, una vez mds la responsabilidad es de ca-
da uno.

5) ™bstenerse de bepidas intoxicantes y drogas. Este
precepto es importante porgue se defiende la salud gel
cuerpc y de la mente, ya que las bebidas alcohclicas vy las
drogas destruyen el cuerpo y transtornan las facultades
psicolégicas.

El budismo busca la purificacifn de la mente y esto no pue



de realizarse con una mente enferma y transtornada. Una men
te asi no es capaz de meditar, sino sumirse en el sufrimien

to y crear dolor 3 otros.

ELl nivel mds ordinario es abstenerse de bebidas alcoho
licas y drogas. Pero su desarrollo lleva a reflexionar so -
bre todas las formas de bebidas intoxicantes y drogas, no

interesando la cantidad.

Estos son los cinco preceptos para los laiéos vy los -
primeros cinco para los monjes. Cuando uno se ha comprome-
tido a observarlos, entonces sabe cuando las ha roto. "Son
guias para estar un poco més atentos, un poco mds alerta vy
también mds responsables sobre como vivimos™ (48). La aten
cién acompafia al progreso de cada precepto. Sin £l no toma
riamos en cuenta las normas y realizarfamos actos torpes ,

actuarfamos sin reflexionar sobre las consecuencias.

De tres formas uno puede adherirse a las normas: uno
se siente obligado a abstenerse sabiendo que el precepto es
correcto; uno se compromete a hacer eso afin a costa de su
vida; y uno gue pierde todo deseo de no hacer eso (49). Es-
ta fiitima forma es la realizaci6n plena de los preceptos,
que se logra con el desarrcollo simaltdneo de la meditacién

y la sabiduria.

b) Los diez preceptos para los monjes.- Todos los novi
cios y monjes budistas rigen su vida dentro de la comunidad

(sangha) por los diez preceptos (dasa-sila). Estos precep -



tos {50) son:

l.- Abstenerse de matar seres wvivos.,

2.~ Abstenerse de tomar lo gque no es dado.

3.~ Abstenerse de la vida no casta.

4.~ Abstenerse de falsa palabra.

5.- Apstenerse de bebidas intoxicantes y drogas.

6.- Abstenerse de comer despugs del mediodia.

7.- Abstenerse de bailar, cantar, mfisica v es -
. pecticulos.

8.- Abstenerse de guirnalda, perfumes, cosm&ti
cos, adoernos,etc.

9.- Abstenerse de lechos y asientos altos y lu-

Juricsos.

10.- Abstenerse de aceptar oro y plata.

Estas son las normas que gobiernan la vida de los mon-
jes dentro de la comunidad. Esto le permite obtener trangui
lidad y calma para la disciplina mental, la reflexi6n y el
estudio.

Pero la finalidad filtima siempre es la liberacién del suf;i

miento (dukkha) o,1lo que es lc mismo, la obtencidén del -

nibbana.

En alguros pafses budistas se celebran los dias de -
Uposatha, “dias “® ayuno", que es realizada en dfas de luna
llena ¥ hueva vy en el primer y dltimo cuarto de luna. Fn -
los dias de luna'llena y nueva, el C6digo de Disciplina{pa-
taimoxkha) es leido ante la comunidad de monjes. Esos cua -

tro dias kros laicos visitan los monasterios y atlf observan
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ocho preceptos(attha-sila).

El séptimo y octavo de los diez preceptos (dasa-sila) se fu
cionan en una y hécen la séptima regla, mientraé la novena
llega a ser la octava. ks la forma comc los laicos vuelven
a adherirse a los preceptos para luégo volver a sus ocupa -
ciones cotidianas. Como la presién del mundo hace olvidar
las normas, los dias de Uposatha sirven para recordarle al
laico lo gue debe hacer mientras esti en sus actividades -

mundanas.

2.4, El lugar de la moral en el pudismo.

| La Ensenanza del
Buddha.estﬁ dirigida a la liberacién del dolor (dukkha).lLa
moral (sila) es parre importante y necesaria de esa ensefian
za, tiende a la misma meta: ia extincidn de dukkha, es de -

cir, al naibbana.

En los textos suttas, del Canon Pali (51) encontramos

que ia BEnseflanza es dividida en dos partes: 1a doctrina
(dhamma) y la disciplina (vinaya;. A la doctrina pertenece
la disciplina mental (samadhi) y la sabiauria tpafifia). La
disciplina tiene que ver con la conducta virtuosa,es decir,
con la disciplina moral (sila)."A i1a Disciplina o pr&ctica
moral le concierne la actiﬁidad de la condycta, la palabra

y ©l~cuerpo, la Doctrina estd conectada con las activiaades

del entendimiento, de la comprensién". (52)

ambas partes estin I{ntimamente unidas y s€ les conoce

con el nombre de dhammavinaya. o simplemente Dhamma. Esta u

nidad la pedemos apreciar en la relacifn de las Cuatro No -



bles verdades {gque representa el dhamma) con el Octuple No
ble Camino (gue representa al vinaya). "La unidad interna
del Dhamna es garantizada por el hecho que la filtima de -
las cuatro Nobles Verdades, la verdad del camino, es el oc
tuple Nople Camino, y la recta comprensidn es la compren -
sifn de las Cuatro Nobles Verdades. Asi, los dos princi -
pios se penetran e incluyen uno en el otro, la férmula de
las Cuatro Verdades contiene el Octuple Camino y el Octu . -

)

pite Camino contiene las Cuatrc Verdades”. (53). -

Otra forma de presentar la Ensefianza del Buddha es
con la triple divisi6n del Octuple Camino: disciplina mo -
ral (sila}, la disciplina mental (samadhi) y la sabiduria
gggéﬁg); Ellas estan en dependencia mutua, la disciplina
mental depende del cultivo de la moral y ésta alcanza su
perfeccibn con el desarrollo de la disciplina mental y la

.sabiduria.

Asf, la disciplina moral debe servir no s8lc como ini-
cio del camino sino como estilo de vida constante. El bu-
dismo ensefia gue sin el cultivo de la conducta &tica nin -
glin progresc es posible, en esto reside su importancia. Pe
ro la moral (gila) por si sola no trae la liberacidn, es
necesario la'participacidn de la aiscfplina mental (sama=
dhi) y la sabidurfa {(pafifa). 86loc el de:z rrollo de las

tres partes del camino puede hacer posgible alcanzar el -

nikbana.

La moral tiene sentido si estd relacionada con las de

més partes. Es una moral gue se supera con la disciplina



mental y la sabiduria. Si s6lo nos damos cuenta de las

cualidades morales de un monje budista, eso dGnicamente

representa la "mera disciplina moral":
De poco valor, de escaso valor, mera disci-
plina moral, oh bhikkhus, es aguello acerca
de lo cual hablaria un hombre del comin que
quisiera alabar al Tathagata. ¢Qué es, oh
bhikkhus, aguello de poco valor, de escaso
valor, mera disciplina moral, acerca de lo
cual hablarfa un hombre del comfin que gqui -
siera alabar al Tathagata? (54) .

¥ luego el texto sefiala las normas morales como abste
nerse de la destruccién de la vida, de tomar lo gue no es
dado, de la no castidad, de chismes, etc. El hombre comtin
s610 aprecia las cualidades morales de los buadhas, pero
no ve sus demds cualidades. La disciplina moral no basta
para optener la liberacifn del sufrimiento.

Sin embargo, Gotama el Buddha siempre pensé que la
moral es parte necesaria de la ensefianza y la vida del -
bhikkhu:

Pero aquel que, bien afincado en Los precep-
tos de la disciplina moral, provisto de vera
cidad y autocontroal, ha arrojado de si las
impurezas, &se sf es digno del manto color a
zafrdn. (55}

Tenemos entonces qgue la moral tiene una posicién im --
portante dentrc del budismo. Sirve para purificar el eca -

racter, cultivar los sentimientos positives y asf preparar

el camino para la disciplina mental y la sabidurfa. La mo-

1396



ral es el primer elemento que debe ser desarrollado para
asegurar los progresos de las demés etapas. Por si sola
la moral no produce beneficios seguros. La moral budista

es una moral gue se supera hasta llegar al estado en gue

se trasciende el bien y el mal.



CAPITULO III

LA MORAL BUDISTA

3.1. Las raices del bien v del mal

a) ¢Son el bien y el mal intrinsecos al hombre?

EL budismo primitivo no considera el bien o el mal como in-
herentes a la naturaleza humana. La doctrina del anatta(in
sustancialidad) excluye algo intrinseco y esenciala la vida
del hombre. El ser humano es s6lo un compuesto de elemen -
tos siempre cambiantes.

El budismo no se basa en una especulacién metafisica
sino enfoca, con respecto al bien v al mal, los factores -
concretos de la experiencia humana. Por tal razbén su é&tica
no es metafisica ni basada sobre ideales del ser humano si-
no cue ve y comprende las acciones humanas, sus motivacio -
nes, raices, tendencias, etc., es decir, funda su moral a

partir del estudio del hombre tal como es.

b) SegGn el budismo, ¢cudndo un acto es moral? Wijese-
Kera nos recuerda (1) cue el Buddha habria dicho :
Todo acto gue tiende a la obstruccién o dano
(vyabadha) de uno o de otros (en el Camino)
ha de ser considerado malo (akusalam) ya cue
su resultado es dolor y su término Mal.
El criterio moral es no causar dano, pena, sufrimiento

, es decir, todo lo que implica dukkha a uno mismo como a

los demds. En términos positivos es lo que permite alcan -

zar el nibbana. Podemos leer en los textos budistas gue la



vida y ensenanza ael Buddha estaba dirigida a la felicidad
y bienestar de la gente. En muchos textos del Canon Pali

el Buddha dice a sus discipulos

tPor tanto, vosotros, oh monjes, a guienes
di a conocer las verdades percibidas por mi
habiéndoos convertido en maestros de ellas,
practicadlas, meditad sobre ellasdifundidlas,
» @ fin de que este viaje en compania de
Brahma continué existiendo para el bien y
la felicidad ae las grandes multitudes, por
compasién del mundo, para el bien, la ganan
cia y la prosperidad de los devas y de los

hombres! (2)

Y en el Dhammapada encontramos en verso que refleja

e1 verdadero prop6sito de los buddhas:

El no hacer ningGn mal, la realizacibn del
bien, la purificacion de la propia mente

(citta): éste es el mensaje de los budas. (3)
Tenemos que un acto es moral cuando no produce dukkha,
ror eso el budismo promueve el desarrollo espiritual de 1la
persona. ksto implica el cuirtivo de la moral, la medita -
ci6n y la sabiduria. La moral llega a su perfeccién cuan-
do la sabiduria, ver las cosas tal como son, es cultivada

por el hombre.

EL acto moral pu¢ = ser comprendiao subjetiva y obje-
tivamente. un acto es subjetivamente bueno o malto segfln
promueva o no el progreso espiritual de uno mismo. Los pen

samientos asociados con las raices de lo perjudicial, gque



desean el daho para el otro, son una inmoralidaa significi
tiva inaividualmente, es decir, subjetivamente., "Con inde
pendencia de si estos:pensamientos son seguidos ¢ no de he
chg.o palabras, constituyen Kamma perjudicial mental (aku-

sala-mano-Kamma) ." (4).

Un acto es objetivamente bueno o malo segon promnueva
el progreso o0 no ae los demds. En este caso "es direcra e

intencionadamente perjudicial para los otros. Esto consti

tuye segln el criterio.social una inmoralidad significati-

va socialmente. Tales acciones se denominan Kamma perjudi

cial corporal o verbal (akusala-kaya-vaci-kamma)." (5)

Tenemos entonces guoe lo que cuenta de un acto es la
volicisn. Aungue no llegue a-exteriorizarse en palabras o
hechos, se manifiesta como un acto mental-voelitivo, y como
tal produciri efectos en i1a existencia actual o en otras,
Por esta razén, Wijesekera nos aice que "el contenido éti-
co de un acto es psicolégico y su fuenre volitiva. Por
consiguiente, el Budismo primitivo considera como &€tico 50
lamente aguellos actos gque soOn volitiﬁos" i6). Asi, sSlo
los actos voluntarios, es decir, deseados por el agente ,
son éticamente significatavos. Los actos voLitaivos s0n
las misma= raices del bien y del mal. Para nuestro desa -
rrollo espiritual el Buddha uotama ponia €nfasis en la eli

minacifn ae las raices perjudiciales por medio del cultivo

de las raices provechosas.

¢y Kusala y akusala.- Cuande examinamos la mente huma




na encontramos una gran variedad oe factores mentales en
constante cambio. Por ejemplo, encontramos ideas, recuer-

dos, deseos, etc., que aparecen y desaparecen.

El Buddha ha dividido todos los estados mentales en

dos grandes grupos , de acuerdo a sus cualidades morales :

l.- Estado saludable de la mente (Kusala), también
llamado estado provechosc o buenc. "Los comentaristas de
las escrituras palis explican el t&rmino kusala, lo Prove-
choso, como un estado saludable dela mente {(arogya), como
moralmente intachable (anavajja) y como portador de un re-

suttadao kirmico favorable o feliz (sukha-vipaka)" (7). Lo

provechoso es todo acto voluntario sea de pensamiento, pa-
labra u obra gue tienen sus raices en lz no-avidez, no-a —-

—

versién y no-ofuscacibn.

2.- Estado malsano de la mente (akasala), también 113
mado estade perjudicial o malo. Este "es un estadoe malsano
o enfermizo de la mente (gelahfia) moralmente defectuoso vy
censurable (savajja} y tiene résultadc kdrmico desgraciado

{dukkha-vipaka)™ {8). Lo perjudicial es todo actoc volunta

rio sea de pensamiento, palabra u obra gue tienen sus rai-
ces en la avidez, aversidn y ofuscamiento.

d) Raices de kusala y akusala.- El término pali para

raices es mula. Ralces son aguellas condiciones que a tra
vEs de suUs presencias determinan la cualidad moral de un

estado volitivo, la conciencia y los factores mentales aso
ciados con ellas, en otras palabras, la cualidad del kamma

(9}).
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En el Didgha Nikava encontramos gue el Buddha dice :

Existen tres Raices we lo Perjudicial:avidez,
odio o ofuscacifn, vy existen tres Raices de
lo rrovechoso: no-avidez, no-odioc.y no-ofusca
cidén. (10}.

Tenemos entonces gue las raices de lo perjudicial (aku

sala-mula) son la aviaez (lgbha), la aversidn (doga’s y la o
fuscacion \moha), Son las raices del sufrimientc de umo

mismo y de los demfds. Las raices de lo provechoso tkusala-
mula; son la no-avidez (alobha), no-aversifn (adosar y la
no-ofuscacién (amohal Son las raices del bienestar y la fe-

licidad.

cuando nuestras acciones son inspiradas por las rafces
de lo perjudicial o de lo provechoso se producen efectos k&
mmicos. Si no son 1nspifadas por esas raices ya no se rroducen efec -
tos, ya no gueda nada por madurar en el future. Esto es lo

grado con el camino . -ensefiadc por el Buddha.

Los actos motivados por las raices de lo perjudicial

o lo provechoso pueden ser: actos corporales (kaya-kamma) ,

actos vocales (vaca-kamma) y actos nentales (mano-kammal.-

En el Majjhima Nikaya {11) encontramos cuales son los ac -

tos perjudiciales y provechosos corporales, vocales y menta

les :

Lo Perjudicial:

Actos corporales: 1, Destruir vidas.
2, Apropiarse de lo que no os han da

do.
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3. abusar dae los placeres sensuales.
Actos vocales 4, Mentir,

5. Chismear.

6. Decir groserias.

7. Decir frivolidades.

m

Actos mentales: Codicia.
9, Malevolencia.

10. Opiniones errfneas

Estas son las diez maneras perjudiciales, o ineptas,de
proceder, Tienen por raices la avidez (lobha), la aversiédn
{dosa) y ia ofuscacién (moha).

Matar, robar, relacifn sexual ilicita,mentir,
chismocerfa, lenguaje desagradable, charla
frfvola, ambicifSn, mala voiuntad ¥ mala ver -
sién, eéstas cosas son debidas ala avidez, el
odio o la ilusién. (12).

Las rafces de lo perjudicial abarcan cualquier grado
de intensidad, desde el mds aébil hasta el mds fuerte."Es -~
tos tres términos comprenden toda la escala de lo malo, ya
tanga éste la minima o la mixima intensidac: desde la mag
ligera tendencia hasta la manifestacifn mis burda en actos

o palabras” (13}.

Lo Provechoso:

actos corporales: 1. No destruir a ninglin ser viviente
2, No apropiarse de lo gue no os

han dado.

3. No abusar de les placeres sensua
les,



aActos vocales : 4. No mentar.

5. No chismear.

6. No decir groserias.

7. No decir frivolidades-
Actos mentales : 8, No cecdigiar,

9. No malguerer.

10. No tener opiniones erréneas.

Estas son las aiez maneras provechosas, ¢ hdpiles, ae -
proceder. Tienen por rafices la no-avidez (aloha), no-aver

sién (adosa) v no-ofuscacion (amcha).

Vamos a ver lo gue abarcan las seis raices (14). En
tas rafces de lo perjudicial, la avidez comprende: gustar,
desear, -anhelar, aficién, afecto, apego, sensualidad, an-
si1a,aptaindelgencia, posesividéd, ﬁ;aricia, desec por los
cinco 6bjetos sensoriales, desec de rigueza, fama, etc., Es
decir, "comprende todos los grados de 'atractividad' na -
cia un objeto desde el m&s débil rastro de anhelo de pensa
miento a el mis grotesco agoismo" {15}.

La aversién comprende: antipatia, disgusto, repulsidn, re-
sentimiento, mal humor, vejacidn,irritabiliaad, antagonis-—
me, odio, ira, venganza. Es decir, "comprende todos los
grados de '.apulsién' desde el mids débil rastro del mal hu
mos a el mas gr..ade hundimiento de odio e ira" (16). nLa o-
fuscacifn comprende: estupidez, pereza, confusién , igno -~
rancia (de lo esencial, por ejemplo de las Cuatro Nobles
verdades), prejuicios, dogmatismo ideolSgico, fanatismo, o

piniones equivocadas. 8Son tedas las actitudes mentales



que surgen de la no comprensifn de lo real.

en las raices de lo provechoso, la no-avidez compren-
de: altruismo, desinter&s, iiberalidad, generosidad, pen-
samientos y acciones de sacrificio © coparticipacién, re -
nuncia, desapasionamiento. La no-aversi6n comprende: bene
volencia, compasibn, simpatfa, cordialidad, c¢lemencia, pa-
ciencia. La no-ofuscacifn comprende: sabiduria, visidén ca
bal, conocimiento, comprensién, inteligencia, sagacidad,
discernimiento, imparciaiidad, ecuanimidad.

e) Funciones de las raices.- Todas las raices tienen
las siguientes funciones :

-~ Son causas de kamma, es decir, de las acciones voli
tivas (cetana). Son las raices de los actos intencionados
, sean perjudiciales o provechosas.

-~ Afirman nuestra existenci&_y, por Lo tanto, origi -
nan nuevos renacimientos, seglin la cualidad de los actos
realizados.

- s5on poderes gue conducen nuestros actos corporales,
vocales o mentales,

-~ Moldean nuestro cardcter, nuestra personalidad v
nuestro destino.

- kjercen influencia decisiva en la vida del indivi -
duo y da sociedad.

- Para la reaiizacidn del nibbana deben ser superadas
todas las raices, empezando por el cultivo de las raices
provechosas acompafado de la meditacidn y la sabiduria. a-

si,el nibbana resulta ser la extincifn de la avidez, el o-

dio y la ofuscacidn.,



3.2. El1 deseo, tanha.

Este tema serd tratado en dos partes.
La primera tratard del deseo, su origen y su consecuencia.la
sequnda tratatd del placer, consecuencia inmediata del de-
seo realizado.

Tanha literalmente significa "sed". Se traduce co -

rrientemente por “"deseo". Tanha "incluye todas las formas
de apetito. Voracidad, sed, deseo, concupiscencia, ardor ,
anhelo, ansia, inclinacldn, afecto, carifo familiar, son

algunos de los muchos términos significados por tanna“(l?)

Los sindnimos gue se utilizan para tanha son ragaz (lujuria)
v lobha {codicia). .
El deseo es la principal rafiz del sufrimientc y causa

de los renacimientos. ELl Buddha habria dicho al respecto :

éCufl es, pues, la Noble Verdad del Origen del
sufrimiento?. Es el deseo (tanha) que indiso-.
luble del aeleite y la pasifn, persiguiendo
el placer por doquiera, os lleva a renacer -
una y otra vez.

Hay el deseo de placeres sensuales (kama -
tanha), el deseo de existir {bhava-tanha) v

el deseo de mo exigvir (vibhava-tanha). (18),

El sutrimiento tiene por causa el deseo del hombfe.
No hay una explicacién del sufrimiento por agentes exter
nos o sobrenaturales sinc en el hombre mismo. El deseo
mantiene en funcionamiento el cicio de renacimientos, -
"la vida depende del deseoc de vida" (19).

El deseo no es una substancia inherente al ser huma

no, sino gue es una consecuencia de otros elementos, con



dicionada por otros factores. Recordemos que para el budis-
mo no hay una "causa primera" sino interminables causas y
efectos gue rigen el universo. EL deseo también es un fac-
tor dependiente. ¢Cudies son los elementos de los que depen

de el deseo? La respuesta estd en la paticcasamuppada, el

origen dependiente del sufrimiento gue comienza conla igno-
rancia como primer eslab6n de la cadena decausas Yy efectos.

Luego, a través de los seis sentidos (salayatana) es condi-

cionada la impresién sensorial (phassa). A través de g3
impresi6én es condicionada la sensacién (vedana). A traveés

de la sensacién es condicionado el deseo (tanha). El deseo
condiciona el apego (upadana), Asi se produce el renaci -

A Y
miento, la vejez y la muerte, es decir, todo el sufrimjento.

Con la paticcasamuppada el Buddna también evita dos

extreros: cee uno mismo sea la causa del sufrimiento o gue
esté originado por algo externo. Esto aparece en un di&logo

con el asceta Kassapa quien le preguntd:

Y bien, venerable Gotama,¢es uno mismo la causa

de su sutrimiento?

- Ciertamente no, Kassapa.

- Entonces, Venerable Gotama,¢el sufrimiento lo
producen los otros?

- Ciertamente no, Kassapa.

- Acaso, Venerable Gotama, deriva el sufrimiento
tanto de uno mismo como de los otros.

- Ciertamente no, Kassapa.

- (...) ¢Puede el Venerable Gotama ensenarme 1o
gue es el sufrimiento?

- La declaracibn, Kassapa, de gue una misma per-

sona produce y padece el sufrimiento lleva a



la Teoria Eternalista (sassatavada). Decair

que "uno proauce y otro padece el sufri -
miento", Kassapa, ...wmptica la Teoria del

Ancnadamiento (ucchedavada). E1 Tathagata,
Kassapa, evita esos dos extremos Yy ensena
el Dhamma del Sendero Medio. (20).

Y a continuacién de la cita, el Buddha expone la pati -

ccasamuppada, gue es el sendero medio,para explicar el ori

gen.. del sufrimiento. Ei Buddha evita decir que uno mismo sea la
causa del sufrimiento porque comprende gue estamos condicio
nados pdr la educacion, 1la cultura, la situacién social ,
etc,, factores que influyen sobre nosotros. También evita
decir que el sufrimiento sea producide por otro porgue eso
seria admitir que la accifén del hombre depenae exclusivamen-
te de un agente externo, olvidando la existencia de la vo -
tuntad y la responsabilidad moral. &l sendero medio expla -
ca que los fenfmenos dependen causalmente uno de otros '
donde la . ignorancia y la voluntad del ser humanc permiten
la continuidad ael sufrimiento y de los renacimlentos.

Segtn el Buddha Gotama, existen tres clases de deseo
que corresponden a la triple existencia, es decif, cuando -
el deseo estd asociado a la existencia sensual se denomina
"deseo sensual® (Kama-tanha) . Cuando estd asociado con la
creencia en una existencia futura se denomina “deseo de e - -
xistencia™ (bhava-tanha). Cuando ncs aferramos a la existen
cia, el deseoc de seguir existiende es 10 que nos -
hace creer en una eXistencia eterna, Pero cuando -
estd asociado con la creencaia de la anigquilacign -

de la existencia se denomina "deseo de no existenciag®



(vibhava-tanha). Esta basada en la creencia gue una vez

muertc el cuerpo, todo se termina, nes autoaniguilamos.

En el Dhammapada existe una seccitn dedicada a tanha.

Ahi se presenta en forma breve la causa y las consecuen -
cias del desec asi como su cesaci6n.
Tanha es la raiz del sufrimiento, por ella los seres

humanes renacen y viven siempre en conflicto:

—Crece como una enredadexa el deseo {(tanha)
del hombre gue actda con descuido; come un
mono, que busca fruta, salta de &rbol en
arbol, asi ese hombre pasa de existencia -
en existencia. {21}).

-Los hcombres acosados por el desec, inguie-
tos, corren de un lado a otro, comc una
liebre perseguida, encadenados por el ape-
go y los lazos caen en €l sufrimiento (EET
kkha), una y otra vez, durante largo tiem-

pc. (22}.

-El budismo se propone cortar de ralz el eorigen del
deseo, no por represibn de los sentidos © los deseos, si-
no por la sabidurfa o comprensifn de las cosas tal como

son y per el estado de alerta y vigilancia o atencién;:

-Asf como vuelve a crecer el &rbol,aungue ha
yva sido cortado, si su raiz quedé intacta B
y firme, del mismo modeo resurge una y otra
vez el sufrimiento (dukkha), mientras no ha
va sido destruida la predisposicifn hacia N
el deseo (tanha). (23).

-1{...) en cuanto la vedis brotar,cortad su

raiz con el conccimiente (painfia). (24;.
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Pero el hombre gue vive en los placeres transitorios
y escurridizos, nunca tendr& paz, siempre buscari satisfa-

Cer sus deseos gue por naturaleza son impermanentes v tran

sitories:

Crece la sed del deseo (tanha) en el hombre
de fuertes pasiones (raga), que vive buscan
do el placer, gue se deja dominar por sus

fantasias; €1 mismo fortalece sus cadenas .
(25) .

El deseo de las cosas materiales es una manifestacién
del deseo que destruye a la humanidad y lleva a enfentar a
los hombres en guerras, robos, etc. Y es gue son dos cami

nos diferentes, el de la riqueza y el desarrollo moral v

espiaritual :

Las riquezas acaban con el necioc, no con
los que buscan la otra oriila; por su deseo
{tanha) de riguezas el necio se destruye a

sl mismo, como 5i se tratara de un extranc
{26) .

Asf, la meta buaista es la liberacifn del deseo, cau-
sa del sufrimiento:

Del deseo (tanha) brota el dolor, del deseo
brota el miedo; no existe el dolor para ei
gue estd libre de deseo, menos aun existe
el miedo. (27).

El deseo nace y se arraiga en todo lo qué hay de agra
dable y deleitoso en el mundo (28). iQué cosas son deleita
bles y placenteras? Pues lLos cinco grupos de existencia o

apego (khandha): la corporeidad, la sensacién, la percep



cibn, las formaciones mentales y la conciencia. Estos cin
co fenbmenos fisicos vy mentales son insustanciales e imper
manentes, sin embargo, el hombre ignorante los considera
comc su "ego", "yo" o “"personalidad”. Es debiﬁo a estos
cinco grupos gue surge el deseo y el apego.

El budismo reconoce gue hay hombres gue tienen una -~

'"moralidad basada en el deseo" (tanha-nissita-sdla), pero

considera gue es errado fundamentar la moral en el deseo
porgue el hombre es un ser gue nunca estd satisfecho pero
a la vez nunca podrd saciar sus deseos completamente. E1
deseo nunca traerd nada permanente porque su naturaleza

es impermanente e insustancial.

Cuando un deseo se realiza experimentamos una sensa -
cion agradable que llamamos placer. Este puede ser clasifi

cado como placer condicionado de lta existencia humana y el

placer sublime ., sui generis, gque seria la experiencia del

nibbana.

Respecto al placer condicionado, gue siempre es condi
cionado por los seils senticos, el Buddha adoptSé una posi -
ci16én realista, sefialande (29) :

1. Atraccién y fegocijo. El placer regquiere un deseo
el cual es satisfecho momentdneamente.,

2. De ahi puede derivarse una consecuencia: la insa -
tisfaccién. Esta es la m3s notoria de las consecuencias -~
ya que el hombre nunca encuentra una satisfaccidn plena
sino que su deseo "satisfecho" aumenta mds su anhelo:

Ni con una liuvia de monedas de oro se sa-
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tisfacen las pasiones; escaso en su deleite
y producen sufrimientos: el gue asi ha com-
prendado es un sabio. (30).

Esta actatud realista del Buddha respecto al placer lo
lievd a dejar el duro ascetismo gue se habia impuesto. Com-
prendié gue lo importante no es evitar el piacer y atormen-
tar el cuerpo para que no experimente deseo sino '‘darse
cuenta de las limitaciones de los placeres y la disminucidn
de la recompensa que ellos proporcionan, de modo gue even -
tualmente podemos trascenderlos por una vida de templaza
y abstencifin y gozar oce formas de placer inmaterial o. espi-
rituai, las gue acompafian a actlviaades desinteresadas y

compasivas fundadas en la comprensaén". (3)

Darse cuenta de las limitaciones tales como que el pla
cer no produce la estabiiidad mental ni la pureza de la men
te. Por lo.tanto, debemos buscar una felicidad mis grande

y verdadera. Esa felicidad svlo la proporciona el nibbana :

Si uno ve una gran felicicad que proviene
del abandono de una felicidad pequefia,uno
debe, sensale,abandonar la pequefia felica-
dad apenas ve la gran felicadad., (32)

Aquellos que tienen deseos fuertes no necegltan morti-
ficar su cuerpo sino comprender el proceso y la naturaleza
del deseo, cultivar pensamientos y actos buenos que puedan
permitiries alcanzar la felicaidad. Aguellos que tienen

deseos no tan fuertes pueden f&cilmente lograr estados esta
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bles de felicicad al transformar su deseo mundano en busque
da de la mads alta felicidad. Sin embargo

Al cue vive buscando placer, descentrolado en
sus sentidos, inmoderado en la comida, indo -
lente, y con escasa energfa, a &se lo doblega
Mara, como el viento doblega a un drbol dahil(33)

El logro de la felicidad m&s alta no incluye ning(n
placer mundano o celestial:

El discipulo del perfectamente iluminado no
encuentra deleite inciusc en los placeres
celestiales; goza de la destruccién del de-
sec. (34).

asf, el placer m&s alto, el nibbana, consiste en no
tener placer, en destruir todo deseo gue es la causa del -

doior y del renacimiento. Pero este placer no es condicio

nado por el deseo, por eso es un placer sui generis.

kn otras palabras, es lo opuesto al placer mundano.

3.3. El estado de alerta y vigilancia, appamada.

aAppamada es
t&rmino pali con muchas acepciones. Se puede traducir co-
mo ~celo”,”atencién", "serdiedad”,"diligencia” (35). Hemos
preferido utiiizar la traduccitn "estado de alerta y vigi-
lancia" ya que nos parece gue incluye las demds traduccio-

nes. (36).

El estado de alerta y vigilancia no es propiamente -
una cualidad moral sino una actitud mental importante . v

necesaria para el progreso moral, para el desarroilo de -



las virtudes morales. En realidad, considerc que es el fun
damento de tedo el progreso en eL camino al nibbana.

Para aestrulr las rafces per-judicialés que son causa
cge todos los males, uno debe estar alerta y vigilante de
los pensamientos, palabras y hechos.

El estar alerta y vigilante (appamada) es el
camino hacia la inmortalidad, la desidia es
el camino hacia la muerte; los gue estfn a -
lertas y vigilantes no mueren, los que son
desidiosos son como los muertos. (37).

El estado de alerta y vigilancia es lo que puede mante
ner firme los logres enla moral. No es exclusividad de los
arahants sino que cualguier ser humano cue busca su antode-—
sarrollo puede saber que este estado previene las acciones
perjudiciales. Estar como dormidos es actuar sin vigitar
las raices de los actos:

Los hompres necios (bala) y torpes se dan a
la indolencia; el sabio cuida su estade de

alerta y vigilancia (appamada) como su mejor

tesoro. (38).
Por eso el Buddha le aice a sus discipuloes:

No os entregue€fis a la indolencia ni a 1ia in
mi1dad con los placeres de la sensualidad{kg
ma), pues el gue medita alerta y vigilante
alcanza gran felicidad. (39)
NO €5 una mera represidén de las malas cualidades,sino
un estar atento de siI mismo. "Atencidn" podria ser un sing

nime ae appamada, perc no es una actitud intelectuat o vo-

luntaria, sinc es darse cuenta de las cosas tal como son.
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Por eso se le compara con estar despierto:

Alerta y vigilante entre los desidiosos,
totalmente despierto entre los dormidos,
avanza el sabio dej&ndolos atrés, comb
el caballe rdipido a un caballo sin fuer-
zas. (40}

Sin embargo, el phammapada también nos habla de la ne
cesidad del autocontrol del pensamiento, palabras y hechos,
Nes dice gue la mente de un hombre que no practica el auto
control estd siempre inguieta, como un mono cue va de r -

bol, no tiene serenidad ni felicidad:

Cuide el sabio su mente (citta), impercept:
ble, sutil, cque vuela a su antojo; la mente
vigilada aporta felicidad . (41)

Esta practica tiene un resultado provechoso: congquistar-

N05 a nosotros mismos,que es mejor que congquistar a los otros hompres:

La conguista de sf mismo, en el hombre gue
se ha dominado y actfla siempre autocontro-
lado, vale mis que la conguista de otros -
hombres. (42)

El autocontrol no es un estado de negacifn personal
ya que va acompanado por el cuttivo de sentimientos de com
pasifn y por el éultivo de la meaitacifn en los hechos de
la vida. ElL autﬁdominio es una cualidad beneficiosga:

Bueno es el autodominio en el cuerpo,bueno
€s el autodominio en la palabra, bueno es
el autodominio de la mente; en todo es bue
no el awvtodominio.

‘Autodominade en tode el bhikkhu se libera
de tode sufrimiento. (43)



En resumen, appamada, estado de alerta v vigilancia,
consiste en estar atento, comprender la rafz de los actos
en €l mMOomento mismo que surgen., Es acercarse seguro al

nibbana.

3.4, Los cuatro estades sublimes, brahma-vihara.

Brahma-viha

ra tiene varias traducciones: las cuatro “"moradas supremas
+ divinas o sublimes", “sublimes estados mentaies", "subli
midades", etc. Hemos preferido seguir la traduccién de
Piyadassi Thera (44) como "estados sublimes". Estos son
metta, penevolencia amorosa; karuna, compasifn; mudita, a-
legria altruista; y upekkha, ecuanimidad.

Los cuatro estados subiimes pueden ser comprendidos
ae dos maneras: como un modo de conducirse frente a nues -
tros semejantes y comec temas de meaitacién. En ambos el
propésito es reducir y eliminar las divisiones irreales en
tre uno y las demds personas, sean amigos, extrafios o ene-
migos. El meditador busca vencer las malas cualidades men
tales como el odio, aversidn, apego, mala voluntad, etc.En
adelante vamos & estudiar cada estado sublime.

Metta, benevolencia amorosa. Se trata de esparcir a-
mor y benevolencia a toaos los seres sin discriminacién de
raza, seXo, casta social, credo, comunidad, ser humano o a

nimal, pocr esc es un esrado ilimitado. EL texto Metta-

sutta dice al respecto:

Que nadie decepcione a otro, ni desprecie a
quien fuere en lo mAs minimo; que nadie, ya
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sea por c8lera o por odio, desee el mal a
OTIO.

Asi como una madre protege a su Gnico hije
hasta con el riesgo de su propia vida; asi
deje uno cultivar un corazédn ilimitadeo ha-
cia todos &os seres.

Deije gue los pensamienteos de amor ilimi-
tado de uno penetre todo el mundo -arriba,
abajo y en torno a €l- sin ninguna obstruc
cifn, sin ningdn dafio, sin ninguna enemis-i
tad. '

Ya sea estando de ple o caminando, sen-
tado o acostado, mientras uno esté despier
to, depe mantener esta atencién. Esto es
denominado el Estado Subklime en esta vida.

No cayendo en opinicones errSneas, vir -
tuoso y dotado de 1a visidn profunca, uno
abandona los deseos de los sentidos. Verda
deramente tal hombre no renacerd otra vez.
{45} .

En la primera parte de este texto, la benevolencia ad-
guiere forma negativa. La moral budista siempre tras argu-
mentos negativos para llegar a una conducta moral. "El bu -
aismo no ordena tanto de amar a su enemigo como de no abo -
rrecerle; despierta y mantiene disposiciones benévolas y mi
sericordicsas con respecto al mundo entero, perc sin olvi -
dar que ligar su corazfn a otros ser_s es caer bajo el vugo
ne los piLaceres y por consiguiente de li dolores de este
mundo pasajero" 146). La benevelencia amorosa {(metta) no -
es un sentimiento que nos apega a los seres, Metta no es
un sentimiento de apego ni desec egoista, al contrario, en

el cultive de metta no interviene el apego ni el deseo ni



1a 1dea de lo “mio“. Por eso le acompaia a metta la libe-
racidn de.los placeres sensuales (nekkhamma;.

Metta vence los sentimientos de enemistad y mala vo -
luntad con los demas seres. ¥n realidad, estos sentimien-
tos causan mis dafio para los que los albergan.

Los tontos e .ignorantes se comportan consige
mismo como un enemigo, haciende cosas perver-
sas de amargo fruto. (47)

Se trata de culrtivar los sentimientos opuestos a los
perjudiciaies. La prdctica de metta siempre debe estar a -

companada por el estado de alerta y vigilancia.

Monjes, si una persona alberga malevolencia,
aun en el caso de cue unos bandoleros cerri-
les se cispongan a descuartizarlo con una
sierra, no es un verdadero sequidor de mi -
doctrina. Asi, monjes, debé&is disciplinaros
"vuestros espiritus permanecerdn lipres de
m&cula, y nunca saldrd de vuestros labios -
una palabra maligna, y vivir€is siempre mos-
trdndoos amables y compasivos, con 21 cora -
zbn lleno de afecto y tibre de odio. Irradia
ré€is benevolencia incluso hacia ellos (los
bandoleros) e inundaré&is el mundo entero con
pensamientos de infinita amistad, sin odio ,
sin mala voluntad. * AsI deb&is disciplina
ros, menjes. (48)

oh otros textos se valora mas el autocontrol, como el

Dhammapada 222 :
aguel gue refrena la ira gue en &) brota,
como se refrena a un coche que se descontrecla,
a &se llamo yo cochero;los otros sélo sostie -
nen las riendas.
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El autoncontrel de nuestros sentimientos perjudiciales
como la ira, la enemistad, etc., acompaiia al logro de metta.

En el visuddhi Magga, el Senderc de la Purificacidén ,

texto de comentario & las obras del Canon Pali, encontramos

como meditar sobre los cuatro estados sublimes,

Para meditar sobre metta hay gue comenzar por uno mis-
mo., cultivando la benevolencia hacia uno mismo. La mente
se concentra con las f6rmulas: "ojald sea yo feliz y esté
libre de afliccifn", y otras f£6rmulas similares como "ojala
est& libre de la enemistad, angustia y afliccién”. Esto pa

rece expresar un sentimiento egofsta, perc el Visuddhi Ma -~

gga agrega: "Soy feliz. Igual que yo quiero ser feliz y no
sufrir, vivir y no morir, asimismo lo guieren todos los se-~
res”. Tomdndose a si mismo com; ejemplo, entonces surge en
€1 el aeseo de que todos Los seres gocen de bienestar y fe-
licicdad (49). Luego de concentrarse en la benevolencia te-
niendo como objeto el meditador mismo, se sigue con el maes
tro, luego una persona amada, una persona gue nos sea indife
rente, una persona antipftica u hostil. "Practicando de es-
te modo con asiduidad (pasando regularmente por la secuen -
cia indicada), tarde o temprano se alcanza el estado mental
liamade¢ ‘el derribo de las barreras', gue es una apertura
estable del Iinimo en gque se aprecia por igual, con imparcial
benevolencia, al amado, al indiferente, al hostil vy a sf%
mismo” {(50).

En resumen, la pr&ctica de metta nos libra de 1a ene =

mistad, el odio y los demfs estados malsanos de la mente. -



Metta la benevolencia amorosa es un estadc donde no hay ape
go por nada ni por nadie y gue incluye a todos los seres ,

incluyendo unc mismo.

Karuna es 1a compasién por todos los seres gue sufren,

que padecen tribulacidn y estén afligidos. BAsl se predispo
ne uno a ayudar a los ¢emds. Para ello, primerc hay gue -
darnos cuenta gue las personas estdn sujetas al dolor, la

infelicidad, la pena y la viclencia.

El egbismo y la violencia son los opuestos de karuna.
Por eso, el desarrollo de la compasién elimina los egoismos
y la violencia. "La bondad y 1a vioclencia no pueden coexis-
tir; la bondad construve y la violencia destruye. No puede
cultivar la compasidn cuien esti obsesionado pOr pensamien-—
tos egoistas. Es el hombre abnegado el gue nutre su cora -
z0n con pensamientos puros de piedad y anhela ayudar a ser-
vir a los orreos. EL egoista no puede ser verdaderamente G-
til a nadie; sus motivaciones egoistas le impiden hacer el

bien", (51).

Se debe poner mucha atencin para no confundir karuna
con lag manifestaciones de tristezas o sentimentalismos. -
"Cuando una persona padece, el corazén del hombre auténtica
mente compasive tiembla. Pero esto no es trasteza; ese es-
tremecimiento del corazén es lo que le espolea a la accién
y l1e incita al rescate del afligido™ (52). En realidad, el
desarrollo de karuna reguiere del recto pensamiento (samma-

sankappa) y ae la recta comprension {samma-ditthi}, asi co-

mo el desarrcllo de los demds estados sublimes.



Para meditar en karuna, vno debe empezar con cualcuier
caso evidente de infortunico, gue no sea de una persona ama-
da u hostil o une mismo. Luego se concentra la-mente con
el pensamiento: "He agui uno acosado por el dolor; jojala -
consiga iibrarse de ese sutrimientol . También, si viene
mis é la mano, se puéde tomar el caso de alguien gue goce ,
0 parezca gozar de felicidad en aquel momento, pero cuvo
comportamiento sea a todas luces indeseable, y se cultiva
la compasién pensando: 'kste pobre ahcra disfruta, perc no
hace nada bueno de pensamiento, ni ¢e palabra ni de obra |
v con ello se prepara inmensos sufrimientos para mas adelan
te'. 153).Una vez lograoa esta actitud se prosigue pensando

en una persona amada, en una indiferente y en una hostil.

Mudita, es la alegria altruista, la dicha por la feli-
cidad de los dem&s seres. Para la meditacidn "se empieza
por una persona conocida, no intimamente ligada al medita -
dor, que sea de natural alegre y expansive, cuya manifesta
alegria serd ficil compartir. Luego, como en los otres e -~
jercicios, se simpatiza con personas queridas, indiferentes

v hostiles". {54},

Upekkha, ecuanimidad. Es la actitud ante las vicisitu-
des de la vida. 8Se tiene como objeto de meditacién a una
persona gue nos sea indiferente, pasando luego sucesivamen-
te a una persona amada y a una hostil. El desarrollo de
tal cualidad requiere de una concentracifn muy adelantada

va gue sirve para entrar ala cuarta abstraccién (jhana).
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Como hemos visto, los Cuatro Estados Sublimes (EEEEEET
vihara ) son estados ilimitados (appamanfia) , es decir, gue
ne excluyen a ningln ser, a pesar de tener diferentes sen-
timientos hacia los seres. Se trata precisamente de lim -

piar las cualidades perjudiciales de la mente.

3.5. Los cinco impedimentos, nivarana

Nivarana significa -
"cbsticulos". Son cinco cualidades gque no permiten a la
mente tener una visién caba} de la realidad. "En presencia
de ellos nosotros no podemos alcanzar el acceso a la con -

centracién (upacara-samadhi) y la concentraciédn plena (a -

ppana-samadhi), v somos incapaces de discernir claramente

la verdad®™ (55). Por lo tanto, los cinco impedimentos son

obsticulos en el camino a la liberacidn gue el bhikkhu de
be vencer para asegurar el progreso moral y espiritual. Es

Ttos gong

- Kama-cchanda, deseo sensual.

- Vyapada, mala voluntad, agresividad.

- Thina-middha, pereza, desidia, dejadez,

- Vicikieccha, duda.

Estos son los cinco estados mer -ales gue impiden el a
vance a la meta, las cuales el budista debe abandonar para
alcanzar el nibbana:

El, habiendo abandonado el desec por el

mundo, vive con su mente libre de dese¢, pu

rifica completamente su mente de deseo. El,
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habiendo abandonade la malevolencia y la mal
dad, vive con su mente libre de malevolencia,
, 1lleno de compasitn por el bien de todos los
seres vivos, purifica completamente su mente
de malevolencia v de maldad. El, habiende a-
bandonado la desidia y la pereza, vive libre
de desidia y pereza, con conciencia lficida ,
atento, autcconciente, purifica completameﬂ—
te su mente de desidia y de pereza. El, ha -
biendo abandonado el desasosiego y la inquie
tud vive calmo, con su mente interiormente
serena, purifica completamente su mente de -
desasosiego v de ingquietud. El, habiendo a --
bandcnado la duda; vive con sus dudas supera
das, sin vacilaciones en lo gue respecta a
las buenas cualidades, purifica completamen-
te de duda. (56)

En el Dhamma-Sangani (57), se mencionan seis impedi -

mentos. A los anteriores se ahade avijja, la ignorancia .
Esto s6lo reafirma la importancia de la ignorancia en el

mundo de la sensualidad y en el renacimiento,

Se debe superar el deseo sensual {kama-cchanda) gue

es una forma del deseo (tanha). Al ser el deseo la causa

1mmediata del sufrimiento, todas sus formas deben ser aban

deonadas.
La mala voluntad (vyapada) mantiene intranquila la -
mente y no permite el aesarrcll~ moral, por esa razén se

debe superarla.

El hombre lleno de pereza (thina-middha) nunca podrs
lograr un avance en el caminoc. Y guien hubiese logrado

algtn avance, la pereza siempre destruird lo alcanzado., No



se puede caer en la dejadez porgue seria retroceder y se

perderfan los logros gue se hubiesen alcanzado.

La mente inquieta (uddhacca-kukkucca) reguiere de una

disciplina, gue es ofrecida por la meditacidn. No basta -
con cultivar cualidades morales, es necesario adems edu -
car la mente. Con una -mente inguieta no se puede vencer el
deseo v l1a mala voluntad. Recordemos que los budistas con
sideran gue son los actos mentales los que dirigen todos

los actos humanos, por eso es gque la perfeccifn moral s6lo

serd verdadera si se cultiva 1a mente.

$: uno estid constantemente dudando (vicikiccha) de la
ensefianza y no pone su fe en ella, entonces nunca avanzard
en el camino. Aungue la doctrina budista no_es asumida co-
mo dogma © articulo de fe, es necesario la fe para comen =

zar a recorrer el Octuple Noble Caminn.

Existen dos formas de superar los c¢inco obstécuios.la

suspensin meramente temporal, llamada, "vencimiento a tra

vEés de la represion” (vikkhambhana-pahana), Esto se logra
con la entrada en la primera absorcién {(jhana), pero es
una suspension meranmente temporal. ElkSs desaparecen por
siempre cuando se entra en "los cuatro caminos supermunda-

nos" (ariya-puggala). .".a duda escéptica es eliminada al-

canzanao la condicifén de sotapanna © "ganador de la co -
rriente”: el deseo sensual y la mala veoluntad alcanzando
la condicién de anagami o "el gue no retorna"; la‘ pereza

!

la torpeza y la inquietua alcanzando la condicibn de ara -




hant ¢ "santo! (58).

Tanta importancia tienen los obstaculos gque en el -

Digha-Nikaya son comparados con la enfermedad y la prision:

-De la misma manera, oh gran rey, un bhikkhu
considera a aquellos cinco obstdculos, atin
no abandonados, como una deuda, como una en
fermedad, como una prisidén, como una escla-
vitud, como un camino en la jungla.

~De la misma manera, oh gran rey, un bhikkhu
considera a aquellos cinco obsticulos, una
vez abandonados,.como la cancelacitin de una
deuda, como la curacifn de una enfermedad ,
como la liberacién de la prisitn, como la e-
mancipacitn del esclavo, como una regifén de
paz.

-Y¥ cuande &l ve aquellos cinco obsticulos va
abandonados, surge en &1 satisfaccifn; cuan-
aoc estd satisfecho, surge la alegria; cuando
su corazén estd alegre, su cuerpo se calma ;
cuando su corazén estd en calma, experimenta
la felicidad; cuando es feliz, su mente se

concentra., {(59).

3.6. Las bases de la accidn meritoria,pufifia-kiriya-vatthu.

El tema del m&rito tiene espe -

cial importancia, es una consecuencia de aceptar el kamma

v sug resultados (kamma-vipaka). Estos son Los postulados

sin los cuales no tienen sentido la accidn meritoria,

EL término pali para "mérito" es puhfia y es definido
como "aquellc gue purifica y limpia la mente" (60), Tiene

un sentido preciso en el contexto budista: esforzarse en
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cbrarde manera justa y buena para obtener estados felices

de existencia o el-nibbana. Esto incluye el esfuerzo por.
AT —

vencer las dificultades externas e internas gue -se opohen

al desarrollo de la moralidad

Pufifia es un té&rmino popular para la accion kfmmica -
mente sana (kuséla}. Los términos opuestos son apuina,de
mérito; papa, mal. El arahant habiendo alcanzado la meta,
es decir, la eliminacifn de las raices del bien y del mal

, estd "méds alld del mérito y del demérito”.

¢Cull es el wvalor de la acci6n meritoria? El benefi-
cio que ofrece el mérito es limpiar ila mente de las man -
chas o malas tendencias, es. decir, de la codicia {(lobha),
cdio {dosa) y la ilusidnf{gghi}. En cambio, el demérito
s6lo trae malos frutos, resultantes de acciones enraiza -
das en la codicia (lobha}, odio (dosaly la ilusifSn \moha)
Una persona gue cultiva los actos meritorios es bueno vy
vive feliz:

S1 un hombre llegara a hacer el bien {puhna),
gue lo haga una y otra vez; poned en &L vues-
tro deleite; la acumulacién de bien (punfa)
produce felicicad. (61)

Pero esto no es el final del camino 62), ya que el
Iluminado o Puddha trasciende el campo del m#frito y del -
démérito. El Buddha conguista la meta incondicionada, el
nibbana . {Por que sucede esto? Porgue sus actos ya no -

tienen consecuenciasg, ni k&mmicamente sanas o malsanas ,

£1 trasciende el plano del bien y del mal.
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Al convertirse en Arahat, ha perdido toda
ligadura con el triple mundo (o sea, el mun
do del deseo de los sentidos, el mundo de
las formas). Para &l son lo mismo el orc y
un pubado de tierra. Para el son lo mismo
el ciele y la palma de su mano. Permanece
sereno, como el fragante sé&ndalo ante el
hacna gque lo hiere. Ha aesgarradc el casca-
rén de 1a ignorancia con el conocimiento.ha
opjetivo el conocimiento, los conocimientos
superiores, y los poderes ae la visifn inte
‘rios. Es aaverso a la ganancia y al honor
mundanales, y es digno de ser honrado, ae
ser saludado v reverenciaac incluso por Llos
dios, (63)

Las acciones meritorias del monje buaista estdn encami
nadas a la realizacibn del nibbana. Mientras cue en los
laicos budistas son realizadas para obtener estados felices
ce existencia. En campio, a cuienes realizan actos demeri-
torios les espera un destino infeliz.

El ¢gue actfa mal {apufifia) se atormenta en este
mundc, se atormenta en el cotro, se atormenta
en ambos mundos; se atormenta pensandc "He he-
cno una mala accidén"; y se atormenta mas al
llegar a un estado de misera existencia,

El que actfia bien \puiifia) goza en este mundo ,
goza en el otro, goza en ampos NMURJOS: goza
pensando "He necno una buena accién®, y goza
més al llegar a un estado de feliz existencia

(64).
Cuando el budista comprende que todas las cosas son
condicionadas, trata de realizar actos meritorios rara gque

obtenga estados mis felices de existencia:
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No tengdis a menos ninguna accidn buena (pu-
nha) (pensando): "Consecuencias no tendrd pa
ra mi". El cé&ntarc se llena afin con el agua

gue cae gota a gota. Aungue acumul&ndose po-
co a poco, el bien va envolviendo al sabio.

(65} .

Pero tengamos en cuenta que cuando se hace un acto -~
bueno no se busca el fin, no se adhiere al fruto, eso se -
ria ir contra el sentido mismo del acto meritorio. Pivyada-
ss1 Thera nos dice al respecto: "Creo que no es apropiado
ayudar a los demds, ser Gtil al pobre ¥ al necesitado, con
la finica intencaén de adquirir "méritos" -cosechar a cam —
bio de beneficios y ganancias- {,...) Conocer el hecho y su
debiaa consecuencia es entenaimiento recto, pero adherirse
a los resultados es invitar a la avidez y al deseo incon-

trolado, gue son un onstdculc para el entendimiento recto,

la pureza y la paz". (66).

Hay que tener en cuenta que el mérito y el demerito
se manifiestan en las acciones corporales, discursivas o
mentales, enraizadas en las gseis raices del bien y del mal.
El mé&rito purifica la mente de la maldad y fortalece las
cualidades beneficiosas del hombre. El demérito actfia en
forma contraria: mancha la mente y destruye las cualidades
beneficiosas del hombre. Segfir el bhikkhu Khantipalo “es
ia accidn del mérito la gue garantiza que un budista lleve
una vida balanceada y armoniosa' (67), va que el objetivo
del mérito es la limpieza de la mente y la conguista de la

felicicad que puede ser experimentada agui y ahora o en el
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futuro.

Parientes, amigos y compafleros acogen con
alegria al que después de estar largo tiem
po ausente de su casa, retorna de lejos sa
no y salvo;

del mismo medo, al gue ha llevado a cabo
acciones meritorias, cuando parte de éste
hacia otro mundo, sus buenas acciones lo -
reciben como los parientes al ser guerido
gue retorna. (68).

Pero, ¢cufles son las formas de hacer mérito? E1 bu-
dismo considera gque son diez las bases de la accidn meri-

toria o modos de hacer mérito (dasa-pufifa-kiriya-vatthu).A

saber: 1) Dar (dana-mava); 2) moralidad (sila-maya); 3)de

sarrollo mental (bhavana-mayz). En los textos suttas del

Canon Pali s6lo los tres primeros son mencionados, los dg
mis aparecen en los comentarios (69). 4) Reverencia o

respeto \apaciti-sahagata); 5) servicio (veyyavacca-sa -

hagata); 6) transferencia del mé&ritc (pattanuppadana) ; 7)

regocijo de las acciones meritorias de otros {abbahanumo-

dana); 8) ensefiar la Doctrina (desana-maya); 9} escuchar

la poctrina {savana-maya) y 10) enderezar las opiniones

de uno (ditthijjukamma). Esta lista de diez es muy popu -

lar en los paiseslbudistas. Veamos cada uno de ellos:

1.- Dar (dana-maya). Esto es alge facil y bdsico de
practicar, pero afin esto es dificil para guien estd acos-
rubrado en recibir, tomar y apilar posesiones incrementan
do asf su falsa idea del "yo" e ideas de pertenencia como

"mio", "yo tengo", etc.



Esta clase cde personas ponen su seguridad y bienestar en

la posesifn y no en el dar.

EL buaista considera atentamente primero la falsa idea
del "yo" vy luege las i1deas de pertenencia. Sabe que la
impermanencia, la insatisfaccifn y la insustancialidad son
las marcas dela existencia, ¢Por gué aferrarse a algo si
con la muerte ya no me pertenecen?;a quién en realidad per--
tenecen estas cosas que considero como "mias“? El dar vence
a.la codicia (lobha), por eso estd en primer lugar, 8i la
actitud de donacifn nos libera de la codicia, entonces no
es correcto realizar una accitn esperando una recompemsa. -
“Con estos pensamientos ansiosos lo Gnico que hacemos es he
char combustible al fuego de nuestros pensamientos egoistas
y dvidos. En un andlisis detenido se percibe gue la fGnica
razén real para dar.alimento a ese hombre es gue estd ham -
briente" (70). Otros ejemplos es dar medicinas al enfer—
mo, dinero al pobre, etc. A los bhikkhus, se les da mantos
, alimentos, refugio y medicina (71}, lo que.es necesario
para vivir. Todo esto esti en el &mbito de la ayuda mate -
rial, pero se excluye el dar cosas gue atenten contra la vi

da como las armas.

Pero tambi&én dar educacifn es un regalo altamente esti
mado enla tiradicifn budista. Recordemos que las primeras
universi&ades de 1a India y del mundo fueron las enormmes -
viharas budistas al norte dela India hace mis de mil afios -
{72). También incluye el dar amistad vy amabilidad y esto

lo puede realizar hasta el mis pobre materialmente. Por lo



tanteo, dana es en sentide mds profunde una entrega despren
dida con la cunal "dejamos de ser mezouinos y nos hacemos

liberales, no s6lo con nuestras riguezas, sino tambi&n con
nuestros pensamientos: nos hacemos més y mas tolerantes" -

(73).

2.- Moraladad (sila-maya). Tambien uno cbtiene méri-

To o .05 resultados de su kamma (kamma-vipaka) son buenos

ikusala) cuando se obServa cuidadosamente los preceptos mo
raies, gue nos evita realizar actos perjudiciales a otros
0 a nosouros nismos. Asi encaminamos por un buen sendero
nuestra conducta y nos preparamos para desarrollar mas pro

fundamente la mediBaidh y sabiduria.

La moralidad se dirige hacia las acciones corporales,
vocales y mentales. Los actos corporales provechosos son:
no destruir a ningln ser viviente, no apropiarse de lo cue
no os han dado, no abusar de los placeres sensuales. Los
actos vocaleé‘provechosos son: no mentir, no chismear, no
decir groserfas , no decir fravolidades. Los actos menta-
les provechosos son: no codiciar, no malguerer, no tener o
peniones errdneas. Con el cultivo de la moralidad se-va
airecto contra las tres raices del mal: codicaa (19P2§L .

odio, (dosa) en ilusidn {moha).

3.~ Desarrollo mental (bhavana-maya). Bhavana signi-
tica desarrollo mental y no puede ser traducido por "medj-
tacion” ya que no abarca el sentido profunde del t&rmino

(74). El desarrollo mental incluye dos momentos: el desa-
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rrolle de la concentracién mental (samatha), tambi&n llama-
do "meditaci6n de serenidad" ya que esa es su finalidad. Es
te tipo de meditacién ya existia antes del Buddha Gotama v
&1 mismo cuenta cue antes de alcanzar la iluminacidn la ha-
bia practicado, pero no le proporcionf la completa ilumina-
cifn. En este tipo de meditacidn se utiliza un objeto como
tema de concentracidn hasta alcanzar las abstracciones ima-

teriales,

La otra clase de desarrollo meﬁtal, y lo que constitu-
ve el descubrimiento del Buddha, es la meditacifén de "vi: -
5idn ca2bal®™ |vipassana} "penetrativa® o de “prbfundidad" '
gue corduce a2 la completa liberacibn. Estd basado en la
atencifn, el darse cuenta, la vigilancia y la observacidn
cuidainsa. Esta manera de meditar "no se apartan de la vi-
da sino que , por &1 cbhtrario, mwdas estin relacionadas -
con meestra vida, nuestras actividades cotidianas, nuestras
penas y alegrfas, nuestras palabras y pensamientos, nues -

tras ocupaciones morales € intelectuales® (73).

4.~ Reverencia o respeto (apaciti-sahagata). Los hom-

bres reverentes y respetuosos para con su projime cortan su
orgullo y lo reemplazan "por la sabia conducta de humildad”
(76) . Tienen su ﬁéntg.dispuesta a aprender, mientras los
orgullosos son cerrados mentalmente y escuchan sSlo para -
criticar sin captar la profundidad de cualcquier ensefianza.
En los paises de tradicitn budista, esto es parte de la con
ducta social.

5.- servicio {veyyavacca-sahagata). Es la disposicidn
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de ayudar a los demfis. Uno muestra por su actitud mental y
sus actos gue estd interesado en el confort de otros seres.
No es una actitud de compasifn a los demfs seres sinosun -

querer ayudar como el hecho mismo de ayudar.

6.~ Transferencia de mérito (pattanuppadana). Esto

significa gue uno cede el mérito de su acto meritorio. Por
eso, las buenas acciones no son actos egoistas, no se busca
el peneficic propio. Segln €l bhikkhu Khantipalo "un hom -
bre hace m&s m&rito cuando &1 no estd pensando 'Estoy ha -
ciendo mErito' ™ (17). Asi pues, éunque parezca paradfjico
., €l mérito debe ser abandomado para el beneficio de los de
mis Seres, ya que "mi" cuerpo, que es el gque recibiria el

beneficio del acto meriteorio, no me pertenece completamen -
te. 'iﬂ Buddha dijoaai respecto: -

Eso que no le pertenece a uno, eso se da.(78)

7.- Regocijo de las acciones meritorias de otros (abb=
hanumodana) . Sefial del mids alto desprendimiento es transfe

rir el mérito de sus actos, pero también es regocijarse de

los actos provechosos de los demds. La reaccifn corriente

al ver los progresos materiales o espirituales de las demds
personas es la envidia. Muchas veces esa reaccibn se ocul-
ta con palabras o sonrisas. La prictica de esta accifn me-
ritoria permite vencer la envidia y alegrarnos por la feli-
éidad de otros. Esta practica serd sincera éi estd acompa-
nada del recto entendimiento, es decir, de ver la verdadera
naturaleza de las cosas: impermanentes, insatisfactorias e

insustanciales. Ademis esto se comprende cuando vemos la
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tarea del budismo: por la felicidad de uno mismo y de los

demis.

8-9, Ensefiar (desana-maya) y escuchar la dectrina (sa-

vanamaya) . Como -ambos se refieren 2 la Doctrina (dhamma)
vamos a tratarloszjuntos, Ensefiar el Dhamma no es s6lo en-
sehar reglas y dogmas, es comprender gue el Dhamma es una
via prdctica para la liberacién (79). La verdadera com . -
prensién del Dhamma es mediante el logro del nibbana. La
ensefianza del Dhamma no es algo puramente intelectual sino
préctico, gue puede cambiar la vida.

Ensefiar el Dhamma es el mejor ofrecimiento gue aiguien pue-

de hacer, asf lo dice el _Dhammapada:

La donaci6n de la doctrina (dhamma) supera

—

toda domnacién... (80}

Escuchar la Doctrina también es un comprender gue -
transforma nuestras vidas y nos dirige a la meta budista. -
LOS textos suttas muestran las conversiones del budismo con

s6lo escuchar atentamente al Buddha o a sus discipulos.

10.- Enderezar las opaniones de uno (ditthi-fjukamma).

Se trata del cultivo del recto entendimiento y del recto -
‘pensamiento, integrantes del Octuple Noble Camino. Con  su
practica se desarraﬁdan.las opiniones erradas cue nos lle -
van a actuar mal. Esto es el soporte de las demds acciones
meritorias. 86lo con el propioc esfuerzo puede uno librarse
de las opiniones equivocadas y observar las cosas tal y co=-
mo son realmente. | '

Eeta es la lista de las diez acciones meritorias. Los
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budastas reconocen que sblo la energia y la constancia en
los actos pueden construir una tienda de mé&ritos.

Como un montSn deflores puede uno hacer mu-

chos ramos de flores, asi han de ser hechos

michas buenas acciones por el hombre desde

que nace, (81)

pPara terminar esta parte, vamos a ver cuil es el andli

sis de los ofrecimientos gque hace el budismo. El texto tiI-
pico es el Majjhima III, 257 (82). Vamos a gdividirle en
cinco partes para mejor comprensifn.

Quien guiera gue, moral en hdpitos,da al pobre

_ en hibito moral
Un regalo correctamente adquirido,la mente

bien satisfecha,
Farmemente creyendo en el rico fruto del kamma-

-

Este es un ofrecimiento purificado por el da-
Gor. o
En estos versos vembs que se refieren a dos personas y
a la donacién. En esta primera estrofa el dador es de con-
ducta moral, de acciones kimmicamente buenas. El entrega
el °regalo bien adgquirido®, es decir, gue no haya sido roba
do o haya actuado incorrectamente para conseguirlo, lo en -
trega a un hombre de una pobre conducta moral. Nos dice a-
demds que el dador*eg;una persona con una "mente bien sa.ls
fecha®, es decir, sin anheio por obtener algo, sin apego a
las cosas o pensamientos.
Este dador cree firmemente en los frutos del kamma, perc no
porque quiera conseguir los resultados de su accidn, sino

gue sabe, comprende gue el kamma existe.
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£l ofrecimiento es "purificado por el dador™ ya que &1
es una persona sin micula, siempre un regalo serd purifica-
do si lo entrega una persona de conducta moral ¢ pensamien-
tos nobles.

Quien quiera gue, pobre en hidbitos morales,rda
a aguellos de hidbitos morales
Un regalo incorrectamente adguiricde,la mente

no satisfecha,

No creyendo en el rico fruto del kamma —
Este es un ofrecimientn purificado por el recibidor.
agqui el dador es un hombre de una conducta no moral

'
pero el que recibe es una persona de conducta moral. EL re-
galo es "incorrectamente adquirido”, es decir, ha sido roba
do;: ﬁste hombre, gue da este regalo mal adguirido tieme -
"la mente no satisfecha®”, es decir, qua-sz.mente estd ansio
sa de consegmir algo, controlada por pensamientos eqﬁivﬁca}
dos, apegada a los placeres de 1os sentiﬁné. Esta clase de
personas no creen en el "fruto del kamma“; es decir, que I
los actos que 8l realiza tengan-resultados. ﬁa que el rega
lo es entregado por una persona inmoral, es por el recibi -
dor que el regalo es purificado.

Quien guiera que, pobre en hdbito, da al pobre

' en habito moral
Un regale incorrectamente-~adquirido, la mente

no satisfecha

No creyendo en el rico fruto del kamma -

Este es un ofrecimiento gue no es purificado por
ninguno.

En este caso, tanto el dador como el recibidor son po-
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bres en conducta moral, Ademds, el regalo es mal adguirido
y la mente no esté educada en la meditacidn., Tampoco el da
‘dor cree en.las consecuencias de los actos. BAsiI, por la ca
lidad moral del dador y del recibidor, el regalo no es puri
ficado.
Este es una relacidn incorrecta de ofrecimiento.
Quién quiera que, moral en h&bito,da a aguellos
de hibitos morales
Un regalo correctamente adguirido, la mente
bien satisfecha
Firmemente creyendo en el rico fruto del kamma-
Aseguro que este regalo sersi de abundante fruto.
En este caso, tanto el dador como el recibidor son Pex
sonas de conducta moral., Este dador ofrece un regalo hien
édquirido y tiene la mente bien disciplinada. BA’demis, &7
cree firmemente en el kamma, es decir, sabe gue existe por
una visitn profunda de dos actos humanos. Este regalo coe
ofrece darid abundantes beneficios. N&tese que en este caso
va no se habla de la purificacién del regalo porque se tra-
ta de una relacifin entre hombres moralmente correctos,
Quien quiera que, sin apego, da a esos
sin apego '

Un regalo correctamente adguiride, la mente
' bien satisfecha.

Firmemente creyendo en el rico fruto del kamma -
Aseguro que este regalo es un regalo abundate en

ganancias,
En este p&rrafo, tanto el dador cemo el recibidor son

buddhas, ya gque trascienden el plano de lo moral y viven



- 9] -

sin apego a nada. En este caso nunca el regalc seri mal
adguirido, porgee su mente estd libre de impurezas, Este
ser conoce por vivencia la existencia del kamma. EL rega
io gue ofrece dard buenas y abundantes ganancias, pero
para los seres vivos gue lo rodean, va que para €l sus ac
tos no tienen consecuencias. El ya ha alcanzado el nibba-

Ia «

3.7. La anistad.

a) EL término pali para "amigo” es avuso ,
que es el tratamiento respetuoso entre iguales. Hay que
senalar que los discfipulos nunca llamaron amigo al Buddha
sino sefior {bhante}. _

En el tiempo del Buddha, los miembros: de la comuni-
dad se trataban de amigo, pero, antes de morir el Buddhg
dijo =

Cuando me'haya extinguido, oh Ananda, no es
conveniente gue los monijes ,continuen dindose
el tratamientoc de “amigo"™ (avuso), como lo
han hecho hasta ahora. El monje mis viejo -

{theratara} de la Orden debers dirigirse al
mas joven (navakatara) llamindole por su nom

bre propio, o por su nombre de familia, por
el de "amigoe". E.ro el mis joven debers diri
girse ai-ﬁis viedjo f‘ﬂla Orden con el trataj
miento de "sefior" (bhante) o de "venerable
sefior” (ayasma). {83).

Esta norma continua cumpliéndose actualmente en la Co
munidad budista,

b) En el Dhammapada también encontramos estrofas que
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hablan directa o .indirectamente acerca de la amistad
Un amige no es una perscna con el cual se hablan co -
sas superfluas o se cuentan,chismes, sino gue es aguel gue

ve nuestros errores y defectos y trata de ayudarnos. La a-

yuda mutua es signo de amistad:

Si encuentras a un hombre inteligente que te
descubre tus faltas y te reprende, asfciate
con ese sabio: es un descubridor de tesoros.
A quien se asocia a una persona asi, le va

mejor y nc peor, (B4}

Por eso, no se recomienda la amistad con personas in-
morales: de pensamientos negatives, de charlas frivolas .,
de actos no provechosos. Hay que buscar la amistad de los
mejores, es decir, de los gque tienen una vida morzl y pue-
‘dan ayudarnos a ser mejores:

No te asocies a malos amigos, no te asocies a
hombres que nada valen; asSciate a buenos ami

gos, asbciate con los mejores (85},
Asccidte con buenos amigos, de vida pura y ac

tivos. (B6).

Y, isi no encontramos a esos amigos?

Es mejor vivir solo; no hay amistad posible
con el necio. Como un elefante salvaje en
el bosgue, viva uno solo, libre de preccupa
-iones, absteniéndose de acciones innobles,
187) .

Todo es dirigido a nuestra autorealizacifn, a nuestro
desarrcllo moral y espiritual. Si una persona no contribu

ye a ese objetivo, no debe ser llamado amigo y no debemos
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asociarnos a esa persona«

c) En el Sigalovada-sutta del Digha Nikaya (88}, lla-

mado El Discurso a Sigala scbre los deberes del laico,

.el.. Buddha . . vuelve a hablar sobre la amistad, de los

buenos y

Hay

malos amiges., He agui un resumen:

cuatro clases de amigos que deben ser considerados

como enemigos :

i.-

El que se aprovecha de 'su amigo, el que se aprove-

cha de las posesiones de sus amigos. Esto se presenta de -+

cuatro maneras:

de—
b.-
C.-
.d-—
2.

se apodera de los bienes de su amigo,
espera mucho de lo poco que da,
cunple con sp éecer por tewmor,
persigus su pZ>i0 interés.

El gue s8lo sirve con palabras, el charlatsn. Es-

to se presenta de cuatro maneras:

a.—

b.-

habla servilmente sobre el pasado,

habla servilmente sobre el futuro,

intenta obtener favores mediante conversaciones
vacias,

cuando se presenta la oportunidad de ayudar, la
niega.

El gue adula. Esto se presenta de cuatrc manerasg:
aprueba las malas acciones,

desaprueba las buenas acciohes,

alaba al amigo cuando &ste estd presente,

denigra a su amigo cuando estd ausente,
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gue causa la ruina, el gue hace perder la repu

tacibn. Esto- se presenta de cuatrc maneras:

a.- te acompafla cuanto te embriagas,

b.- te acompafia cuando deambulas por las calles a des-

nora,

c.- te acompania cuando frecuentas espectdculos degra -

dantes,

d.- te acompana cuando te entregas zl juego.

"

Luego el Buddha dice gque hay cuatro clases de amigos

que puecen llamarse amigos sinceros © amigos de corazén :

1.- Ei

presenta de

gue estd dispuesto siempre a ayudar. Esto se

cuatro maneras:

a.—- tiene cuidado de ti coando eres imprudente,

C.— es
d.- te
2.- E1
inforrunio.
a.- te

b.- protege tu propiedad ctnanto Iz nw puedes hacerlo,

™t refugio cuando estas &1 peligro,

da el doble de los necesitas.

gue no cambla ni1 en la prosperidad ni ante el
Esto se presenta de cuatrc maneras:

revela sus secretos,

b.- guarda tus secretos,

C.— No
do_ es
3._ El

maneras i

a.—- te
b.~ te
C.- e

te abandona en el infortunio,
capaz de dar su vida por ti.

que da buen consejo. Esto se presenta de cuatro

impide gue hagas el mal,
anima gue hagas el bien,

ensefia lo que es desconocidoc para ti,



d.- te guia en el camino nacia la felicidad.

4.~ EL gue se conduele de nuestro delor v se alegra
con nuestra felicidad. Estc se presenta de cuatro maneras:

a.- no se alegra de nuestra desgracia,

b.- se ategra de nuestra prosperidad,

c,- evita gue los demis hablen mal de tf,

d.- alienta a los gue hablan bien de ti,

Esta es la ensefianza del Buddha sobre la amistad.
Esto establece una relacién con otras personas basada en
la sinceridad, en el afecto mutuc y la confianza. Estos -
pensamientos sobre la amistad se enmarcan dentro de la eti

ca del laico budista.

3.8. La moral individual y la moral socdal

Para empezar
hay gque hacer una distincitn entre la moral practicada por
el monje budista y la practicada por el laito budista. Am-
bas tienen una misma raiz: los cinco preceptos de conducta.

Pero mientras el laico puede aceptar © no estos preceptos
» €l monje tiene gue cultivarlos y seguir todo un entrena-
miento para alcanzar el nibbana . La €tica budista tiene -

como meta la liberacidén de las tres raices del mal.,

Pero, ¢ti-me el budismo una &tica social?. ¢Cusl es
la relacitn entre la &tica individual y sccial? Antes de
examinar la &tica social, veremos la relacidn entre la &ti

ca individual y social.

El budismo tiene también una &tica social, la cual

tiene una estrecha relacitn con la individual. Como dice -
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nuestro bien y cué deberiamos nacer por el bien de los de
més estdn Intimamente relacionadas (89). Nuestra realiza
cién presenta dos dimensiones en la &tica: personal y so-
¢cial. El cultivo de nuestro propio bien implica el pbienes
tar v la felicadad de la humanidad. Sin embargc, en el-

Dhammapada 166, encontramos :

No descuide su propic bien, por el bien ajeno
por muy grande gue sea; habiendo captado 1o
que es su propic bien, dedfguese a &l (es de-
¢cir, al bien de los demas) -

Pero esto no es egoismo. No se trata de cultivar el
pien propio, olvidé&ndose del ajenc, sinc gue en realidad
se¢ trata de trabajar por el propio hien y el de los de -
mis. EL Buddha habia dicho gue hay cuatro tipos de hom -
bres: aguellos que trabajan por el propio bien, aquellos
gue trabajan por el bien de los demds, acuelios que  no-
trabajan por su propio bien ni por el bién de los demas -~
y aguellos cue trabajan por el propic bien y el de los -

demds. Concluye que estas Gltimas personas son las mejo-

res. (90)

Sin embargo, gulen no cambia y se afirma en las rai-

ces del bien, no puede ayudar a los demés:

Que el sabio primero se afirme a s{ mi:.o en
lo que es conveniente, y no se contamihe; vy

luego aconseje a otro. (91}

Y es gque no se puede ayudar a los demés moral y espi

ritualmente a menos cue uno haya cultivado su mente en el
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El budismo considera irresponsable ayudar a otros moral vy
espiritualmente cuande uno mismo no se¢ ha purificado, es
como un ciego gue conduce a otro ciego. Toda la responsa-

bilidad cae sobre cada ser humano

Uno mismo hace el mal, unc mismo se corrompe:
unc mismo deja de hacer el mal, uno mismo se
purifica; pureza y corrupcibn existen por unc

mismo, nadie puede purificar a otro. (92).

Nos:encontramos con muchos condicionamientos gue mol-
dean nuesf;a personalidad, pero es el individuo quien deci
de su destino. En realidad, estamos hablando de "indivi -
duo" en forma convencicnal ya que por su concepcidn del
hombre el budismo considera al ser humanc como un agregado
de gnergias fisico-mentales, como tal es un procesc imper-
sonal. Por ser un procesc imperscnal el desarrollo del
hombre siempre repercute en los demas.

Para explicar esto, el Buddha dio un ejemplo :

Hubo una vez, monjes, un acrébata de bambd

que instald su poste y llamé & su pupilo Me

daxathalika diciendo :

- "ahora, subes al poste y te paras en mis
hombreos.™

~ "Estd bien, maestro", replicd el pupilo
al acr8bata de bampi y subid al poste vy
se par6 en los hombros del maestro.,

- Entonces dijo el maestro al pupilo:"ahora
Medakathalika, me vigilas y yo te vigilo,
2si vigilados y cuidados uno al otro, en-

sefiaremos nuestros trucos, cobraremos bhien



'y bajaremos a salvo del poste de bambG".

A estas palabras Madakathalika el pupileo replics:

-"iNo, no. Eso no va ser maestro! Ud se cuida a
si mismo vy yo me cuidaré a mi mismo. Asi vigila
dos y cuidados, cada uno por si mismo, ensefiare
mos nuestros trucos, cobraremcs bien y bajare -
mos seguros del poste de bambfi, Esa es la forma
de hacerlo."

Entonces el Buddha dijo :

-shora monjes, asf como Medakathalika el pupilo
dijo al maestro "Me cuirdaré a mi mismo", asf
tambié&n ustedes deben observar el estado de
atencién gue significa "Me cuidaréa ml mismo”,
asi mismo eso significa "nos cuidaremos". Cui-
dandose uno mismo, monjes, uno cuida al otro.
Cuidande al otro unc sge cuida a si mismo.

Y ¢cémo, monijes, cuidandose uno mismo uno cuida
al otre?

Es siguiendo, cultivando, haciendo mucho por &l.
Y ¢cémo, monjes, cuidando a otro une se cuida
a si mismo?

Es por la paciencia, 1nocencia, buena voluntad,
compasidn hacia €l.Asi, monjes, e&s como €1 se
cuida a si mismos. Es por cuidar a ottro gque uno

se cuida a &1 mismo. {(93}.

'En muchos textos budistas encontramos ademdis gue el -
Buddha predict su ensefianza“para el bien y la felicidad de
la mayoria, por ~ompasifn del mundo". Sus ensefianzas bus -
can el baenestar de todos los seres vivientes. Esto es lo
gue anima lo gue podriamos llamar su &tica social. Es evi -
dente gue el laico budista tiene méis relacifn con la moral
social ya que vive, trabaja, comercia, en la sociedad y sus

instituciones. Pero la moral sccial no es exclusividad -
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del laico va gue el monje budista tambié&n busca el bienes-

tar de la humanidad.

iCudl es el contenide de la &tica social budista? El
Buddha no ignoraba que la felicidad del hombre en el mundo
requiere de un bienestar social y econfmico. Pero esta fe
licidad s6lo es completa si flene un fundamento moral y es
pirltuai. El mero progreso material no trae un verdadero

bienestar.

Rahula ha expuesto como sigue el pensamiento social

del Buddha: “El Cakkavattisthanada-sutta, n° 26 del Digha

Nikaya, afirma claramente que la pobreza es la causa de la
inmoralidad y de crimenes tales como el robo, la falsedad ,
la violencia, el odia, la crueldad, etc. Tantos los reves
de la antiguecad cuanto 1los gobiernos de nuestros dias,han
buscado la supresifén del crimen mediante el castigo. FEi Ru

tadanta-sutta del nikaya citado, expresa cufn f&cil esg este

método y niega que el mismo pueda tener éxito. En lugar de
ello, el Buddha sugiere gue para erradicar el crimen esg pre
cisc mejorar las condiciones econdSmicas del pueblo (...}, -
Cuando el pueblo est€ asi provisto de los medios para obte-
her un 1hgresc suficaiente, estard satisfecho, libre del mje
3o y la ansiedad y, por consiguiente, en el pais reinars 1la

pa:z ' desaparecerl el crimen". (94).

Sobre su posicidn ante la guerra, gue es un mal social
, podemos deducirla del principio de no-violencia: no apro-

bar la guerra de ninguna clase. ©Ninguna gquerra Puede ser
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llamada "justa”, término que se utiliza para justificar el
odic, 1la venganza, la violencia. "¢Quién decide cue es lo
justo o lo injusto?. Los poderoscos y victoriosos son

"justos'; los débiles y vencidos son "injustos". Nuestra -
guerra es siempre ‘“justa*, pero la guerra de los otros es

siempre "injusta". El buddhismo no acepta esta actitud.”

(85 Sobre el armamentismc y el problema de las armas nu -

cleares Rahula dice: "Es una locura hablar de mantener Ila

paz mediante la balanza del poder o con la amenaza de los

- 4
disuasivos nucleares. El poder de los armamentos solo pue-

de engendrar temor, pero no paz... Lo "dnico que puede de-

rivar del temor es odio, mala voluntad y hostilidad; acaso
sofocados temporalmente, mi&s pronto o irruir y tornarse -
violentos en cualgquier momento. La paz verdadera v genui-
na reina finicamente en una atmésfera de meita o concordia:

libre de odio, de la desconfianza y del peligre." (398).

En uno de los textos budistas llamade Jataka (97), el
Buddha habla de "los diez deberes del rey", donde ensefia
cbmo un gobierno puede ser justo. Hoy hablariames de los -

deberes del gobernante o los gobernantes

1) Practicar la generdgsidad y la caridad {(dana). El
gobierno no debe sentir avidez ni apego por la rigueza y -
la propiedad, sino gue debe donarlas para el bienestar

del pueblo.

2) Tener un cardcter moral (sila). Practicar los cin-

co preceptos del laico budista: no destruir vidas, no ro -
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bar, no cemeter adulterio, ne decir mentiras, no tomar be- -

bidas i1ntoxicantes.

3) Sacriricar todo por el bien del pueblo (pariccaga)
Tiene cue estar dispuesto a sacrificar su comodidad perso-
nal, nombre o fama. Toda su vida debe estar al servicio -

del pueblo.

4, Honestidad e integridad (ajjava). Depe ser sincero
en sus intenciones y no engahar al pueblo.

5) Amabilidad y dulzura (maddava) . Debe ser afable -
con todos, en su relacién con los demds. |

6) Tener costumbres austeras (tapa). Llevar una vida
sencilla, no dejarse dominar por el lujo y practicar el au

todominio.

7) Ausencia de odio, mala voluntad v aversidén (akko -

dha. No debe guardar rencor a nadie,

8) No-violencia (avihisma), en su sentido més amplio,
come es de promover la paz, evitar la guerra y todo lo que
implique destruccién de seres vives,

9) Paciencia, indulgencia, tclerancia y comprensién.
{(khanti). Debe ser capaz de soporctar, sin encolerizarse, to
da suerte de penurias, dificultades e insultos,

10} ho-oposicifn y no-obstruccién (avirodha). Es de -
cir no debe oponerse a la voluntad del pueblo, no obstruar

el bienestar del pueblo.

Todo esto demuestra cue la &tica social del budismo
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tiene como 1dea central el bienestar de la humanidad. rero
hay cue tener en cuenta que €l monje (bhikkhu} no es un po
litico ni busca tener un cargo pfiblico. FEllos son religio
sos encargaacs de su desarrollo espiritual y de la ayuda
directa a los hombres gue buscan un bienestar espiritual
Son los laicos budistas los gue realizan la é&tica social ,

en cada actividad gue realizan en la sociedad.

3.9. Las bases de la €tica budista

La disciplina ética
del budismo presupone una concepcidén de la realidad como -
ampermanente, insatistactoria e insustancial. Por eso, las
bases de la &tica budista tambifn son realidades, hechos ,
y no postulades metafisicos, sino no podria haber verdade~

ro desarrollo moral. Estas son :

1) Existe libertad o veluntad libre-

2} Existe supervivencia humana o continuidad de la
existencia.

3) Existe un kamma.

4) Existe un estado de pureza y felicidad. (98)

Vamos a explicar cada una de estas bases de la moral
budista :

1) Existe libertéd o voluntad libre.- Ninguna moral
seria posiple si el budismo no reconociera la existencia -
de la voluntad libre. Esta libertad no debe compararse

con ideas de "libre albedrio" o "libertad absoluta”, su -

sentido es otro.
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Recordemos cue el Buddha predica el Sendero Medio(maji

hima-patipada}, es decir, evita los extermos, en este caso,

el Indeterminismo total o accidentalismo y el Determinismo

estricto o Fatalismo.

Contra el Indeterminismc total dice cue existe la cau-
sacifn en el universo. "segun el budismo, yoao acceso fisy
co o mental ocurre ae acuerdo con leyes y condiciones y si1
fuera de otro modé :reinaria el caos y eL azar ocultos. Pero
tal cosa es imposible y éontrauice todas las leyes del pen-
samiento" (99). Mediante la causacifn el suddha anaiiza to-

dos los hechos de la vida,basta recoraar la paticcasamuppa-

da o el origen depenaiente ae la existencia. veamos un tex-
to donde el Buddha habla de la causacién,criticando a los
hombres entregados al placer:

Diffcil es que cuiemes asf viven lleguen a
comprender la intima reiacidn de causas Y
efectos, es decir, la ley mnatural del ori-
gen conaicicnal de las cosas, ni gue puedan
comprender lo gue es eL acabarse de todo -

1o constituido,e! abandono ae los fundame&w 3
tos de la existencia,la cesacifn,ei desval
miento v anicuitamiento del deseo,el nibba-
na. {(100)

La voluntad libre no es una voluntaa absolutamente in-
condicionada, pero tampoco es una reaccidn mecinica. Cuando
ce habla de voluntad laibre se ‘quiere destacar . - e}

elementd de  imrciativa " que el hombre +ti1ene -
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a pesar de estar condicionaac por diversos factores. Den -
tro de la explicacién causéllsta de la realidad, el hombre
tiene un margen de decisidn,

Lo anterior no se identifica con un Determinismo es -
tricto, El Buddha tambi&én criticé duramente.las concepclo”
nes deterministas de su tiempo - como la de makxkhali Gosala
, guien negaba la voluntaa libre, gue los actos tengan con
secuencias para el gue los realiza. Decia gue no tiene
sentido hacer el bien, porgue después de cierto periodo de
tiempo uno siempre alcanzari la liberacién. El Buddha to-
tama no compartia los determinismes teistas o naturalistas
, ensefiaba que la votuntad libre es condicionada perc no
determinada. Jayatilleke nos dice gque "la teoria budista
de la causacifn parece aceptar un elementc de indetermina-
ci6n en la naturaleza, que en el caso de las acciones huma
nas se maniriesta como la voluntad libre del inaividuo, cue

estd condicionado pero no totalmente determinado por los

factores que la afectan" (101). Por lo tanto, el budismo
no profesa el determinismo, sino cgue cree (que Uno se va -
construyendo su propio destino en medio de diferentes con-
diciconamientos, hereditarios, ambientales, psicoldgicos vy

econémicos.

Porgue existe la voluntad libre, también existe la
responsabilidad moral. Uno es responsable de las acciones
gque realiza. Pero también porcue existe esa libertad es
posinle salir del estado de esclavitud v sufrimiento. Por

eso, el Buddha siempre exortaba a sus discipulos a abste -



- 104 -

a pesar de estar condicionaco por diversos factores. Den -
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tiene un margen de decisitn.
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r ensenaba gue la voluntad libre es condicionada pero no
determinada. Jayatilleke nos dice gue "la teoria budasta
de la causacifn parece aceptar un elemento de indetermina-
c16n en la naturaleza, gue en el caso de las acciones huma
nas se manitiesta como la voluntad libre del individuo,cue

estd condicionado pero no totalmente determinade por los

factores que la afecrtan" (101). Por 1o tanto, el budismo
no profesa el determinismo, sino cue cree cue uno se va -
construyendo su propio destino en medio de diferentes con-
dicionamientos, hereditarios, ambientales, psicolégicos y

econdmicos.

Porque existe la voluntad libre, también existe 1lg
responsabillidad moral. Uno es responsable de las acciones
que realiza. Pero también porcue existe esa libertad es
posiple salir del estado de esclavitud y sufrimiento., Por

eso, el Buddha siempre exortaba a sus discipulos a abste -



- 105 -

nerse del mal y hacer el bien:

...sal:d del mal caminc, como el elefante
del fango en gue se ha hundade. (102)

S1 todas nuestras acciones y elecciones estuvieran de
terminadas, sea por dios, sea por la condicidén fisaca, sea
por las condiciones sociales, entonces no seriamos respon-
sables de nuestros actos sino que "las fuerzas que nos im-
pulsan a actuar serian responsables de nuestras acciones”
(103}, Tampoco podriamos abstenernos del mal y cultavar
el bien. Justamente esa posibilidad de abstenernos del -
mal y cultavar el bien exaiste por la libertad cue el hom -

bre tiene,

A pesar que el budismo reconoce la importancia de la
voluntad en los actos numanos, no deriva en un voluntaris-—
mo, es decir, no considera a la voluntad como el finico fac
tor o el factor mis 1mportante de las acciones. Si baen
es cierto oue el budismo hace depender los actos malos -
por las raices que lo metivan, estas raices surgen por la

ignorancia. Recordemos que en la paticcasamuppada la igno

rancia es el pramer elemento de la cadena causal, es la
gue produce en Gltima instancia el deseo, el odio y el re-

nacimiento,

Todos los estados perjuaic:ales tienen .us
raices en la ignorancilia y convergen en la
ignorancia; al abolir la ignorancia, todos
los demis estados perjudiciales gerdn tam-
bi1én abolidos, {(104).

Es la ignorancia el elemento mé&s importante de las
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acclones malas y perjudicales, un ejemplo es el siguiente
texto :
Ciertamente, si las criaturas vivientes vie-
sen las consecuencias de todas sus malas ac-
ciones, recayendo sobre si mismas, con enojo
retrocederian abandondndoles . (105).

A pesaxr de eso, no considero que el budismo sea inte-
lectualista. Reconocemos que en el budismo es muy importan
te la funcitn de la mente y el conocimiento. Pero el cono-
'cimiento i1luminador no es un conocimiento intelectual, no
€s un merc saber algunas ensefianzas del Buddha, sino es
una vivencia de la verdad, una visifén de la realidad tal
como es. Aaemds, si la mente estd condicaonada y con micu
la, el simple conocimiento mental no trae la Iluminacidn ,
sino la meditaci6n. Por Gltimo, el budismo no sostiene
que el mero conocimiento de la realidad produzca el bien ,
sino hay una interrelacifn entre el cultivo del bien y el
conocimiento 1luminador. Recordemos gue la discaplina 0o —

ral es algo que se debe practicar en el Octuple Nobie Cami

o .

En resumen, la préctica de la moral es posible por 1la
voluntad libre en tanto gue decidimos actuar de tal o cual
manera. El ser humano no estf determinado a pesar de sus
dondlcionamientos, per eso puede trascender de su estado -

de sufrimiento.

2) Existe supervivencia humana o continuidad de la e-
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xistencia.- Para el budismo, el renacimients es un hecho

aceptado, su explicacifn se encuentra en la paticcasamuppa-

da. 5in embargo, la no existencia dei "yo" también es un
hecho para el buaismo y rorma parte de iLas tres marcas de

la existencia (tilakkhana). Pero, éfgué es lo gug sobrevive

luego de ta muerte del cuerpo? éQue es lo gue renace?. Es-
tas preguntas son tratadas en las escrituras budistas y es-
pecialmente en La pardbora de la llama, donde el rey milin-
aa pregunta al monje budista magasena:

- Cuanac alguien renace, venerable Nagasena,
ies la misma persona que el gue acaba de
morir, © es otra persona?

- No es el mismo ni orro.

- Dame un ejemplo...

- Si un hombre enciende una l&mpara,dalumpra
rd durante toda la noche? |

- §5i, puajera ser.

- ¢Y es la llama oue arde en la primera parte
de la noche i1a misma que arde en la segunda
parte?

-~ No es la misma

- ¢Y es la llama gue arde en la segunaa parte
de ita noche la misma que arde en la tercera?

- No es la misma

~ ¢Habremos de aceptar,entonces, gue hay una
ldmpara en la primera parte de la noche, o-
tra ¢ ferente en la segunda, y otra diferen
te en la —ercera parte de la nocne?

- No; es justamente debido a esa unica lampa-~
ra gue brilla ia luz de ila llama durante to
da la nocne. B

- Pues de la misma manera debemos entender la
colocacién de una serie de elementos (dhar-
mas) sucesavos. En el momento de renacer, u

—

no de ellos surge,mientras otra cosa cesa de ser
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Pero ambos son simult&neos,Por lo tanto,el
primer acto ae conciencia en la nueva exig
tencia no es igual al Gltimo acto de con -
ciencla en la existerncia anterior, ni es tammoco
diferente.(106).

¥a cue no tenemos un “yo', una sustanC1a 0 egoc, no se
puede haplar estrictamente de renacimiento dei inaividuo.
Solo existe un fenSmenc psico-fisico dependiente de causas
.y efectos, es un movimiento continuc achae no podemos de-
cir "esto es mi1 yo". HNo hay entidad eterna cue renace si-
no una "corriente de conciencia® siempre cambiante. Estc
se conecta con La concepcifn de ia vida cel budismo que
cree que la vida es una combinacién de energias psico-fisi
cas gue estén constantemente cambiando, es decir, marcados
por la impermanencia. asi, cadaz momento de nuestra vida
hacemos vy morlﬁos, pero continuamos. Hay una continuidad
sin una enticad permanente. S coﬁprendemos esto, cDor
gué no poaemos comprenqaer gue existe una continuaidad san
una enticad eterna aespués de morir er cuerpo? (107). Una
vez gue muere el cuerpo, 1a energia mental continua, pero
"ni es e1 mismo ni es otro" (pa ca so, na ca anfio), dice

el Malindapanna.sn el Abnidharma y iLos comentarios budis -

tas, esto es explicado por el ré€rmino bnavanga-sota, es ae

cir, “corriente de vica" suconciente. (108).

Ahora estamos en conaicaones de comprender por que el
renacimiento es otrco de los elementos que dan senticqo a ia

6tica budista. Si la muerte fuera el fin de la vida, en
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tonces no tendria mucho sentide abstenerse del mal, culti-
var el bien y limpiar la mente, "atin si nosotros tenemos

la libertad o capacidad de hacer eso. Asi, todo eso se -
ria para algun propfsito soiamente si tal actaividad cambia
riz la naturaleza de uno para lo mejor, harfa mas feliz 1a
condici6n de uno vy al fin y al cabo la muerte no serfa, en

realidad, el fin de la individualidad". (169)

Segln el pensamiento budista, todos nosotros hemos pa
sado a través de muchas vidas en el ciClo de renacimientos
» en cada una de las cuales hemos efectuado una gran canti
dad de acciones buenas o malas. Esas acciones no termina-
ron una vez realizadas, sino gue han sido las fuerzas que
hacen containuar la existencia y han producido frutos gue
estan madurando. Por ejemplo, el hombre gue es bueno y -
practica la disciplina moral no recibird todos los frutos
de su accion en esta vida sino gue unas producirdn su fru-
to en esta vida y otras en sus prfximas existencias.

3) Existe un kamma.- El término palil Kamma en el con-
texto budista ouiere decir s6lo acto de voluntad. Esa es
la defainicién gue el mismo Buddha le di6 :

Yo ¢s.digo, monjes, que la voluntad es el
Kamma, pues es cuande gqueremos algo cue

acruamos de pensamiento, palabra u obra .
(110)

Eamma denota las voliciones sanas (kusala-cetana) vy

malsanas (akusala-cetana), con sus factores psfiquicos con-

comitantes, cauvsande el renacimiento y formando el destino
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de los seres. El acto volitivo puede manifestarse en las
actividades de la mente, las palabras y los hechos. 5i s&-
lo es mental, aunque nunca se manifieste en palabras o
hechos, ya es acto volitivo, xamma. Pensar bien o mal ya
es actuar bien o mal. ™asi el término budista karma de -
ningan modo significa el resultado de las acciones" (111},
Esto nos evita el error de considerar cada suceso, atin
nuestras nuevas acclones sanas y malsanas, como el resuita
do de nuestro kamma anterior. "En otras palabras, ellos

creen cue el resultado nuevamente llega a ser la causa

de nmueves resultados, y asi ad infinitum . De manera que
ellos estan marcande al budismo como favalismo; y ellos -
tendrin gue llegar a la conclusidn gue, €1 esé Caso, nues-
tro destino nunca puede ser influenciado o cambiado, y no

hay laberacai6n gque sea alcanzada" (112).

Aunque el resultado de las acciones no forma parte ae
la definicién ace kamma , est& relacionado con ella. Todas
nuestras acciones volitivas tienen una consecuencia (kammaj
vipaka) que producen frutos para el que realizf la accidn.

AsY decia el Buddha :

N1 en el aire ni en medio del mar ni dentro
de una cueva de montafia se encventra acguel

lugar en donde uno, regugiéndose, rodria es
capar (de la consecuencia) de sus n«las ac-

ciones, (113).

Los resuirtados pueden manifestarse en esta vida, o en

la vida gue sigue inmediatamente, © en una vida ulterijor.-
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El kamma es la causa cue rige el destino de los seres. Se-
gin como sea el acto, sano © malsano, renaceri en un pianoc

de existencia que corresponde a esos actos. Los textos bu-
daistas sefalan cinco esferas de exiStencia:.inIernal, an: -

mal, espiritu sufriente, ser humano y ser celestial.

asi, por el kamma, nuestra abstenci8n del mal, el cul-
tivo del bien y la purificacisn de la mente hacen mejor -
nuestra_naturaleza y mis feliz nuestra condaicidn; los actos
contrarios tendran efectos contrarios. £l kamma da sentido
a los actos: la ventaja gue tienen las acciones morales so-
bre las inmorales proviene de los frutos que ellas reportan
a sus autores. En resumen, kamma es el acto volitivo - de
pensamiento, palabra o hecho- que produce consecuencias gue
condicionan nuestra existencia ulterior. fEsta es una razén
por la cual los budistas hacen el bien v evitan el mal. asi

dice al respecto el Dhammapada; 6

1os otros no saben aue en este mundo debemos
controlarnos; cesa la disensidn en aguellos

gue si lo saben.

4) rxiste un estacc de pureza y felicidad.- Este esta-
~do de.pureza es 1a meta de toda la ensenanza: el ﬁibbana,la
extincion de todas las impurezas. Toda la moral tiende g
ella, al igual cue la disciplina mental v la sabiduria. Eg

Ja felicidad m&s elevada qué alguien pueda alcanzar.

El Bien Supremo, la felicidad, es el estado de nibbana.
Este es el ideal 8tico del budismo. Por extensién, el ideal

social es el bienestar y la felicidad de la humanidad, tanto
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material como espirituvalmente. En realidad, no hay una dis

tinci6n absoluta entre ideal &tico e ideal social.

La busca del nibbana no significa un escapismo, sino
toao lo cohtrario, es enéarar la realiaad, la naturaleza -
del munde y de si maisme. Es un estado de felicidad, salud
mental v perfeccién moral, donde no hay ansiedad ni temor.

El nibbansa es la realizacifn del ser humano.

Toda la &tica budista se orienta hacia esa meta, por
eso es una &tica teleoldgica mids que deontolSgica para el
monje budista . Pero si hay un deber, es el deber supremo

de conseguir el bien @ltimo, el nibbana, su perfeccidn :

Lleno de felicadad y confiado en la ensenanza
del Buddha, el bhikkhu ha de alcanzar el es-
tado de paz, el placentero aquietamiento de
las condiciones de la existencia. (114)
E1l hombre que alcanza el nibbana estd libre de la a-
videz, el odio y la ofuscacién, goza de suprema libertad ,

de felicidad y su corazén permanece en el estado de beati -

tud.

Estas son las bases de la moral budista, tomados de
la realidad. Como vemos, ningln dios es el fundamento de
la moral. Es contradictorio pensar un dios buenc y .mnipo
tente con un mundo.defectuoso v con la existencia de la o

luntad libre :

Algunos ascetas y brahmanes afirman: "Todo a-
cuello que le toca siempre a un hombre, la
dicha, la pena o ninguna de ambas cosas,tie-
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nen su fundamento en ia voluntad creadora
del sefior del mundo." Contesto: entonces los
hombres, en razén de la voluntaa creadora -~
del dios, se vuelven asesinces, ladrones, 1li-
bertinos, mentirosos y de tal modo que po -
seen codicia, malicia y falsas opiniones. aA-
quellos gue apelen seriamente a la veoluntad
de dios, no tienen ellos wmismos la libre vo-
luntad para decidir qué hacer y qué dejar
de hacer. (115) |

La moral pudista es autfnoma de los poderes divinos.
Sus fundamentos son hechos conocidos de La realidad, hechos
que se dan en la realidad. Este hace posible que la prédcti-
ca de la moral, la meditacidén y la sabiduria, le permitan

trascender este mundo de sufraimiento.

3.10. Ohservaciones sobre la morg} budista.

aj) En la &€tica budista, formalmente hay cue distin -

guir la ensenanza moral del Buddha que se resume en los can

co preceptos (panca sila) y las normas establecidas por las
instituciones budistas en el curso de su historia, llamadas

patimokkha o .cfdigo de disciplina™ del monje. La institu-

c1dn afiade otras obligaciones y prohibicicnes, existiendo a
51 el peligro de opacar la enseflanza liberadora del maestro,
b} 51 bien la €tica budista tiene preceptos para los
laicos 0 los monjes, &stos no son asumidos como obligacio-
nes o meras prohibiciones, sino come caminos apacibles para
llegar a la Iiuminacidn. Permanecer alertas y vigilantes -
para mantenerse sin manchas es la base para realizar los

preceptos morales.
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Esta es la iInterpretacién gque le damos a los precep-
tos morales. §in embargo, siempre existe el peligro de -
prescribir normas perdiendo el sentido de las mismas, asu-
miéndelas como meras obligac1oﬁes © como simples medios pa
ra beneficics pérsonales.

c) Por lo'anterior, podemos decir cue no se ha logra-
ao diferenciar claramente la accidén de la voluntad en el
acto de Jluminacion. Sabemos gue el budismo critica el ac
to volritivo cetana) porcque es fuente de renacimiento, pe-
ro asociaac con tendencias kdmmicamente malsanas es causa
de dukkha {(sufrimiento, insatisfacci6én). $5in embargo, pue

de pensarse que es con la voluntad gue se alcanza el nibba-

na. La voluntad (¢handa) s6lo representa la "intencién" ,
-la decisifn de liberarse del mal desde sus rajces.

El resultado de ese kamma o acto volitive serd extinguido
cuando la moral se fusione con.la meditacién y da sabidu -
ria (116). En general, considero gue el Buddha Gotama di-
sefi6 una moral no en base a la voluntad (guerer simplemen-
te la Iluminacidn o desear estados felices de existencia),
sino a una percepcién clara de la realidad. Por eso es
que el Buddna descubrid un nuevo tipo de meditacién llama-
da vipassana o “v1516n.cabal", donde se wvaivencia 1o real
como ampermanente, insatisfactoria e impersonal con plena
atencién.

E1l Buddha mismo resumid toda su ensefianza en esta frase :

Que el monje, jch monjes!, se mantenga alerta

y despierto (sati-sampajanna); esta es la iuns

truccaidn para vosortros. {(117)
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Por eso tiene razbn Oldenbexg cuando dice: "In atiga-
blemente y bajo formas siempre nuevas encontramos repetida
1a misma exhortacidn: no tom&is la apariencia de la virtua
por la realidad; no permanezciis adhericos a lo exterior ,
es de dentro finicamente que puede venir la salvaciodn., Sin
duda es buenc preservar la mirada y el oido del mal; pexo

el simple hecho de no ver ni de no oir no cuenta: sino los

La inten-.

ciegos y los sordos serian los mids perfectos.

cién gue nos hace hablar u obrar, de ahi lo gre decide el

valor de nuestras palabras o de nuestro acte; la palabra

socla n¢ es nada 2111 donde
trata simplemente de hacer
sS1no

buenas o provechosas,

el acto y no en los frutos

los actos faltan" (118). No se
actos basados en intenciones
de actuar con plena atencifn en

cque traera.

d, La actatud budista es practica, no en el sentido

de rechazar lo intelectual para obtener algunos resultados

a teorizar temas metafisicos

;, sinoc porgue no se dedica

gque no ayudan al bienestar de uno o de los demds, ni a una

comprensién de la exastencia. Es préctica porgque no se es
4 distraido con las actividades mentales sin prestar aten
c16n a lo real. EL budismo e€s un modo de vida v no una me

ra teorfa sobre la existencia humana.

Un ejemplo de la actitud prdctica lo encoutramos en
el mismo Gotama €l Buddha, guien ensehaba a las perscnas -
segin su capacidad intelectual, los ayudaba segin su nivel
espiritual, siempre buscando acercarse lo mejor posible al

otro.
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e) Ei Buddha Gotama daba mucha importancia a la per -
cepcién de la impermanencia. En sus filtimas palabras dijo

a gus daiscipulos :
La decadencia es inherente a todas las cosas

compuestas. iTrabajad con empefc por vuestra

salvacién! 119)

L.a percepcitn de la impermanencia es lo gue permite
una vision cabal de lo real y un cambio radical de nuestra
existencia :

La percepcifn de la impermanencia, bhikkhus,
desarrollada y practicada frecuentemente ‘
remueve toda pasidn sensual, remueve toda 1la
pasién por la exaistencia material, remueve
toda .pasifn por llegar a ser, remueve toda
la ignorancia, remueve y anula toda fanta-
sia de "yo soy". {(120).

Mirando atentamente la impermanencia, en especial de
nuestro ser, veremos que no hay un si-mismo, que sbdlo es
un producto de nuestra ignorancia. Asi, "Cuando se recono
ce la transitoriedad de la vida se alcanza la paz del nir-
vana® (121).

f) Gotama el Buddha no ensefi¢ culto a ninguna divina-
dad ni1 plegarias ni rites, su finico interés era la libera-

c16n del hombre de las ataduras o manchas mentales que im-

piden la Iluminacidn.

Pero, la ensefianza liberaaora del Buddha no se reduce

a un "mero sistema de moralldad“,'ni su filosofia esté fug
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dada “"en una teorfa pesimista de la vada- (122,, Sa observa
mos con cuidado, su ensefanza busca el Despertar, por eso
consideramos que la ensefanza no es ni pe51mista.ni optimis
ta sino realaista.

E. Buddha no ensehaba creencia alguna, sino exhortaba a sus
discipulos a indagar lo que &l decia, a buscar la verdad -

por si mismos. (123),

Puede afirmarse que el budismo es pesimista porgque con
sidera gue la Primera noble Verdad es gue toaca existencia
implica dolor (dukkha). Pero dukkha no es s6lo sufrimiento
o dolor fisico, también tiene otras acepciones comc "insa -
tisfaccifén», "preocupacién", "miedo", "angustia" (124). Por
eso, vonsidero que decir pesimista al budismo se debe o a
un problema de traduccifén o a una mala interpretacion de

la ensenanza del Buddha,

ror otro lado, no es s6lo un sistema de moralidad. La
moral es parte importante de la ensefianza, pero también e-
xisten otras dos partes importantes: la sabiduria y la medi
tacidn,
Recordemos gue segin el Octuple nob.ie Camino} la sabiduria
consiste en una recta visién de las cosas y enh rectas inten
cinnes, la meditacidén consiste en un recto esfuerzo, recta
atencién y recta concentracién. Sin la sabiduria y la medi
tac1idn, la moral dejaria de tener sentido.

g) Robert Hume dice sobre 1a &tica budista: "La tenden

cia principal de la &tica ael Budisme es negativa, repres:-
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va, quietista, individualista, antisocial" (12»)., Hagamos -

algunas aclaraciones.

La moral budista puede interpretarse tantc positava
como negativamente, Es positiva en tanto gue permite el -
desarrollo de cualidades positivas, esto es llamado caritta-
sila, es decir, "moralidad consistente en la realizaciSn "
de las reglas morales, que ayudan a la purificacidén. ks ne-
gativé en tanto que se evita nacer actos malos, esto es llg

made varitrta-sila, "moralidad consistente en evitar™ los ac

tos malos. Pero el bhudista sabe cue ningflin progreso moral
es posible si no va pareja con el gultivo de la sabiduria vy

la meditacién.

Consideramos gque la moral budista no es represiva,por-
gue no se trata de un rechazo obligado de las cosas placen-
teras del mundo, sino de una comprensitn de la naturaleza
de las cosas. Observando la realidad de 'la existencia, en-
tonces uno deja muchas cosas. 8i sblo se piden renuncias
( en base a castigos y recompensas), entonces seria una mo-
ral represiva y hasta egoista. Volvemos a repetir cue hay
una interdependencia de la moralcen la sabiduria y la medirta

ciféin.

Tampoco creemos que sea quietista, el ejemplo es el
misme Gotama el Buddha cquien tuveo una vida muy activa, visi
tando muchos pueblos y ensefiando su doctrina, movida por u-
na gran compasifn a la humanidad. Pero, hay que reconocer

que existe un periodo de preparacifn cue algunos los reali-
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zan en soledad, pero no es la norma general.

La morat budista es individualista, pero en un senti-
do convencional, poogue considera aue el hombré es solo un
proceso impersonal psico-fisico y no tiene una entidagd per
manente, En ese sentido, es individualista en tanto consi-
dera que cada ser humano es responsable de su vida, por e-

so el Buddha dijo a Ananda :

...5ed un refugioc para vosotros mismos; no re
currdils a los refugios exteriores., Mantengos
firmes en el Dhamma como en un refugio. No
busgquéis refugio en nadie fuera de vosotros
mlsmos. (126).
Por filtimoc, no creemos que la moral budista sea anti-
social.
En primer lugar, no obliga a los laicos a aislarse del
nundo, sino gue les aconseja caminos de progresc espiri -
tual, como son los cinco :preceptos. Ellos viven en socie-
dad, es decir, nacen sus. trabajos cotidianos, comercian ’
participan en wnstituciones, etc. En segundo lugar, aun -
gue los monjes no realizan actividades sociales, viven en
un mundo gue tienen gue comprender y ayudar sin olvidar su
propia realizacitn espiritual.

h} Hemos expresado que la ensefianza del Buddha puede

ser estudiada bajo tres aspectos: moral (sila), sabidurfia

(paffia) y meditacién (samadhi) . Cada elemento es indispen
sable para obtener la Iluminacifn. mc son "tres etapas de

la vida moral" como piensa Oldenberg 1127), sino tres eta-
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pas en el viaje a la Liberacién.

Las tres partes estdn estrechamente relacionadas, son
inseparables, una no tiene sentido sin las demds. Lo que
sucede es que {ldenberg traduce sila por "Rectitud} es de-
cir, rectitud de la conducta, rectitud exterior. Y eso s6
lo es una parte de la moral buaista, porque faltan las mo-
tivaciones profundas, las rafces de toda accibn. Lo cue o
curre es que esas raices no son removidas por €l simple he
cho de practicar actos externos, se necesita de la ayuda

de la sabiduria y la meditacidn.

i) M&s adelante, en relacifn con el fruto de las ac -
ciones, QOldenberg agrega: "la ventaja decidiada que tienen
las acciones morales sobre las inmorales proviene en efec-
to mis bien de los frutos gue ellas reportan a sus autores
y que una fatalidad natural l1igada unas como a las otras :

agquf la recompensa, alli el castigov (128). Hagamos unas

aclaraciones.

Recordemos. que el budismo heredq de la tradicifén brah
minica ia creencia en la retripucidn de los actos, es de -
cir, gque todo acto tiene un fruto, una consecuencia, El
budista tiene gue reconocer gue este hecno existe. Pero ,
mientras el laicolbudista lo hace generalmente para wvivir
correctamente, sin danar a los otros ni a sf mismo, o para
tener una existencia futura mejor, el monje budista lo ha-
ce para trascender el fruto de las acciones, porque cuando

se realiza el nibbana los actos ya no tienen resultados.
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Oldenberg sigue daciendo: "De este modo la moralidad
no tiene valor que en tanto que ella es un medio en vista
de un fin- en un grado inferior, el medio. de llegar a es-
te fin poco realzado que es la felicidad en esta vida v
en las existenciras futuras, en un grade superior, el me -
dio.para liegar al fin supremo y absoluto de la Libera -

cién" (129), Tambié&n debemos aclarar esta opinidn.

_Para i1a actitud gue s8i0 estd dirigida a lograr un
fin, la moral representa finicamente un medioc para obtener
ese fin (bienestar presente o felicidaa futura}. &Sin em-
bargo, ese acto es un acto volitivo; quiere, busca un fan,
Separa el medio del fin Yy empleza su camino. Pero, si se
considera esta actitud, todavia es un acto motivado por
el "yo", por esa entidad irreal. Eé el "yo" que busca al
go mejor, por eso, todavia es una actitud egoista. Se -
puede entender asi el mensaje el Buddha Gotama, pero se
contradice con la esencia de su ensefanza. Por lo tanto,
no hay un "grado inrericr” o un “gradb superior‘ni un -
"fin mundano~ ni un "fin supremo” en la moral budista. 86

lo existe el nibbana, el estado de Liberacién.

j] Por lo expresado, considero cque la ensefianza de
Gotama el Buddha es una "apacible enseflanza" porque es un
camino liberador de las ataduras o manchas mentales gue
crean conflactos a la humanidad. Podemos terminar con -~
las palabras de Walshe "...una vez que hemos realizado
nuestra verdadera naturaleza rompiendo completamente nueg

tra céscara protectora (protective shell), nosotros vivi-
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remos en el momento presente. Toda nuestra simple atencidn
serd entregada al acto sinla suposicibtn de un ego fuera

del acto. Ese momento llenard la totalidad de nuestra ac-
c1dn - la toralidaa de nuestras impresiones sensibles: ver

, oir, oler, tocar, gustar, conocer." (130).



CONCLUSIONES _

1) En el siglo VI a. C., el marco cultural de la Indaa
revelaba un cierto debilivamiento en la concepcidn &tica
tradicional del brahmanismo, debilitamiento que se manifes-
t8 en la aparicitn del jainismo, budismo y demids escuelas

helegrodoxas.

La casta sacerdotal de los brahmanes habia dado excesi
va importancia al sacrificio, pero dentro de la 0£todox1a ;
va habfa una corriente de ascetas que buscaban la labera -
cifn, desarrollaban précticas yogas y nuevos pensamientos

expuestos en las Upanishadas.

Sin embargo, como reaccidn a la tradicidn surgieron di
versas escuelas heterodoxas. Asi llegaron a existir.éscue—
las materialistas y deterministas al lade del idealismo v
monismo de las upanishads. Cada escuela con un maestro Y
con muchos discipulos, era un ambiente de bfisqueda espiri -
tual donde todos los sectores partlﬁipaban. La laberacaién

ya no era exclusividad del grupo sacerdotal.

En este ambiente Gotama el Buddha -gque habia realizado
el nibbana en soledad- toma distancia de la tradicifin -
brahmi&nica y de todas las escuelas heterodoxas. Predicaba

un medio de liberacibfn que evitaba los extremos, por eso su

doctrina es el sendero medic (majjhima patipada) hacia 1la
verdad. una enseflanza que buscaba la liberacifn del sufri-
miento desde sus ralces mas profundas.

2) Las Tres Joyas (Buddha, DPhamma y Sangha; son los e
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lementos que representan el budismo. Buddha simboliza- la
posibilidad del ser numano de liberarse con sus propias
fuerzas. Gotama el Buddha fue un hombre gque sintif el su
frimiento y las limitaciones de la ﬁida, pero-al finas

se liber6 de las raices del mal, no con el esfuerzo egois
ta sino con la visifn cabal de la realidad. Asi alcanzd

el nibbana, la liberacidn

Dhamma es la Ley de liperacion ensehada per el Ilu -

ninado. La knsefianza (Dhamma)se ha resumido en las Cua-
tro nobles Verdades: la verdaa de Dukkha (sufrimienco, in
satasfaccién), la Verdad del Origen de duxkhqj.la verdad

de la Cesacidén de dukkha y la Verdad del Sendero gque con-
duce a la cesacion ace dukkna., El Dhamma no €s una crea -

c16n de Gotama sino un aescubrimiento.

Sangha es la comunidad ae monjes y laicos pudistas.-
Es ahi donde se realiza 1a Ensenanza y se cultiva La mo -
ral (sila). Los laicos practican los cinco preceptos: no
matar a ningfn ser vivo, no tomar lo gue no es daco, abs
tenerse de mala conducta sexual, abstenerse de las pala -
pras erradas y abstenerse-de intoxicantes. Los monjes,a-
demis de esos preceptos,toman otros cince preceptos , acom
pafiado de una vida de pobreza y rmeditacitn. Los preceptos no son im-
posiciones de un ser divino o un sablo, sinc son caminos
que permiten el descuprimiento ae b Verdaa vy la exXctinci6n
de las raices del mal,

3) La moral pusta no tiene sentido por sI misma .

sino seria una mera manifestacion del “yo®, 10 cual no

trae progreso espiritual. Cuando se cumple un precepto ,
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no se realiza para estar autosatisfechos con nuestro deber
o por temor a los resultados negativos o por deseo de re -
sultados positivos, sino porgue se comprende gue hacer el

bien es siempre beneficioso para la persona que realiza el

acto como para la persona gque recibe la accidn.

La moral (sila) es importante porque hace posible y
se fortalece por la meditacion (samadhi). Y a medida que
se profundiza la meditacibn, surge la sabiduria (panna)Por
eso, la ética budista es una ética que se supera a si mis-
ma, trasciende la convencionalidad de la norma y se dirage
a la comprensién de la realidad. Se realiza entonces ac -
tos con plena conciencia en lo que se realiza sin temor ni
esperanza vana, porgue se comprende que sblo la visidén ca-

bal del hecho trae la liberacién.

4, Generalmente las acciones humanas son realizadas
por una molivaci6n. El budismo clasifica esas raices en
seis: tres raices del bien o de lo provechoso (no-avidez,
no-aversibén,no ofuscacién) y tres rafces del mal o de lo
perjudicial (avidez, aversiodn, oFuscaciénﬁ. Por eso, el
budismo no considera gue el bien o el mal sean inherentes
a la naturaleza humana ni que sean entiaades eternas, sino
er “acdos mentales condicionados por 1o gue hicimos, hacemos

y harc¢ os, sean pensamlentos, palabras o actos.

Creemos importante anhadir en estas conclusiones, las
. b | 2
aplicaciones prdcticas de la relacibn entre las tres mar -
cas ae la existencia y las tres raices del mal. mediante

la meaitacidén de las caracteristicas de h existencaa se
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erradican radicalmente las raices del mal., Por ejemplo,con
la meditaci6n de anicca (impermanencia; se erradica lobha
tavadez) y dosa taversién). Con la meditacién de dukkha
\iﬂS&tle&CClﬁn) se erradica dosa (aversidn) y lobha {avi
dez). Y con la medzrtacidén de anatta (insustancialidad) se
erraaica moha ({ofuscacibn, 1lusifn del si mismo) y dosa ia-

versién). Lo podemos graficar asi (131)

Anicca o Dukikha o Anatta o
Impermanencia Insatisfaccidn -Insnstancialidad
Lobha o Dosa o Mha o
Avidez Aversitn Tlusiésn d=l
si mismo.

Asi, todo acto tiene significacitn &tica cuando es mo-
tivaaa por alguna raiz, sea buena o mala. El postulado e -
sencial es gue la condicidén humana estd dirigida por (a men

te y segfin sea la cualidad moral de nuestra mente, asf ac -

Tu2remos.

El deseo (tanha) es la causa manifiesta del sufrimien-
to y del mal. Pero el deseo surge porgque tenemos la ilu -
s16n del si mismo, que goza del fruro del acto. Esa enci -
dad 1lusoria busca satisfaccifn y sentirse segurc. Sin con
siderar seriamente la ilusibn del "yo", ninglin acto moral
sers desinteresado, sino mero producto egoista. Es por eso

que gin la meaitacitbn y la sabiduria, la ignorancia no se
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desve—izcerd vy los actos no serdn plenamente buenos, es de
cir, =-n desear los frutos del acto sean buenos o malos. -
Por ez, la &tica para el cue ha extinguido las raices del

mal. =1 Dhammapada 392 dice al respecto :

Miedo no existe para el gque estl despierto,
con su pensamiento libre de sensualidad, con
su mente libre de agitaciones, m&s alla de
1o bueno y de lo malo.
#=r0 no sabremos como funciona nuestra mente ni gué
cosas pensamos y deseamos si no estamos alertas y vigilan-
tés & muestros procesos mentales, a le gque pensamos, senti

mos v Zacemos. El estado de alerta y wigilancia purifica

las ac:iones, la mente y el corazdn.

— - anterior se relaciona con la realizacifn de los -

cuatr—= FEstados Sublimes (brahma-vihara) . La benevolen -

cia armorosa imetta) es un estado ilimitado y no maculadeo

por €_ egoismo, es la base de los otros tres estados subll
mes a=" como de la purificacidn de la propia mente. Compa-
sli6n karuna; y alegrfa altrufsta (mudira} son dos estados
donde =& comparten los sentimientos del pr6jimc: compasisn
con € que sufre y alegria altrufsta con el que es feliz,

Ecuar—midad (upekkha) es el estado menta. de sereniaad -

frente &zl .devenir de la existencaia.

= realizacidn de los cuatro Estados Sublimes y del
estacc de alerta y wigiiancia permiten vencer los cinco im
pedim==tos (nivarana) : deseo sensual, mala voluntad, pere-

za, iziguietud y duda. Estas cualiaades mentales son obstéd
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culos a la realizacifn de: bien y al descubramiente de 1la

verdad.

Aunque la realizacién de los Estados Sublimes es res-
ponsabilidad de cada ser humano , no por eso la &ctica bu -
dista es exclusivamente individual. El postulado es que
- al protegerse a uno mM1sSme se protege a les demds y al pro-
teger a 1os demis, se protege uno a si mismo. El Euddha
agrega :

-Y ¢cémo se protege a los demfs protegi&ndose
uno a si mismo? mediance la préctica repeti-

da (dela atencifn), por su desarrollo medita

tivo y por su frecuente aplicacidn.

-y ccdmo se protege uno a si mismo protegien-—
do a los demds? Por la paciencia, por una
vida sin violencia, por el amor benigno y la

compasidn. (132).
Ya que no tenemos una entidad permanente, somos proce
SOS 1mpersonaies gue por convencién decimos “yo~. Si no
hay diferencia sustancial, somos seres semejantes. FPor e-
so, la realizacién perscnal incluye tambi&n el bienestar
de otros seres, comoc la 1uz del scl ilumina a otros cuer -
pos. Es asi como se enlaza la &tica andividual y social

del budismo,

Pero si no hay la intencitn de salir del mal, nada =
campiarsd. A pesar que el pudismo considera gue somos se -
res condicionados fisica, psicoidgica , ambiental y cultu-
ralmente, no niega que tenemos un elemento de iniciativa ,

de decisi6n. Esa voluntad puede estar dirigada al bien o
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al mal. Prorgue tenemos esa liperctad, podemos vencer las
tendencias malsanas de la mente. La existencia de la vo -
luntad libre es un elemento importante de la etica budis -

ta,

Otros elementos gue forman parte de la base de la etf
ca buaista son la existencia del renacimiento y el EKamma.A
pesar de nc naber aigo permanente que pase de una existen-
cia a otra, el budismo afirma que el renacimientoc e€s un he
.cno. no hay oposicién entre ambas afirmaciones porgue 1o
gue continua ae una vida a otra solo es un fiujo de ener
gias psicuicas, lo que renace no es la misma ni es otra
persona. gsa corriente ae vida subconciente es nroducto -
de nuestras acciones realizaaas, sean buenas o0 malas.luan
do actwamos voluntariamente afirmamos nuestra existencaia ,
aamos impulso a esa corriente de vida supconciente. ¥ asi
aamos continuldad a nuestra existencia.

rsto sucede por el Kamma, la accidn volitiva, porgque
todo Lo gque hacemos tiene un resulcado, gue nuede ser bue-
no ¢ malo segun sea la cualidad moral de nuestro acto.

Pero si no existiera lo incondicionaao, el nibbana,la
etica pudista no tenaria sentido. El1 nibpana es la extin -
ci6n de las ralces del mal, es 1a‘&;ébiﬁcion de las tenden
cias malsanas de la mente.Porque ya no hay mal,tampoco e -
-xiste el bien como su opuesto. Se ha trascendido el bien v
el mal. La vida s6lo experimenta la plenitud, de lc Inconda

cionado, del nibbana
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Ibadem p 60.

Nyanatiloka BD p 134,
DN I,2 (samariiaphalasutta), 68.
Ruy, nota 52 al Mhps, p. 37.
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159)
160)
(6l)

(62)
(63)

1 64)
165)
\66)
\67)
L68)
(69)
(70)
\71)
(72)
\73)
\74)

{75}
{76}
(77)
(78)
V79
\80)
81
(82)
(83)
(84)
(85)
(Bb)

\87)-

{88)
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myanatiloxa BD p 135, rambién ps 24-25.

DN I,2 (samafifiaphalasutta), 74-76.

Bhikkhu Khantipalo AM p. 2.

Dhp 118. Dragonetti ha preferido traducir pufiia por
"bien".

Bhikkhu Khantipalo aM p 4.

avadana Sataka 348, en Lebn Herrera BT p 3; ver tam -
ba:én Samyucta nikaya 12.51, en wnyanatiloka LPB p 69.
Dhp 17-18

php 122.

Piyadassi Thera ASB p 126,

Bhikkhu Khantipalo 2M p 5.

Dhp 219-220

Nyanatitoka BD p 180

Piyadassi Thera ASB p 126,

Nyanatiloka BD p 180.

Bnikkhu nhantipaloﬁéﬂ p 14.

Piyadassi Thera ASB p 126.

Son de esta opinion Bhikkhu Khantipalo 2M p 16 y W.
Rahula LOBE p '96.

W. Rahula LOBE ps 97-98

Bhikkhu shantipalo AM p 17.

Ibidem p 18.

Caitado por bhikkhu kKhantipale Ibidem p 19.
Ibidem p 20.

Dhp 354.

Dhp 53.
Citado por bhixkhu Khantipalo AM ps 22-23

Mhps VI, 2
Dhp 76,
php 8.

EEE 376.
Php 330.
DN XXX1 {Sigatovada sutrta), incluido en la Antologia
de textos de la obra de Rahula LOBE, p 132, Lo hemos

comparado con el texto cue estd en el Apéndice de la



189)
(90)

t91)
192
193)
(94,
(95)
(96)
(97)
(98)

(39)

{100)
(101)
{(102)
(103,
(104

1105)
(106)
{107)
(108)
{109)
(110}
1 111)
1112)
(113)
{114)
(115}
(116}
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obra de Saddhatissa IB p 104 y con la obra Everyman's

Ethics.
Jayatilleke EEP p 3.
Citado por Nyanaponika RBM ps &4-65, tambien Jayvati -
lleke EBP p 4%.
Dhp 158.
Dhp 165.
Citadc por D. maurice O0GA ps 28-30
Ranula LQBE p 113-
Ibidem p 115.
Ibidem p 121.
Citado por rahula LOBE ps 116-117
Seguimos las bases indicadas por Jayatilleke EBP ps
6-7.
Nyanatiloka BD p 166.
Majjhima Nikaya 26, en Nyahatiloka LPB p 28.
Jayatilleke EBP p 10.
Dhp 327
Jayatilleke EBP p 6.

Samyutta nikava , vol.II, Opamma-Samyutta, n°l,cita-

do por Nyanaponika RBM p 45.
Citado por Hume RV p 73,
Milindapanha 63, en Lefn Hexrera BT p b.

ver J. A. Storey Rebirth ps 17-20

nyanatiloka KR p 5 y sgres.

Jayatilleke EBP p 5.

anguttara nikaya 6.63, en nyanatiloka LPB p 46.

Nyanatiloka BD p 92.

nvyanatiloka XR p 16.

233_12?.

Dhp 381

Citado por Glasenapp BRSD p 453,

En 1La obra ae Vappe Thera Barnestness ps 5-b6 hay un

pasaje de un texto budista donde se sefiala cque con -
la voluntad (chanda; se vence La voluntad. Pero hay

gue tener en cuenta dos cosas: este difdlogo entre -
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Ananda y el brahman Unnabha aparece en ei Iddhipada
Samyuctta . En este texto se habla sopre los “Cua -
tro Caminos ae la Potencia rsiguica" (cattaro iddhi

Eada}:concentracidn de voluntad Lchanda—Samadhi;, -

concentracidn de energia, concentracifén de concien-
cia y concentracifn ce investigacién. Por otro la-
do, chanda debe ser entendido como la "intencidn"
de vencer los estados malsanos de la mente.
S1 no hay esa intencién, significa que nos hemos a-
costumbrado a vivir con el mal y sus consecuencias.
5i tenemcs esa: intencifn , es el impulso gque nos
mueve a practicar la moral, pero gue con la medita-
caén y la sapidurfa es superada. Cuando uno ha al -
canzado la Iluminaciofi, ya no hay renacimientos,las
acciones yd no tienen resultados y va no hay accio-
nes guiadas por las tendencias malsanas.
ademdis, hay que recordar que el Buddha habfa di -

cho gue la volicién (cetana) es accién (kamma), por
cue tan pronto La volicifn surge, uno actfia con la
mente, la palabra o ei cuerpo. En este caso, ceta-
na significa "volici6n", "voluntad" y es uno ce los
elementos psicolcgibos existente en toda conciencia.
Ksta siempre acompafiada con impresiones mentales o
sensoriales. En cambic chanda significa “intencisn"
ryoluntad" v no estd presente en toda conciencia. -
La cualidad meral de ambos depende de la asociacion
con Las rafices del bien o del mal,.

{117) Mhps 11,12,

(118) vldenberg BVOC p 307

(119) Mhps VI, 7.

(120) Samyutta Nikaya XXII, 102, citado en la primera par-
te de BFE .

(121) R. Reyna IFI1 p. 122-

{122) Monier-wWwilliams, citado por Hume en RV p el.

(123) Por ejemplo, DN I,1 (Brahmajalasutta), 5-6-
(124) F. Story ha sefialado mds de 20 acepciones de dukkha,



(125)
1128)
1127)
(128)
(129)
(130)
(131)
1132)
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en Dukkha p 3, segunaa parte de BFE.

R. Hume RV p 72, o

mhps IT, 26.

Oldenberg BVOC p 291.

Ibidem p 291-

Ibidem ps 291-292:¢

R. Walshe AL p. 26.

E. Greenly BADC p 5.

Samyutta-nikaya 47,19, citado por Nyanaponika CMB p
88.
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