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CapituloI

*VERSOS GEMELOS*

La condicién humana (dhamma) esté dirigida por
la mente, predomina en ella la mente, esta he-
cha de mente. Si uno habla o actia con mente
(manas) perversa, la desgracia (dukkha) lo sigue
como la rueda (de la carreta) sigue los pasos del
buey.

La condicién humana esté dirigida por la mente,

'predomina en ella la mente, estd hecha de men- .

te. Si uno habla o actiia con mente pura, la felici-
dad lo sigue como su sombra que nunca lo aban-
dona.

«Me insult6, me golped, me venci6, me rob6.»
No cesa la agresividad de aquellos que albergan
estos sentimientos de rencor.

«Me insult6, me golped, me vencid, me robd.»
Cesa la agresividad de aquellos que no albergan
estos sentimientos de rencor.

1. Los asteriscos remiten a las notas que se encuentran al fin de cada
«capitulo.
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Jamaés en este mundo los odios cesan con el odio;
cesan con la benevolencia: ésta es una ley (dham-
ha) eterna. '

Los otros no saben que en este mundo debemos
controlarnos; cesa la disensién en aquellos que si
lo saben.

Al que vive buscando el placer, descontrolado en
sus sentidos, inmoderado en la comida, indolente
y con escasa energfa, a ése lo doblega Mara (mara),
como el viento doblega un 4rbol débil. -

Al que vive sin buscar el placer, bien controlado
en sus sentidos, moderado en la comida, lleno de
fe (saddha) e inquebrantable energia, a ése no lo
doblega Mara; como el viento no doblega una
montafia de roca.

Aquel quesin haberse liberado de las impurezas, ca-
rente de velocidad y autocontrol, vista el manto co-
lor azafran, ése no es digno del manto color azafrén.

Pero aquel que, bien afincado en los preceptos de
la disciplina moral (sila), provisto de veracidad y
autocontrol, ha arrojado de sf las impurezas, ése si
es digno del manto color azafrén.

Aquellos que consideran qﬁe hay realidad en lo
irreal y los que ven irrealidad en lo real, nutridos
de falsas ideas, no llegan nunca a la realidad.
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*17

Pero los que juzgan lo real como real y lo irreal
como irreal, éstos, nutridos de ideas verdaderas,
sillegan a la realidad.

Como la lluvia atraviesa una casa mal techada, asi
la pasién penetra en una mente indisciplinada.

Como la lluvia no penetra en una casa bien techa-
da, asi la pasién no penetra en una mente bien
disciplinada.

El que actia mal sufre en este mundo, sufre en el
otro, sufre en ambos mundos; sufre, se tortura
viendo lo impuro de sus (attan) acciones.

El que actiia bien goza en este mundo, goza en el
otro, goza en ambos mundos; goza, se regocija
viendo la pureza de sus acciones.

El que actiia mal se atormenta en este mundo, se
atormenta en el otro, se atormenta en ambos
mundos; se atormenta pensando: «He hecho una
mala accién», y se atormenta més al llegar a un es-
tado de misera existencia. -

El que actiia bien goza en este mundo, goza en el
otro, goza en ambos mundos; goza pensando:
«He hecho una buena accién»; y goza maés al lle-
gar a un estado de feliz existencia.

11
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19 Elhombre desidioso, por mucho que récite el Tipi-
taka, si no cumple sus preceptos —como un vaque-
ro que cuenta vacas ajenas— no participa de la
condicién de saman (samana).

*20 Pero aquel que vive de acuerdo con el dharma
(dhamma), habiendo eliminado el deseo, el odio y
el error, dotado del verdadero conocimiento, con
su mente bien liberada, sin nada que lo ligue a
este mundo o al otro, ése, por poco que recite el Ti-
pitaka, participa de la condicién de saman.

NOTAS

* Yamakavaggo: «Versos gemelos». El criterio que ha llevado al
agrupamiento de las estrofas en capitulos (vagga) es, en algunos
casos, de caracter éxtemo, no existiendo I}inguna vinculacién
interna entre las diversas estrofas agrupadas. Tal cosa sucede
con el presente capitulo, en el que se han agrupado estrofas que

expresan el aspecto positivo y negativo de alguna idea con el

cambio de unas pocas palabras. Tenemos otros ejemplos en

Pupphavaggo: <Las flores» y Sahassavaggo: «Los miles».

1y 2. Dhamma: término de miiltiples sentidos y dificil, por lo mis-
mo, de ser traducido. Donde aparece debe ser tomado con el
valor de «doctrina» (moral de Buddha), salvo que indiquemos
otros sentidos. En esta estrofa lo hemos traducido por «condicion
humana». Podria también traducirse por «cualidades» o, de un

modo més general, por «fenémenos», «<hechos», «cosas», pues de-
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signa cualquier realidad de cualquier naturaleza. Véase Dhamma.

Es de notar la presencia de la comparacién en estas estro-
fas. Las comparaciones son frecuentes en el Dhammapada y co-
munican algo de poético a la estrofa en que se encuentran y, al
mismo tiempo, por su contenido, generalmente tomado de la
wvida cotidiana, son aptas para hacer més asequible la ensefian-
za buddhista a un ptiblico mayor.

7y 8. «Descontrolado en sus sentidos» — «bien controlado en
sus sentidos.» El Digha1, p. 70 («Samafifiaphalasuttam», 64) ex-
plica con detalles qué se debe entender por «el control de los
sentidos». «;De qué manera, joh gran rey!, el bhikkhu tiene
guardadas las puertas de sus sentidos? jOh, gran rey!, cuando
el bhikkhu ve alguna forma, no es atraido por su apariencia ge-
neral, no se ocupa de sus detalles. Y puesto que a este sentido
de la vista, mientras permanece descontrolado, lo asaltan el de-
seo y la inquietud, cosas malas y perversas, €l se dedica a con-
trolarlo, protege el sentido de la vista, mantiene el control so-
bre el sentido de la vista; cuando oye un sonido...» Y el texto
dice lo mismo con respecto a los demas sentidos. El Samyut-
ta IV, p. 177 («Kumbhopamasuttam») compara al bhikkhu que
egjerce el control de sus sentidos con la tortuga que contrae su
cuello y sus miembros bajo el caparazén, a la llegada de un
chacal; y concluye diciendo que Mara, el Maligno, disgustado,
se aleja de ese bhikkhu, no habiendo encontrado ocasién propi-
cia. En la Bhagavad Gita II, 58, se utiliza la misma imagen de la
tortuga con respecto al control de los sentidos. Esta cualidad
del indriyasamvara (control de los sentidos) estd relacionada
con la sati (autoconciencia), ya que ambas son aspectos de la
lucha contra Mara, el sefior de la sensualidad y de la muerte.

© Véase Sati: autoconciencia.

13
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9y 10. Kasava: <impureza». Segtin el comentador se trata de las
tres faltas fundamentales mencionadas en la estrofa 20: raga
(deseo), dosa (odio), moha (error). Véase nota a la estrofa 20.

La tiinica color azafrdn es caracteristica del monje bud-
dhista. Es interesante recordar el himno X, 136, 2 del Rig Veds,
donde se dice que «los ascetas... se cubren de harapos color
azafran». Este color se convirtié mds tarde en el color preferido

de los ascetas y también de los monjes buddhistas.

15y 16. Pecca: «en el otro (mundo)». Referencia a la retribucién
de los actos malos en otra vida, en otra reencarnacién o renaci-

miento. Véase Retribucion de los actos y Samsara: transmigracion.

17y 18. Tappati, nandati: «se atormenta», «goza». En estas dos
estrofas hay referencias a los sentimientos de remordimientos
y de satisfaccién, que siente el hombre después de la falta co-
metida o del deber cumplido. Ese remordimiento y esa satis-
faccién constituyen, yé de por si, un castigo y una recompensa
y son, por consiguiente, un efecto del acto y una retribucién del
mismo. Véase Retribucién de los actos.

Duggati-suggati: «estado de misera existencia», «estado de
feliz existencia». De acuerdo con numerosos textos del canon
pali son cinco los gati o destinos que le pueden tocar al hombre,
o esferas de existencia en que puede renacer: .

1. Niraya: lugar de castigos y torturas, una especie de in-
fierno catolico (véase nota al capitulo XXII: Nirayavaggo).

2. Tiracchanayoni: el reino animal.

3. Pettivisaya: el reino de los difuntos, &nimas o manes.

4. Manussa: los hombres.

5. Deva: los dioses.

Los gati 1-3 son considerados como du-ggati; es decir, como

14

«estados de misera existencia» y los gati 4-5 como su—ggaii; es
decir, como «estados de feliz existencia». El renacimiento en
una de las cinco esferas indicadas estd determinado por los ac-
tos malos o buenos que el hombre ha realizado en su vida ante-

rior. Constituyen, por consiguiente, parte del sistema de retri-

‘bucién de los actos.

20. Raga-dosa-moha: «deseo-odio-error» corresponden a tres
actitudes importantes que se pueden adoptar frente a las cosas
y los seres. Estos términos van generalmente unidos, constitu-
yendo las faltas o defectos fundamentales que impiden el pro-
greso hacia el nirvana. Dada su gran importancia, entran, jun-
tos, o por separado, en muchas de aquellas multiples series tan
frecuentes en el canon. Asi, por ejemplo, en el Digha III,
pp. 214 y 217 «Sangitisuttantam» son los tres fuegos (aggi,
p. 217 XXXII), las tres adherencias (kificana, ibid. XXXI); y dossa y
moha, junto con lobha (avidez), constituyen las tres raices del
mal (akusalamula, p. 214, T).

15
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Capitulo IT

*EL ESTADO DE ALERTA Y VIGILANCIA

*21

%23

25

16

El estar alerta y vigilante es el camino hacia la in-
mortalidad, la desidia es el camino hacia la muer-
te; los que estdn alertas y vigilantes no mueren,
los que son desidiosos son como los muertos.

Los pandits en vigilancia, sabiendo esto en forma
clara, se deleitan en el estado de alerta y vigilan-
cia, gozosos en el reino de los ariyas.

Los que constantemente estdn dedicados a la me-
ditacién, perseverantes y esforzadamente empe-
flosos, conquistan, sabios, el nirvana, insuperado
estado de perfecta paz.

Se acrecienta la gloria de aquel que es enérgico y

estd compenetrado de autoconciencia (sati), de-

conducta pura, de actos reflexivos, autocontro-
lado, que vive segtn el dharma (dhamma), alerta

y vigilante.

Mediante su energfa, su autocontrol y autodomi-
nio, mediante su estado de alerta y vigilancia,
debe el sabio hacerse una isla que no sumerja la
correntada.

*26

*27

28

29

Los hombres necios y torpes se dan a la indolen-
cia; el sabio cuida su estado de alerta y vigilancia
como su mejor tesoro.

No os entreguéis a la indolencia ni a la intimidad
de los placeres de la sensualidad, pues el que me-
dita alerta y vigilante alcanza la felicidad.

Una vez que el pandit, con su estado de alerta 'y vi-
gilancia, ha arrojado de sila desidia, subiéndose a
la torre de la sabiduria, contempla entonces, libre
de pena, al dolorido género humano; contempla,
sabio, a los ignorantes, como quien desde lo alto
de una montafia contempla a los que estdn en el
fondo del valle. '

Alerta y vigilante entre los desidiosos, totalmente
déspierto entre los dormidos, avanza el sabio de-
jandolos atrds, como el caballo rdpido a un caballo
sin fuerzas.

Por alerta y vigilante, el Generoso alcanzé la pri-
macia entre los dioses; ellos alaban el estar alerta
y vigilante, sin cesar critican la indolencia.

El bhikkhu que se complace en estar alerta y
vigilante, que ve un peligro en la desidia, va
como el fuego quemando sus ataduras, débiles o
fuertes.

17
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*32  El bhikkhu que se complace en estar alerta y vigi-
lante, que ve un peligro en la desidia, ya no puede
decaer; esta cerca del nirvana. '

NOTAS

* Appamadavaggo: «El estado de alerta y vigilancia». El término
appamada aparece empleado en numerosos pasajes del canon
pali. De acuerdo con Oltramare (L'Histoire I, p. 129) esta virtud
caracteriza, mas que la piedad y la caridad, la moral buddhista.
El appamada debe ser relacionado con otras dos exigencias
igualmente importantes en el buddhismo: el indriyasamovara (0
control de los sentidos) y la sati (o autoconciencia). El estado de
alerta y vigilancia es una de las cualidades mas cultivadas en el
buddhismo zen del Japén, que, como se sabe, tuvo gran auge
en los circulos de los samurais.

21. Amata: «inmortalidad». Es un epiteto del nirvana. Véase
Nirvana (b).

22. Pandit; es decir, «sabio», «experto», «hdbil». Véase capitu-
lo V, nota a Balavaggo.

Ariya. El término ariya tiene los siguientes significados:
a) pertenecientie a la raza aria o que habla un lenguaje ario; o sea,
una persona que pertenece a la raza de los indoeuropeos, por
oposicién al aborigen de la India; b) de noble nacimiento y
educacién, de casta elevada, eminente, con una connotacién de
superioridad o excelencia, y c) noble, sublime, en un sentido

mas alto (espiritual o moral), aplicado a la ley de Buddha, a sus

18

discipulos, a su disciplina y practicas. La palabra ha ido toman-
do, pues, un significado ético, pasando del terreno de la supe-
rioridad racial y social al terreno de la superioridad moral. Véa-
se Aristocratismo.

23. Véase Samadhi: meditacién.

26. Véase las estrofas correspondientes al capitulo V ylanota a
Balavaggo: «El necio».

27. Kama: «sensualidad», «placer sensual», «objeto del placer».
Este término estd doblemente conectado con la esfera de la sen-
sualidad, en cuanto que, por un lado, significa los objetos pla-
centeros que provocan el deseo y, por otro, el mismo deseo pro-
vocado por esos objetos. La importancia de esta palabra estd
manifestada por el hecho de que es enumerada en primer tér-
mino en las listas de aquellas cosas que constituyen obstéculos
o impedimentos en el camino hacia la liberacién. Es el primero
de los tres tanha (sed); de los tres asava (impureza); de los tres
esana (deseo); de los cuatro ogha (corrientes), que hay que atra-
vesar; de los cuatro yoga (atadura); de los cuatro upadana (ape-
go); de los cinco nirvarana (obsticulos). Aferrarse a los placeres
sensuales significa caer bajo el dominio de Mara, sefior del
mundo de los sentidos y sefior de la muerte, y verse encadena-

do, por consiguiente, a las reencarnaciones sin fin. La doctrina

.de Buddha rechaza por igual el ascetismo exagerado y la vida

dedicada a la sensualidad, recibiendo por tal razén la denomi-

nacién del «Camino del medio». Véase Mara y Camino del medio.

30. Maghavant: «El Generoso», epiteto de Indra. Es el epiteto
que con mucha frecuencia recibe Indra en el Rig Veda. Indra, |

19
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como se sabe, es uno de los dioses mas importahtes, tal vez el
mads importante del pante6n védico. Es el dios guerrero, el dios
de la fuerza, que lleva a cabo muiltiples e importantes hazafias,
descritas en los numerosos himnos védicos que le estdn dedi-

cados. Véase Dioses.

31 y 32. Bhikkhu: monje budista. Véase capitulo XXV, nota a
Bhikkhuvaggo.

31. Samyojana: «atadura». Los samyojana impiden la liberacién
y encadenan a la rueda de las transmigraciones. El Majjhima I,
p. 9 («Sabbasavasuttam») menciona tres:

Sakkayaditthi: la creencia en un yo (véase Attan [d]).

Vicikiccha: 1a duda.

Silabbataparamasa: la creencia o fe en la utilidad (para la li-
beracién) delos usosy sacramentos religiosos.

En esta estrofa del Dhammapada se habla de los samyojana o
ataduras que el bhikkhu debe destruir. Puede referirse a los sam-
yojana anteriormente enumerados, pero no debe pasarse por
alto la posibilidad de que no se trate aqui de un uso técnico de
la palabra samyojana sino de una simple imagen para designar
los lazos de cualquier naturaleza que unen al hombre al mun-
do. Abonan en favor de esta tiltima posibilidad el caricter ar-
caico del Dhammapada y el hecho de que, de un modo general,
las sistematizaciones y clasificaciones de conceptos pertenecen
a una época posterior, en que toma auge la elaboraci6n escolas-
tica de las doctrinas de Buddha. Véase Samadhi () para un caso
semejante. Véase Apegoy Arhant.

33

34

Capitulo III

*LA MENTE

El sabio endereza su mente, vacilante e inestable,
dificil de retener, dificil de refrenar, como el que
hace flechas endereza una flecha.

Como un pescado arrojado en la playa, sacado del
agua, su morada, asi se agita nuestra mente para
escapar del poder de Mara.

Cosa buena es el control de la mente, dificil de re-
frenar, voluble, que vuela a su antojo; la mente

controlada aporta felicidad.

Cuide el sabio su mente, imperceptible, sutil, que

vuela a su antojo; la mente vigilada aporta feli-

cidad.

- Los que controlan su mente, que vuela lejos, so-

litaria, incorpérea y que se cobija en lugar recén-
dito, aquéllos se liberan de las cadenas de Mara.

- No llega a su’ completa realizacién el conocimien-

to (pafifia) de aquel de mente inestable, de vacilan-
te serenidad, que desconoce la verdadera doctri-
na (dhamma). |
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*39 Miedo no existe para el que esta despierto, con su B 37. Guhasaya: literalmente «que se cobija en lugar secreto, es-

a pensamiento libre de sensualidad, con su mente li- condido, recéndito», ya que guha es, tanto en sanscrito como en

bre de agitaciones, masalld delobuenoy delo malo. pali, un lugar escondido, una cueva. Generalmente se entiende

' que el lugar secreto, escondido, recéndito, es el corazén. En las

*40 Sabiendo que este cuerpo es fragil como un canta- ~ Upanishads el término guha, en expresiones similares a guhasa-

ro, haciendo de su mente una ciudadela, luche ya, se utiliza con respecto al atman. Es muy probable que el tér-

uno contra Mara con el arma del conocimiento; mino pali guhasaya derive de la fraseologia upanishadica. Y tal

proteja su conquista; libre esté de todo lazo.  " vez, por esta razon guhasaya en esta estrofa (y otras similares)

’ ' indique simplemente que citta es algo que no se puede alcanzar

*41 Pronto, en verdad, este cuerpo yaceré por tierra, con los sentidos, que no se puede encontrar, algo por eso miste-
arrojado, sin vida, como un lefio inatil. rioso, secreto.

42 Cualquier cosa que un enemigo pueda hacerle a 39. Cetas: «mente». El término cetas, la mayoria de las veces, es
su enemigo, o un rival a su rival, algo peor atn empleado como sinénimo de citta y manas. Cetas y citta son uti-
que eso puede hacer una mente mal dirigida. lizados indistintamente en numerosos textos, como por ejem-

plo Anguttara 1, p. 8 («Panihitaacchavaggo»). Cetas y manas

43 Cualquier cosa que puedan hacer el padre y la aparecen el uno por el otro en la forrrlgljicién de la triada cuer-
madre o los otros allegados, algo mejor atin que po-voz-mente (véase nota a las estrofas 231-234). Véase Manas:
eso puede hacer una mente bien dirigida. _ mente.

40. Jita: 1o conquistado, «su conquista», es decir, el terreno ga-
nado en la lucha contra Mara, que significa en ltimo término
el subyugamiento de la sensualidad, obstaculo para la conse-
cucién del maés alto fin: la liberacién, el nirvana.

NOTAS

* Cittavaggo: «La mente». El término citta con suma frecuencia

es empleado como sinénimo de cetus, de vififiana, de manas. Cit- 41. Apetavififiana: «sin vida». El término vififiana, que general--
ta reemplaza a manas en la formulacién de la triada cuerpo- mente se fraduce por conciencia, mente, tiene multiples senti-
voz-mente (véase nota a las estrofas 231-234), como por ejem-
plo en el Samyutta II, p. 231 («Verambhasuttam»), y AIV, p. 112

(«Bharadvajasuttam»): «...kayena... vacaya... citteno»: «con el

dos. En algunos textos como el Samyutta II, p. 94 («Assutava-
suttam»), parece que el término vififiana estd usado como
sinénimo de manas y de citta; o sea, que designa la facultad

cuerpo... con la voz... con la mente». Véase Manas: mente. mental. En unos textos como el Majjhima 111, p. 281 («Chachak-

22 23
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. kasuttam»), vififiana es «el conocimiento por medio de cada fa-

cultad sensorial»; es decir, el fenémeno que se produce cuando

cada uno de los sentidos entra en contacto con su respectivo

objeto. En otros textos como el Digha I, p. 76 («Samaffiaphala-

suttam», 83), vififiana tiene el valor de conciencia en general, y
este sentido aparece también en el término apetavififiana en esta
estrofa, para designar al cuerpo muerto, carente de conciencia.

El buddhismo recomienda a sus adeptos meditar sobre las
impurezas que contiene el cuerpo humano, sobre su caracter
compuesto, sobre lo transitorio de la vida, etc., con el fin de pro-
vocar en uno el desapego por todo. Ademds del Dhammapada,
en esta estrofa y en las 147-151 y 350, se refieren a este tipo de
meditacién ~denominada asubhabhavana o «meditacién sobre
las impurezas»—, entre otros, los siguientes textos: Sutta Nipata
193-206; Samyutta IV, p. 110; Digha 11, p. 290; Majjhima 1, p. 55;
Anguttara III, p. 322. Muchos textos hinduistas recomiendan

también la meditacién sobre las impurezas del cuerpo, etcétera,

con el fin de provocar el desapego frente a las cosas de este
mundo. Cabe sefialar que no faltan en los estoicos reflexiones
de igual inspiracién. Véase Marco Aurelio, Meditaciones, V1, 13.

24
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CapituloIV

LAS FLORES

¢Quién conquistara esta tierra, el mundo de Yama
y el de los dioses? ;Quién ha de encontrar habil-
mente el bien predicado camino del dharma que es
como una flor?

El discipulo (de Buddha) conquistar la tierra, el
mundo de Yama y el de los dioses; el discipulo (de
Buddha), hébilmente, encontrara el bien predica-
do camino del dharma que es como una flor. '

Sabiendo que este cuerpo tiene la consistencia de
la espuma, comprendiendo que es igual que un
espejismo, quebrando los dardos floridos de
Mara, puede uno ponerse fuera del alcance de la
mirada del rey de la muerte.

Como una gran correntada se lleva a la dormida
aldea, asi la muerte va llevandose al hombre que
tiene su mente poseida por el deseo, ocupado en
recoger flores.

La muerte se apodera del hombre cuya mente estd

encadenada, ocupado en recoger flores, insacia-
ble en sus deseos.
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Como una abeja se va, después de tomar el polen,

sin dafiar a la flor ni su color ni su perfume, dela

misma manera en la aldea ha de comportarse el
mMuni.

Considere uno, no lo malo de los otros nilo que los
otros han hecho o no han hecho, sino lo que uno
mismo (attan) hace o no hace.

Como una bella flor, llena de colorido pero sin
perfume, asi es estéril la palabra hermosa del que
actda (conforme a ella).

Como una bella flor, llena de colorido y con perfu-
me, asi es fecunda la palabra hermosa del que ac-
tiia (conforme a ella).

Como con un montén de flores puede uno hacer
muchos ramos de flores, asi han de ser hechas
muchas buenas acciones por el hombre desde que
nace.

No va contra el viento el perfume de la flor —sén-
dalo, tagara, malika—; va contra el viento la fragan-
cia de los buenos. El hombre bueno llena con su
fragancia todas las regiones.

El sandalo, el tagara, la flor de lét_o o el jazmin; su-
perior a sus perfumes es la fragancia de la con-
ducta noble (sila). '

Débil es el perfume del tagara y del sandalo; pe;ro
la fragancia de los buenos (sila) se difunde sin
igual hasta entre los dioses.

Mara no encuentra el rastro de aquellos de con-
ducta noble, que viven alertas y vigilantes y que
gracias al perfecto conocimiento han encontrado
la liberacién (vimutti).

58 Como un loto puede nacer bello y suavemente
perfumado en un montén de desperdicios arroja-
dos en algtin camino,

*59 asi, entre los hombres comunes e ignorantes, que
son cual desperdicio, resplandece, gracias a su co-
nocimiento (pafifia), el discipulo del perfecto ilu- -
minado.

NOTAS

44y 45. Yama. En el buddhismo Yama es el rey de los muer-
tos y, por consiguiente, se confunde con un aspecto de la fi-
gura de Mara. El buddhismo tom¢ este personaje del hinduis-
mo, el cual a su vez lo heredé de las creencias védicas. Véase
Dioses. ‘

Kusalo puppham iva: no es claro lo que ha querido expresar
con estos términos. Algunos traductores se ven obligados a tra-
ducirlos, sobreentendiendo malakara (hacedor de guirnaldas),

por «como un experto hacedor de guirnaldas encontrari flo-
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res» (Narada Thera); y otros, sobreentendiendo al lado de

puppham (flor) el adjetivo adecuado, por «como una persona ha-

bil encuentra la flor adecuada» (Radhakrishnan, Max Miiller).
Nosotros hemos preferido sacar kusalo (habil) de la compara-

cién y tomar puppham iva (como una flor) como una compa- .

racion referida a dhammapada, el camino del dharma.

46. Papupphaka: «dardo florido». Mara, en cuanto personifica-
ci6n del amor, aspecto del deseo, ha hecho suyas las flechas del
dios del amor (kama), flechas que en la mitologia y los poetas
hinduistas se representan como flores. Con respecto a esta es-

trofa véase Idealismo.

47 y 48. Pupphani eva pacinantam: «recogiendo flores». Estos
términos por si solos parecen algo forzados e incongruentes.
Por eso, siguiendo al comentador, Radhakrishnan traduce «re-
cogiendo las flores (de la vida)»; y Narada Thera «recogiendo
las flores (de los plaéeres sensuales)»; o sea, que toman flores en
un sentido metaférico. El Mahabharata X1, 169, 12 y 17 tiene:
La muerte le llega al hombre antes de que haya satisfecho
‘ sus deseos,
como un lobo que ataca a un cabrito, que esta buscando
hierbas, con la mente ocupada en otra cosa;
tomandolo la muerte se va [12]...
La muerte se va tomando al hombre envanecido por sus
hijos y rebafios, con su mente presa de los deseos,
como una gran correntada a un tigre dormido [17].
Es muy probable que el Mahabharata preserve la forma ori-
ginal, més compleja y congruente de los versos; y el texto pali
-una fusi6n de las dos estrofas sdnscritas con algunos cambios,

para poder incluirlas en este capitulo de «Las flores». La estro-
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fa 48 utiliza igualmente elementos de ambas estrofas sanscritas

e incurre en la misma incongruencia que la 47.

49. Muni: sabio. El término muni aparece en un himno famoso
del Rig Veda X, 136, donde designa al asceta de larga cabellera y
poderes magicos, el precursor del yogui de los tiempos clasi-
cos. Es interesante mencionar que Stuart Piggott (Prehistoric In-
din, Londres, 1950, p. 202) anota, al referirse a los contactos en-
tre el hinduismo y la cultura de Mohenjodaro y Harappa, que
en sellos encontrados en ambas localidades se ve la figura de
un dios, de triple rostro, sentado en la posicién de un yogui,
con las piernas cruzadas, talén con talén, prototipo de Shiva,
sefior de los yoguis. Posteriormente, en la Brihadaranyaka Upa-
nishad 1V, 4.22, la figura del muni ha sido sublimada y designa
ya ala persona que ha llegado al conocimiento del atman, es de-

“cir, de lo Absoluto. En el buddhismo el término designa, con -

una acepcion mas general, a la persona que realiza en si el ideal
fijado por el Buddha.

54, 55 ¥ 56. Tagara es el arbusto Tabernaemontana coronaria. Se
obtiene de é] un oloroso polvo de incienso.

54. Malika, jazmin de Arabia.

57. Véase capitulo I, nota a Appamadavaggo: «El estado de aler-
ta y vigilancia».

59. Puthujjana: «<hombre comiin», o persona ordinaria que no
se esfuerza ni se exige mayormente. Véase Aristocratismo.

- Sammasambuddha: «el perfecto iluminado». Véase Gotama. y
capitulo XIV, nota a Buddhavaggo.
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Capitulo V

*EL NECIO

Larga es la noche para el que esta despierto, largo
es un yojana para el que estd cansado, largo es el
samsara para los ignorantes que desconocen la
verdadera doctrina (dhammay).

Si uno en su camino no encuentra a alguien mejor
o igual a si mismo (attan), que entonces resuelta-
mente contintie solo su camino: con el necio no
hay amistad posible.

El necio se preocupa: «mis hijos..., mi riqueza...».
Uno mismo no es de uno mismo, ;cémo lo serdn
los hijos?, ;cémo lo serd la riqueza?

El ignorante que conoce su ignorancia es en esto
sabio; el ignorante que se cree sabio, ése si es igno-
rante.

Aungue el ignorante se asocie con el sabio toda su
vida, no capta el dharma, como no capta la cuchara
el gusto de la sopa. ‘

Pero si un hombre inteligente se asocia aun-
que sea un momento con el sabio, rdpidamente

67

68

69

capta el dharma, como la lengua el gusto de
la sopa.

Los tontos e ignorantes se comportan consigo
mismos como con un enemigo, haciendo cosas
perversas, de amargo fruto.

No es buena la accién que uno se duele de haber
hecho, cuyo fruto recoge uno, lamentandose, con
el rostro bafiado en ldgrimas.

Pero es buena la accién que uno no se duele de
haber hecho, cuyo fruto recoge uno, contento y
g0Z0s0.

Como miel considera el ignorante su accién mala, -
mientras ella no madura; cuando madura, el do-
lor (dukkha) le llega.

Aunque mes tras mes se alimenta s6lo con lo que
cabe en la punta de una hoja, no vale el ignorante
ni la méas pequefia parte de aquellos que han so-
pesado bien el dharma.

Una mala accién no se desprende de inmediato,
como la leche (?); ardiendo como un fuego cubier--
to de cenizas, no abandona al necio.

Lo que el necio ha aprendido es para su propia
desgracia; mata lo que hay en él de bueno, cau-

sando su ruina.
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*73  (El necio) desea una indebida repuitacién, el res-

peto de los bhikkhus, 1a autoridad en los conventos

y el homenaje de los extrafios.

*74 «Conozcan todos mi accién, los jefes de familia y
los mendicantes, dependan de mi en todo, en lo
que deben hacer y en lo que no deben hacer», asi
piensa el necio y su deseo y orgullo aumentan.

*75 Uno es el camino dela riqueza, otro el camino que
conduce al nirvana. Habiendo aprendido esto,
que el bhikkhu, discipulo de Buddha, no goce en
los honores, practique el desapego.

NOTAS

* Balavaggo: «El necio». Bala lo hemos traducido por «necio, ig-
norante, tonto». No se trata en realidad de una deficiencia de
carécter intelectual o de una escasez de erudicién. El término
indica a la persona que no estd dentro de la concepcién de la
vida preconizada por el buddhismo, que no trata de realizar
los valores de la doctrina buddhista, que no conoce y no vive
las Cuatro Nobles Verdades, en cuyo corazén no ha brotado la
fe que hace entrar en el noble camino que conduce a la libera-
cién. Pandita, «<sabio», representa el concepto opuesto a bala. El
«Balapanditasuttam» (Majjhima IIl, p. 163) caracteriza de un
modo formal al bala: «piensa mal... habla mal... acttia mal...»
y al pandita: «piensa bien... habla bien... actiia bien...» (p. 170).

La discriminacién entre buenos y malos pensamientos, buenas
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y malas palabras, buenas y malas obras debe hacerse de acuér-
do con las ensefianzas morales del Buddha. Una situacién si-
milar se plantea con respecto al Octuple Camino que contiene
igualmente una formulacién formal de la doctrina moral. Véa-
se Noble Octuple Camino y en Sila: disciplina moral, algunas
normas morales cuyo cumplimiento caracteriza al pandit. Véase
también las estrofas correspondientes al capitulo VI, «El pandit».

60.. Yojana: medida de longitud equivalente més o menos a
siete millas.

vo. Kusaggena bhufijetha bhojanam: literalmente «se sirva su ali-
mento con la punta de la hoja kusa», indicdndose de esta mane-
rala pequefia cantidad de alimento que puede tomar. Tenemos
una referencia al ascetismo. Véase Ascetismo.

Kalam (dgghatz') solasim: «ni la més pequéﬁa parte». Literal- .
mente «ni la decimosexta parte».

71. Na muccati: «<no se desprende». El comentador glosa «no
madura, no pierde o abandona su forma original o su naturale-
za» y, siguiendo sin duda al comentador, el PTS Dict. estima que
en este pasaje muccati (es soltado, desprendido) estd por mucche-
ti (se cuaja) y en consecuencia la traduccién seria «un mal acto
cometido no produce frutos con la rapidez con que se corta lale-
che» (Narada Thera). Este sentido es adoptado por muchos tra-
ductores, pero no se ve la razén por la cual hay que darle a muc-
catiel valor de muccheti; ademds muccheti (se cuaja) se aplica bien
akhiram (laleche), pero no tan bien a papam kammam (lamalaac-
cién); y la idea de muccati (es soltado), no sélo va bien con papam
kammam, sino con el verso siguiente, en el que se expresa que la

mala accién no lo suelta a uno, sino que lo persigue. El1 Manusm-
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riti IV, 172, expresa una idea similar: «la mala’accién cometida

en este mundo no produce de inmediato sus frutos, como una

vaca». Tal vez la idea que se ha querido expresar en la estrofa
pali es que la mala accién no se desprende de uno (muccati), tan
prestamente como la leche (lo hace de la vaca). El Kiratarjuniya
de Bharavi (IV, 31) se refiere justamente a la facilidad y abun-

dancia con quela leche fluye de la vaca, en su retorno al establo.

v2. Muddham assa vipatayam: «causando su ruina». Literalmen-

te «haciendo volar en pedazos su cabeza». Este pasaje en que se

dice que la cabeza del necio saltard en pedazos, nos recuerda

aquel pasaje de la Brihadaranyaka Upanishad 111, 9, 26, que refie-
re que la cabeza del brahméan Shakalya salt6 en pedazos (mur-
dha vipapata), como se le habia pronosticado, al no contestar una
pregunta de teologia que se le formulé. Y, en la misma Upani-
shad I1I, 6, Yajfiavalkya le dice a Gargi que no pregunte dema-

siado, pues su cabeza puede saltar en pedazos. Incluso, pues,

en un detalle como éste se descubre la vinculacién del bud-
dhismo con las doctrinas y textos del hinduismo.

73 ¥ 75. Véase capitulo XXV, nota a Bhikkhuvaggo.

74. Gihin: «jefe de familia». Literalmente «el que posee casa»,
por consiguiente, que lleva una vida doméstica, en oposicién a
los pabbajitas, que justamente han abandonado su casa para de-
dicarse a la vida mendicante y errante. Véase Samana.

75. Viveka: «desapego». El sentido inicial de este término es de
«separacion»: 1) desde el punto de vista fisico, con respecto al
cuerpo: «soledad»; 2) desde el punto de vista intelectual, con res-

pecto a los objetos del pensamiento: «discriminacién»; y 3) desde

~
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el punto de vista ético: «desapego». Lo hemos traducido por «de-

sapeg0», pero se podria traducir también, en el presente pasaje,
por «soledad» o «discriminacién». Mejor seria atin traducirlo, si
la hubiere, por una palabra que englobara a la vez los tres sen-

tidos.
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Capitulo VI

*EL PANDIT

Si encuentras a un hombre inteligente que te des-

cubre tus faltas y te reprende, aséciate con ese sa- 84
bio: es un descubridor de tesoros. A quien se aso-
cia a una persona asi, le va mejor y no peor.

Si reprende, si aconseja, si aleja de lo malo, tieneel
aprecio de los buenos y la antipatia de los malos.

No te asocies a malos amigos, no te asocies a hom-
bres que nada valen; as6ciate a buenos amigos,
as6ciate con los mejores.

El pandit se regocija siempre en el dharma ensefia-
do por los ariyas. Absorbiendo el dharma vive
feliz, con su mente serena. '

Los que cavan acequias encaminan el agua; los fle-
cheros enderezan la flecha; los carpinteros, la ma-
dera; los sabios se domenan a si mismos (aftan).

Como la roca compacta no tiembla con el viento,
asi el sabio no se conmueve ni en el reproche ni en
la alabanza.

Al escuchar el dharma los sabios se tornan serenoé,
como lagos profundos, tranquilos y cristalinos.

En toda circunstancia el hombre bueno practica
el renunciamiento y no dice cosas inspirado por el
deseo del placer; el sabio no se altera cuando la fe-
licidad le llega o la desgracia (dukkha) lo alcanza.

No desee hijos ni riquezas ni reinos, ni con miras a
si mismo ni con miras a otros; no desee su propio
(attan) éxito con una conducta injusta; haga suya
la disciplina moral (silz), haga suyo el conoci-
miento (pafifia); siga el dharma.

Pocos son los hombres que han alcanzado la otra
orilla; los otros prosiguen en esta orilla.

Pero aquellos que, una vez predicado el dharma,
actian de acuerdo con el dharma, ésos irdn allende
el dominio de la muerte, tan dificil de superar.

Abandonando la conducta (dhamma) sombria debe
el pandit aplicarse a la conducta luminosa. Salien-
do de su hogar para asumir la condicién de los
que no tienen hogar, en la soledad, en la cual no
existe el placer,

busque ahi su felicidad. Dejando de lado el delei-

te sensual, carente de todo, purifiquese el sabio a
si mismo de las impurezas de la mente.
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*89 Aquellos cuya mente estd bien dis¢iplinada en los
elementos constitutivos de la iluminacién, que
gozan en el abandono de sus lazos y estan libres de

apego, licidos y con las impurezas de su mente
destruidas, aquéllos se han emancipado en este

mundo.

NOTAS
* Panditavaggo: «El pandit». Véase capitulo V, nota a Balavaggo.
79. Ariya: se refiere en este caso a los discipulos del Buddha.
Véase nota a la estrofa 22 y Aristocratismo.

Dhammapiti: «absorbiendo el dharma». Literalmente «be-
biendo el dharma».

Cetas: «mente». Véase nota a la estrofa 39.

80. Cf. estrofas 33y 145.

81y 83. Impasibilidad del pandit: en el Udana, p. 27, el bhikkhu

- es comparado con un monte para ilustrar igualmente su firme-

za y el estado inconmovible, inalterable, que ha alcanzado.

83. Kamakamu: «el deseo del placer». Véase nota a la estrofa 27. :

85. Paragamin: «que ha alcanzado la otra orilla». En los textos

buddhistas son frecuentes los pasajes que comparan la obra de

autoliberacién con elhecho de atravesar un rio o una corriente; el -

llegar a la liberacién con el hecho de alcanzar la otra orilla; el no .
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conseguir esa liberacién con el hecho de permanecer en esta o£i~
1la, y los obstaculos para el progreso espiritual, con una corriente
orio que hay que atravesar. Asi tenemos por ejemplo el Sutta Ni-
pata 21, 1059, 1069. En el Digha III, p. 230 («Sangitisuttantam»
XXXI), los asava (impurezas de la mente) son denominados ogha
(corriente). La Kshurika Upanishad 22 habla también de «atrave-
sar el samsara».

86. Maccudheyya: «el dominio de la muerte», es decir, el domi-
nio de Mara: el mundo sensorial y las reencarnaciones. Véase
Mara.

87. Kanha-sukka: «sombrio-luminoso». Aunque entendemos
queen esta estrofa kanham (negro) y sukkam (blanco), aplicados a
dhamma (conducta), sén metaforas por «malo» y «<bueno» en ge-
neral, no queremos dejar de sefialar que en el Anguttaral, p. 51
(«Kanhasuttam» y «Sukkasuttam»), se dice que la desvergiien-
za (ahirika) y la inescrupulosidad (anottappa) constituyen las
cualidades (dhamma) negras o malas, y el pudor o modestia (hiri)
y la escrupulosidad (ottappa) constituyen las cualidades blancas
obuenas.

Anoka: condicién del que no tiene hogar. Referencia al pabba-
jita a su condicién de sinhogar. Véase Samana.

88. Klesa o kilesa: «impureza». El término kilesa es poco usado en
el canon pali. Los kilesa o impurezas son diez de acuerdo con el
Dhammasangani 1548 (citado por el PTS Dict.):

1. lobha: deseo

2. dosa: odio

3. moha: error

4. mana: orgullo
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ditthi: especulacién
vicikiccha: duda

thina: rigidez espiritual
uddhacca: desasosiego

W N ow

ahirika: desvergiienza

10. anottappa: inescrupulosidad

Muchos de estos términos, de acuerdo con las caracteristi-
cas de las clasificaciones buddhistas, aparecen en otras agrupa-
ciones de conceptos. Véase notas a las estrofas 20 y 89. Véase
también capitulo III, nota a Cittavaggo: «La mente», y sobre el
deleite sensual (kama), la nota a la estrofa 27.

89. Sambodhiyanga: «elemento constitutivo de la iluminacién».
Los elementos constitutivos de la iluminacién (bodhi) son con-
diciones o cualidades que debe reunir un bhikkhu para alcanzar
la iluminacién. Son mencionados en muchos textos, como por
ejemplo en el Digha I, p. 79 («<Mahaparinibbanasuttam»), y 111,
p. 106 («Sampasadéniyasuttam»), en el siguiente orden:

sati: autoconciencia

dhammavicaya: estudio de la doctrina

viriya: energia

piti: alegria

passadhi: tranquilidad

samadhi: concentracion de la mente, meditacidén

upekha: ecuanimidad, indiferencia.

Véase Bodhi: iluminacién

Asnva: «<impureza de la mente». Este término ha sido traduci-
do de muy diversas maneras: pecado, mancha (Burnouf); afec-
ciones, apetitos, pasiones (Max Miiller); emanacién, secrecién,
pasién, pecado (Childers); cupiditas (Fausboll); tachas, manchas

mortales, envenenamiento del alma (Rhys Davids); ilusiones -
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(Néumann). Segtin Oltramare, «parece que se ha querido ex-
presar, mediante este término, la idea de que el mal es para el
hombre un aflujo natural y constante. Los asava serian entonces
las influencias maléficas que vienen del exterior a atacar al
hombre y lo ponen bajo la dependencia de Mara» (sefior de la
sensualidad y de la muerte). Segtin algunos textos como el Di-
gha L, p. 216 («Sangitisuttantam», XX); el Itivuttaka, p. 49; el
Samyutta IV, p. 256 («Asavapafihasuttam»), y también el An-
guttara 1, p. 165 («Tikannasuttam»), los asqua serfan tres: kama
(sensualidad), bhava (apego a la existencia) y avijja (ignoran-
cia). Seglin otros textos, como el Digha II, p. 81 («Mahaparinib-
banasuttantam»), los asava serian cuatro, agregéndose ditthi
(especulacién) a la enumeracién anterior.

Loke parinibbuta: «emancipado en este mundo». Referencia
al nirvana en este mundo. Véase Nirvana (2
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Capfitulo VII

*EL ARHANT

No existe sufrimiento para el que ha llegado al fin

del camino y se ha puesto fuera del alcance de los
pesares, que se ha liberado del todo y ha roto
todos sus lazos.

Compenetrados de autoconciencia (sati), abando-
nansus casas; no se satisfacen con la vida de hogar:

‘como cisnes que abandonan los lagos, ellos dejan,

uno tras otro, los techos que les han dado refugio.

Como el rastro de las aves en el cielo, asi es dificil -

de seguir el rastro de aquellos que nada guardan,
que comen lo debido, cuyo dominio es la libera-
cién incondicionada y vacia.

Como el rastro de las aves en el cielo, asi es dificil

de seguir el rastro de aquel que ha destruido las
impurezas de la mente, indiferente a la comida,

+ cuyo dominio es la liberacién incondicionada y

vacia.

Hasta los dioses envidian a aquel que ha elimina-
do de si el orgullo, que est4 libre de las impurezas
de la mente y cuyos sentidos —como caballos bien

1
§

95

controlados por su cochero- han alcanzado la
calma.

Un hombre asi todo lo soporta, como la tierra; en
sus votos es firme como un indakhila; es como un
lago, libre de fango: para él no existe samsara.

Serena es la mente (manas), serena la palabra, sere-
na la accién de un hombre asi, que, gracias al per-
fecto conocimiento, se ha liberado y seha serenado.

El hombre que ya no necesita la fe (saddha) y
ha llegado al conocimiento de lo increado, que ha
cortado todo vinculo, ha destruido toda ocasién
de bien o de mal y ha eliminado de si todo deseo,
ése, en verdad, es un hombre superior.

Dondequiera que los arhants vivan, en una aldea o

“en el bosque, en el valle o en el monte, ése es un

lugar maravilloso.

eliciosos son ues; ahi n za la ’
Deli s son los bosques; ahi no goza la gente
pero gozan los que estan libres de pasiones, pues
no buscan los placeres.

NOTAS

* Arahantavaggo: «El arhant». Véase en la seccién «Principales

conceptos buddhistas» la nota respectiva.
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90. Gataddhin: «que ha llegado al fin del camirio». Podria tam-

bién traducirse por «que ha llegado al fin de su camino». Conel -
primer sentido tendriamos una metéfora para indicar queseha

llegado a la meta del camino (maggn) preconizado por Buddha.
Con el segundo sentido, el término gataddhin indicaria simple-
mente que se trata de una persona que ha llegado a la vejez.
Cf. Digha I, p. 114 («Sonadandasuttam»), en que la palabra ad-
dhagato, sinénimo de gataddhin, figura, en plano de sinonimia,
al lado de otras que significan «anciano».

91. En esta estrofa hay una alusién a la vida errante de los
bhikkhus que carecen de toda posesién. Véase capitulo XXV,
nota a Bhikkhuvaggo, y Samana.

92y 93. Animitta: «incondicionado». Este término tiene los si-
guientes significados: «libre de marcas, atributos 0 caracteristi-
cas; sin causa, incondicionado; ilimitado» (CPD). Nosotros lo
hemos traducido por «incondicionado», pero podria adoptarse
cualquiera de los otros significados. Es un epiteto del nirvana.
Para el bugldhismo todas las cosas son dependientes de otras,
condicionadas por otras. S6lo el nirvana es lo independiente, lo
incondicionado. Véase Nirvana (d).

Sufifiata: «vacio». Véase Nihilismo y Nirvana (a).

93. Conrelacién a las impurezas de la mente (asava) véase nota
a la estrofa 8¢.

94. Referencia al arhant. Véase nota respectiva y sobre todo
Dioses (c). '

93, Indakhila: palabra de significado ambiguo; indica una co-
Jumna o base de piedra sélida y firme.

97. Akata: «lo increado», lo no hecho; epiteto del nirvana. Véa-
se Nirvana (c).

Assaddha: «que no necesita la fe» -literalmente «sin fe»—,
por cuanto la fe es una etapa previa al Camino, etapa que ya ha
sido superada por el arhant (al que se refieren las estrofas de
este capitulo), el cual se encuentra justamente al fin de ese Ca-
mino. Véase Saddha: fe y Arhant. Véase Aristocratismo.

99. Raga: «pasién». Véase nota a la estrofa 20.

Kama: «placer». Véase nota a la estrofa 27.
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* 100

*101

*102

103

104

* 105
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Capitulo VIII
*LOS MILES
Mas vale una sola palabra cargada de sentido mo-

ral que al ser escuchada apacigua, que mil discur-
sos de palabras vacuas.

Mas vale un solo verso que al ser escuchado apa-

cigua, que mil versos de palabras vacuas.

Mas vale un solo verso qﬁe hable del dharma que
al ser escuchado apacigua, que cien versos de pa-
labras vacuas que uno diga.

Entre aquel que en un combate derrota a un mi-
llén de hombres y el que vence a uno solo, a si
mismo (attan), éste reporté mayor victoria.

La conqulsta de simismo, en el hombre que se (at-
tan) ha dominado y actta siempre autocontrola-

do, vale més que la conquista de otros hombres.

Ni un dios, ni un gandharva, ni Mara junto con
Brahma podrian transformar en derrota la victo-
ria de un hombre semejante.

io6

107

108

109

110

111

Si ofreciera sacrificios mil veces cada mes, duran-
te cien afios, y s6lo por un momento honrara a
uno que se ha disciplinado a si mismo, valdria
més este homenaje que aquellos sacrificios que
han durado un siglo.

Si durante un siglo, en el bosque, adorara al fuego
y s6lo por un momento honrara a uno que se ha
disciplinado a si mismo, valdria méas este home-
naje que aquel sacrificio que ha durado un siglo.

Es mejor el homenaje que se rinde a aquellos
hombres que siguen el recto camino: no valen su
cuarta parte todos los sacrificios y las ofrendas
que uno haga en este mundo durante un afio bus-
cando mérito.

Cuatro cosas (dhamma) se acrecientan para aquel
que rinde siempre (el debido) homenaje y respeta
a sus mayores: la vida y la belleza, la felicidad y la
fuerza.

Més vale la vida del hombre bueno (sila) y Que
medita, aunque dure un solo dia, que la vida del
hombre malo (dus-sila) y sin control, aunque dure
cien afios.

Maés vale la vida del hombre sabio (pafifia) y que
medita, aunque dure un solo dia, que la vida del
hombre necio (du-ppafifia) y sin control, aunque
dure cien afios.
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112 Mas vale la vida del hombre que s¢ esfuerza em-
pefiosamente, aunque dure un solo dia, que la’

105. Gandhabba, sénscrito gandharva. Los gandharvas son miisi-
cos celestes, divinidades del hinduismo. Véase Dipses.

vida del hombre indolente y de-escasa energia, - Brahma: es uno de los tres dioses mayores del hinduismo
aunque dure cien afios. , junto con Vishnu y Shiva. Véase Dioses.
* 113 Més vale la vida, aunque dure un solo dia, del 113. Véase Anicca, impermanencia.
hombre que toma conciencia de que todo nace y
todo perece, que Ia vida, aunque dure cien afos, 114. Amatam padam: «estado mas alld de la muerte», epiteto del
del hombre que no toma conciencia de que todo nirvana. Véase Nirvana (b).
nace y todo perece. '
115. Dhammam uttamam: «el supremo dharma». En algunos tex-
*114 Mas vale la vida, aunque dure un solo dia, del tos la palabra dhamma unida a ciertos epitetos podria significar
hombre que tiene conciencia del estado que estd =~ nirvana. En el presente pasaje puede significar nirvana o sim-
mas alld de la muerte, que la vida, aunque dﬁr_e plemente doctrina. Véase Nirvana (b).

cien afios, del hombre que no tiene conciencia del
estado més alld de la muerte.

*115 Mas vale la vida, aunque dure un solo dia, del
hombre ‘que conoce el supremo dharma, que la
vida, aunque dure cien afios, del hombre que no
tiene conciencia del supremo dharma.

NOTAS
* Sahassavaggo: «L.os miles». Véase capitulo I, nota a Yamakavaggo.

100, 101 y 102. Atthapada: «palabra cargada de sentido moral», |
y gatha (estrofas 101 y 102): «versos», se refieren desde luego a
palabras y versos que exponen la doctrina de Buddha.
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Capitulo IX

EL MAL

Aprestirese uno en hacer el bien, aparte su men-
te del mal; pues si uno hace desidiosamente el
bien, es en el mal donde su mente (manas) en-
cuentra su deleite.

Si un hombre llegara a hacer el mal, queno vuelva |

a hacerlo una y otra vez; que no ponga en el mal
su deleite; la acumulacién del mal produce el su-
frimiento (dukkha). ' '

Si un hombre llegara a hacer el bien, que lo haga

una y otra vez; que ponga en €l su deleite; la acu-

mulacién del bien produce la felicidad.

Aun el malo posee la felicidad, mientras no ma-
dura su falta; pero cuando madura, entonces el
malo se da con la desdicha.

Aun el bueno padece desdicha, mientras no madu-
ran sus buenas acciones; pero cuando maduran, en-
tonces el bueno encuentra la felicidad.

No tengéais a menos ninguna accién mala (pen-
sando): «Consecuencias no tendrd para mi». El

* 122

123

*124

125

* 126

* 127

cantaro se llena aun con el agua que cae gota a
gota. Aunque acumuldndose poco a poco, el mal
va envolviendo al necio.

No tengais a menos ninguna accion buena (pen-
sando): «Consecuencias no tendra para mi». El
cantaro se llena aun con el agua que cae gota a
gota. Aunque acumuldndose poco a poco, el bien
va envolviendo al sabio.

Como un mercader rico evita, cuando va en pe-
quefia caravana, un camino peligroso, como el
hombre deseoso de vivir evita el veneno, asi debe
evitar uno las malas acciones.

Con la mano que no tiene herida se puede coger
veneno: éste no penetra en ella; mal no existe para
el que no actia.

Como polvo fino lanzado contra el viento, el mal
se vuelve contra el necio que hace dafio a un hom-
bre inocente, puro y sin tacha.

Algunos se reencarnan en seno materno; los que
actian mal van a un mundo de sufrimiento; los
buenos, a un mundo de felicidad; los que estan li-
bres de las impurezas de la mente alcanzan el pa-
rinirvana.

Ni en el aire ni en medio del mar ni dentro de una
cueva de la montafia se encuentra aquel lugar en
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donde uno, refugidndose, podria escapar (de la

consecuencia) de sus malas acciones.

128 Ni en el aire ni en medio del mar ni dentro de una
cueva de la montafa se encuentra aquel lugar en
donde uno, refugidndose, podria escapar de la
muerte.

NOTAS

121 y 122. Na mam tam agamissati, literalmente «no llegara a
mi». Para reproducir més exactamente la idea que se ha queri-
do expresar en estas estrofas hemos traducido, siguiendo el co-
mentario, «consecuencias no tendra para mi».

Purati, hemos traducido «va envolviendo». Literalmente
«es llenado de» (pasivo).

124. Akubbato: «para el que no actiia». Se hace tal vez presente
en esta estrofa el quietismo a que puede conducir la doctrina
buddhista con sus preceptos de renunciamiento y desapego.
Quietismo al que también puede llevar la teorfa del karman (véa-
se Retribucion de los actos), pues da cabida a una ética de la no
accién: para evitar las consecuencias tan dolorosas del acto, lo
mejor es renunciar a él. Otra traduccién posible de «mal no

existe para el que no actiia», sin referencia a una actitud quie-

tista, serfa, sobreentendiendo otro papam (dafio, mal) después.

de akubbato, «mal no existe para el que no hace dafio». Muchos
traductores adoptan este 1iltimo sentido.

126. Parinibbanti: «alcanzan el parinirvana». Véase Nirvana. Véa-
se también capitulo XXII, nota a Nirayavaggo: «<El mundo de su-
frimiento», y la nota a las estrofas 17 y 18 (duggati-suggati).

127. Referencia a lo inexorable de la causalidad kérmica. Véa-

se Retribucion de los actos (e).
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*129

*130

*131

*132

*133
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Capitulo X

*LA VIOLENCIA

Todos temen la violencia, todos se asustan de la
muerte. Pensando que todos sienten como ti, no
mates, no hagas matar.

Todos temen la violencia, todos aman la vida.
Pensando que todos sienten como ti, no mates,
no hagas matar.

No alcanza la felicidad después de la muerte
aquel que, buscando su propia felicidad, hace su-
frir con violencia a otros seres que también de-
sean la felicidad.

Aléanza la felicidad después de la muerte aquel
que, al buscar su felicidad, no hace sufrir con vio-

lencia a otros seres que también desean la feli-
cidad.

No digas palabras rudas: aquel al que td increpa-
ras tendria que contestarte por igual. Las palabras
airadas son causa de dolor (dukkha): tendrés que
pagar por ellas.

“134

*135

136

137

138

139

*140

*141

Si al igual que un gong roto ya no vibras con
nada, has alcanzado el nirvana, la ansiedad no
existe para ti.

Como un pastor, con su palo, lleva sus vacas hacia
la pradera, asi la vejez y la muerte se llevan la
vida de los hombres.

Elignorante no se da cuenta de que estd actuando
mal; necio, sus propios actos como fuego lo van
consumiendo.

Aquel que con violencia hace dafio a personas
buenas y pacificas, muy pronto se ve precipitado
a alguno de estos diez males: '

terribles sufrimientos, maltratos, rotura de algtin
miembro o una grave enfermedad o trastorno de
la mente;

dificultades con el rey o alguna infame calumnia,
la pérdida de sus parientes o la destruccién de sus
riquezas;

o también el fuego ardiente quema su casa. Des-
pués de su muerte el necio (du-ppafifia) cae en al-
gtin mundo de sufrimiento.

Ni el andar desnudo ni las trenzas ni el barro ni el
ayuno ni el tener la tierra como lecho ni la sucie-

dad y la mugre, ni el adoptar una postura inco-
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*142

143

%144

145
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moda purifican al hombre que no ha vencido sus

dudas.

Si uno ha llegado a conquistar la calma, sereno,
con autocontrol y autodominio, lleva una vida de.
pureza (brahmacariya) y ha dejado de lado la vio-
lencia para con todos los seres, aunque lleno de
adornos y atavios, ése es un brahman, ése es un!
saman, ése es un bhikkhu. '

En este mundo, ni aun el hombre que se repri-
me por un sentimiento de decencia se libra de
la critica, como un buen caballo se libra del
latigo.

Como un buen caballo azuzado por el latigo, sed
empefiosos y entusiastas; con fe (saddha), discipli-
na moral (sila) y energia, concentracién de la men-
te (samadhi) y conocimiento del dharma, llenos de
sabiduria y buena conducta, y compenetrados
de autoconciencia, os libraréis de este gran sufri-
miento (dukkha).

Los que cavan acequias encaminan el agua; los
flecheros enderezan la flecha, los carpinteros la
madera; se domefian a si mismos (attan) los que
son estrictos en el cumplimiento de las exigencias
que se han impuesto.

NOTAS

* Dandavaggo: «La violencia». Danda es un término que tiene
triple significado: violencia, castigo, bastén o vara. Véase Ahim-
sa: no-violencia.

129 y 130. Attanam upamam katva: «pensando que todos sienten
como ti». Literalmente «tomédndose uno a uno mismo como
referencia».

131y 132. Referencia a la retribucién de los actos buenos y ma-
los después de la muerte, desde luego mediante las reencarna-

ciones felices o desgraciadas. Véase Retribucidn de los actos.

133. Patidanda phuéeyyu tam: «tendrés que pagar por ellas». Lite-
ralmente «la retribucién te tocard». Véase Retribucién de los actos.

134. Referencia al nirvana en este mundo. Véase Nirvana (g).
135. Véase capitulo XI, nota a Jaravaggo: «La vejez».

140. Véase capitulo XXII, nota a Nirayavaggo: «El mundo de su-
frimiento».

141. Referencia a practicas ascéticas. Véase Ascetismo.

142. Véase nota a las estrofas 7 y 8; en capitulo XXV, nota a
Bhikkhuvaggo; y Ahimsa: no-violencia.

141 y 142. Ni las caracteristicas externas de una vida pura ha-

cen al hombre puro (141); ni la apariencia exterior opuesta a la
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de un verdadero discipulo, le impide serlo. Pata Buddha sc“)lo'r

cuenta la perfeccién interior que ha alcanzado el hombre.

144. Dukkham idam: «el gran sufrimiento» es la existencia, o
mejor dicho, la serie de reencarnaciones que, sometidas al dolor
y ala muerte, producen sufrimiento y sélo terminan cuando se
alcanza el nirvana. Véase Samsara: transmigracién y Dukkha:
dolor.
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* 146

Capitulo XI
*LA VEJEZ
¢Qué risa puede haber, qué alegria en un mundo

que sin cesar se consume? ;Rodeados de tinieblas
no buscaréis una luz?

* 147 Observa esta ataviada sbmbra, cubierta de heri-

*148

*149

150

151

das, compuesta por muiltiples elementos, someti-
da a la enfermedad, llena de fantasias y que en
ningin momento tiene estabilidad.

Este cuerpo agotado y endeble, verdadero nido
de enfermedades, se deshace, es una masa pritri-
da; la muerte es el fin de la vida. -

(Qué placer puede haber cuando uno ve estos
huesos blanquecinos arrojados por tierra como
frutos en el otofio?

Ciudadéla hecha de huesos, recubierta de sangre
y carne, donde la vejez y la muerte, el orgullo y la
hipocresia se han establecido.

Envejecen los abigarrados carruajes reales; enveje-
ce también el cuerpo; pero la doctrina (dhamma) de
los buenos no envejece; los buenos la transmiten
alosbuenos. ' |
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152

*153

154

*155

El hombre poco instruido envejece como el buey:
sus carnes aumentan, no aumenta su sabiduria

(pafifia).

He pasado por toda una serie de muiltiples naci-
mientos (samsara), buscando sin descubrirlo al
que construye la casa: doloroso es nacer y nacer
una y otra vez.

iT que construyes la casa!, te he descubierto, no
me hards una nueva casa, todas tus vigas han sido
rotas y el techo destruido; mi mente se ha despoja-
do de todo aquello que produce la existencia (san-
khara) y ha alcanzado la destruccién de los deseos.

No llevaron una vida de pureza (brahmacariya) ni
acumularon bienes en su juventud, y ahora se con-
sumen como viejas garzas en una laguna sin peces.

No llevaron una vida de pureza (brahmacariya) ni
acumularon bienes en su juventud, y ahora yacen,
como arcos ya gastados, afiorando el pasado.

- NOTAS

* Jaravaggo: «La vejez». La vejez junto con la muerte (jaramara-

na) coristituyen el primer término del paticcasamuppada, tal

- como lo hemos expuesto en la seccién «Principales conceptos

buddhistas», y su existencia estd condicionada por el naci-
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miento (jati). La vejez y la muerte simbolizan el dolor, la mise-
ria y lo transitorio de la vida humana, cuya consideracién y el
deseo de explicarlos y la voluntad de erradicarlos descubren a
Buddha las Cuatro Nobles Verdades. La leyenda buddhista na-
rra ¢c6mo el principe Siddhartha, que habria de convertirse en
el futuro Buddha, sale de su palacio y tiene tres encuentros que
provocan en €] una dolorosa reaccién y lo inducen a dejar el pa-
lacio de su padre y a dedicarse a la vida errante y mendicante,
para encontrar asi la forma de vencer al dolor. Estos tres en-
cuentros son: un anciano, un enfermo y un muerto, y corres-
ponden a los tres mensajeros de la muerte. Véase estrofa 235 y
nota respectiva. Véase Paticcasamuppada: generacién condicio-
nada y Anicca, impermanencia. Sobre la vida de Buddha véase

Bibliografia, seccién Gotama.

146. Referencia al sentimiento de dolor que produce en el

. buddhista el perpetuo cambio del mundo. Véase Anicca, im-

permanehcia y Dukkha: dolor.

147. Cittakatam bimbam: «ataviada sombra»; es el cuerpo hu-

mano.

* 147-149. Referencia a la practica de la contemplacién de lo im-

puro del cuerpo. Con respecto a la meditacién sobre las impu-
rezas (asubhabhavana), véase nota a la estrofa 41.

153 ¥ 154. Gahakaraka: «el que construye la casa»; es el deseo, el
apego a la existencia, que someten al hombre al dominio de
Mara, sefior de la sensualidad y de la muerte. La casa (gaha) se-
ria el cuerpo o, mejor dicho, los cuerpos en que el hombre se
reencarna. El descubrimiento de las verdades del buddhismo y
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de la causa que conduce a las reencarnaciones y la erradicacién
de ese deseo, o desapego, impide nuevas reencarnaciones. Se-
gn el comentador estas estrofas habrian sido pronunciadas
por Gotama Buddha al llegar a la liberacion.

154. Tanha: «deseo». Véase capitulo XXIV, nota a Tanhavaggo.

155 y 156. Dhana: «bienes». En este contexto debe entenderse
por «bienes espirituales». El Digha III, p. 163 («Lakkhanasut-

tantam» 2,2) menciona los 7 dhana o bienes espirituales que
son: saddha (fe), sila (disciplina moral), hiri (modestia), ottap-
pa (escrupulosidad), suta (sabiduria), caga (generosidad), pafifia
158

(conocimiento).

159

160

161
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Capitulo XII

UNO MISMO

* 157 Sise considera a si mismo (attan) como algo valio-

so, entonces que se proteja bien, que se vigile.
Pase en vela el sabio una de las tres guardias de la
noche.

Que el sabio primero se afirme a si mismo en lo
que es conveniente, y no se contamine; y que lue-
go aconseje a otro.

Si actia consigo mismo como aconseja a los de-
més, si se ha controlado a sf mismo, podré enton-
ces controlar a otros. Uno mismo es en verdad di-
ficil de dominar. '

Uno mismo se protege a uno mismo. ;Quién otro
podria hacerlo? El que estd bien autocontrolado
consigue con ello una proteccién que no es ficil

. encontrar.

Como un.diamante deshace a una joya hecha de
piedra, asi deshace al sabio el mal que él mismo
hace, de él nacido, en él originado.
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*162 El que acttia mal constantemente 'se reduce a si

mismo al estado en que quisiera verlo su enemigo,

al estado a que la enredadera reduce al drbol Sala.

163 Facil es hacer lo malo y pernicioso para uno mis-
mo; sumamente dificil, lo bueno y saludable.

* 164 El necio, que acogiéndose a equivocadas doctri-
nas critica el mensaje de los nobles arhants que vi-

ven conforme al dharma, produce, como el bamb,

frutos para su propia destruccién.

*165 Uno mismo hace el mal, uno mismo se corrompe;
uno mismo deja de hacer el mal, uno mismo se

purifica; pureza y corrupcién existen por uno

mismo, nadie puede purificar a otro.

*166 No descuide su propio bien, por el bien ajeno por
muy grande que sea; habiendo captado lo que es
su propio bien, dediquese a él.

NOTAS

157. Tinnam afifiataram yamam: «una de las tres guardias de la
noche». Referencia a la divisién de la noche en tres partes sefia-
ladas por las tres rondas nocturnas.

162. Maluva: «enredadera». La imagen de la enredadera que
cubre y destruye al drbol en el cual se enreda, aparece en el An-
guttara 1, p. 202 («Akusalamulasuttam»).

64

 Sala: el drbol Sala, «a Sal tree» (Shorea robusta), segtin el PTS
Dict.

164. Ariya: «noble». Véase nota a la estrofa 22.

La referencia es a la creencia de que el bambii muere, al dar
su fruto, como el bananero. Charles Yoret, La flore de I'Inde, p. 7,
nota 3, se refiere a ciertos bambties que mueren después de la
maduracion de sus frutos.

165. El buddhismo insiste en que cada uno es responsable de
sus actos y en que cada uno recibe el fruto de sus propias accio-
nes. El Majjhima 111, p. 179 («Devadutasuttam») dice: «tu mala
accién no ha sido hecha por tu madre ni por tu padre ni por tu
hermano ni por tu hermana ni por tus amigos y compafieros ni
por tus parientes y aﬂegados ni por los samanes y brahmanes
ni por las divinidades; tii mismo has hecho tu mala accién, t .
mismo recibirds su fruto». Véase Posicitn del hombre.

166. Sadattha: «el propio bien». Por «propio bien» se entiende
el progreso hacia la liberacién y el alcanzarla. Esto es lo més
importante para cada uno, y todo lo demés pasa a segundo pla-
no, incluso el bien del otro. Desde cierto punto de vista se pue-
de hablar de egoismo en aras del bien supremo de la liberacién.
Véase Arhant.
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* 167

* 168

169

*170

171

172

66

Capitulo XIII

EL MUNDO

No se debe adoptar un proceder (dhamma) inno-
ble, ni vivir sometido a la desidia; no se debe se-
guir una doctrina errénea ni dar fuerza a lo mun-
dano.

Uno debe esforzarse y no ser desidioso; uno debe
practicar la doctrina; el que practica la doctrina
vive feliz en este mundo y en cualquier otro.

Se debe practicar bien la doctrina; no se debe
practicarla mal; el que practica la doctrina vive fe-

liz en este mundo y en cualquier otro.

El rey de la muerte no ve a aquel que considera al

mundo como una burbuja, que lo considera como

un espejismo.

Venid, contemplad este mundo abigarrado como
un carruaje real; en él los necios estan hundidos;
apego a él no tienen los sabios.

Aquel que habiendo sido antes desidioso, deja
después de serlo, ése ilumina este mundo como la
luna que se ha liberado de los nubarrones.

173

174

*175

* 176

*177

*178

Aquel cuya mala accién es cubierta por una bue-
na, ése ilumina este mundo como la luna que se
ha liberado de los nubarrones.

Ciego es este mundo; pocos son en él los que ven
claro; raro es el que vuela hacia los cielos como un
péjaro que se ha liberado de la red.

Los cisnes van por la senda del sol, con su poder
mégico pueden volar; los sabios escapan del
mundo derrotando a Mara y a su ejército.

No hay mal que no se atreva a hacer el hombre
que ha transgredido aquella ley (dhamma) que es
Ginica, que falta a la verdad, que desecha la idea
de otro mundo.

Los mezquinos no van al mundo de los dioses, los
necios no elogian la generosidad, pero el sabio
goza con la generosidad y por eso es feliz en el
otro mundo. '
, |

Fruto mejor que el absoluto dominio de la tierra,
que la obtencién del cielo y que la soberania sobre
todos los mundos, es el entrar en la corriente.

NOTAS

167. Lokavaddhana: Literalmente, «que hace radicar su prospe-

ridad en las cosas del mundon».
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168. Asmin loke paramhi ca: «en este mundo y én otro». Referen-
cia al mundo actual del hombre y a los otros mundos en que
puede reencarnarse. Véase nota a las estrofas 17y 18.

170. Con respecto a esta estrofa véase Idealismo.

175. Akase yanti iddhiya: «con su poder mégico pueden volar»,
Esta frase la hemos referido a los cisnes; podria también so-
breentenderse un sujeto como «algunos hombres», y traducirse

«con su poder mégico algunos hombres pueden volar». Asi in-

terpreta el comentador y asi traduce Narada Thera. Con esta -

segunda interpretacién se da cabida en la estrofa al elemento

sobrenatural. Ya en el Rig Veda X, 136, 4 se habla de los ascetas \

que vuelan por los aires contemplando todas las formas. Véase
Sobrenatural (El elemento).

176. Vitinnaparaloka: «que desecha la idea de otro mundo». Re-
ferencia a los que no creen en otras vidas, en otros mundos (pa-
raloka), en los quie se lleva a cabo la retribucién de los actos. Este

descreimiento era considerado una herejia. Véase Retribucién

de los actos.

177. Bala: «necio». Véase capitulo V, nota a Balavaggo.
Parattha: «en el otro mundo»; es decir, en otra vida.

178. Sota: «la corriente»; es el camino ensefiado por Buddha y
que conduce a la liberacién, al nirvana. De un modo maés técni-
co el término sotapatti designa «el hecho de entrar en la corrien-
te», y un sotapanna es aquel «que ha entrado en la corriente»; es
decir, el que ha alcanzado la primera etapa del camino que con-
duce a la condicion de arhant. Véase Arhant.

63

Capitulo XIV

*EL BUDDHA

*179 ;Por qué medios podriais atraer al Buddha cuyo

' horizonte no tiene limites y que no deja huella;
cuya conquista no puede perderse y cuya victoria
nadie en este mundo puede alcanzar?

180 ;Por qué medios podriais atraer al Buddha cuyo
horizonte no tiene limites y que no deja huella; en
quienno existe pasién ni deseo que, envolviéndo-
lo en sus redes, puedan arrastrarlo a cualquier .
parte? '

*181 Aunlos dioses envidian a los que han llegado a la
iluminacién, compenetrados de autoconciencia
(sati) y empefiosos en la meditacién, sabios y go-
zosos'en la paz del renunciamiento.

182 Dificil es obtener la condicién humana, dificil 1a
vida de los hombres, dificil es (tener la suerte de)
escuchar el verdadero dharma, dificil es la apari-
cién de un buddha. ‘

* 183 El no hacer ningtin mal, la realizacién del bien, la

purificacién de la propia mente: éste es el mensaje
de los buddhas. '
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* 184

* 185

186

* 187

* 188

189

Supremo ascetismo es el soportar y la fortaleza,
Lo supremo llaman los buddhas al nirvana. El

que partié de su casa para llevar la vida mendi-
cante no por eso es un saman, si lastima, si morti-

fica a otros.

Abstenerse de vituperio, abstenerse de hacer
dafio, el autodominio de acuerdo con los precep-

tos del patimokkha, la moderacién en la comida,
una vida solitaria y dedicarse a la concentracién:
éste es el mensaje de los buddhas.

Ni con una lluvia de monedas de oro se satisfacen

las pasiones; escaso es su deleite y producen sufri-
miento (dukkha): el que asi ha comprendido es un
sabio.

El discipulo del perfectamente iluminado no en- |

cuentra deleite ni aun en los placeres celestiales;
goza en la destruccién del deseo.

Impulsados por el miedolos hombres buscan refu-

-gio en las montafias, en los bosques, en los monas-
terios, en los drboles y monumentos sepulcrales.

Estos no son refugio seguro, no son el mejor refu-
gio; acogiéndose a estos refugios no se libera ino

de los sufrimientos.

* 191

192

ése ve con certero conocimiento (pafifia), las Cua-
tro Nobles Verdades:

el sufrimiento, el origen del sufrimiento, la supre-
sién del sufrimiento y el Noble Octuple Camino
que conduce a la supresién del sufrimiento.

Este en verdad es el refugio seguro, es el supremo
refugio; recurriendo a este refugio uno se libera
de todo sufrimiento.

*lige

Pero el que ha buscado refugio en el Buddha, en
la Doctrina (dhamma) y en la Comunidad (sangha),

70

193

194

*195

196

Dificil es encontrar un hombre de calidad; no nace
en cualquier parte. La familia donde tal sabio
nace estd radiante de felicidad.

Produce felicidad el nacimiento de los buddhas, .
produce felicidad la ensefianza del verdadero dhar-
ma, produce felicidad la concordia en la Comuni-
dad, produce felicidad la austeridad (de sus miem-
bros) cuando viven en concordia.

Aquel que honra a los buddhas venerables o a sus
discipulos que han vencido los obstaculos y han
superado el dolor y las quejas,

aquel que honra a hombres asi, libres de deseos y

libres de temores; nadie en este mundo puede cal-
cular su mérito.
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NOTAS , '

* Buddhavaggo: «El Buddha». El término buddha (iluminado, des-

pierto) designa de modo general a todo aquel que ha alcanzado _ 

la bodhi, o iluminacién (véase Bodhi). En el Majjhima I, p. 144
(«Brahmayusuttam»), cuando el brahmén Brahmayu pregunta
qué es un buddha, recibe la siguiente contestacién: «Aquel que

conoce sus existencias anteriores y ve el mundo de sufrimiento.

y el mundo de felicidad; que ha llegado al término de sus reen-
carnaciones y, dotado de un conocimiento trascendente, sabe
que su mente estd pura y libre por completo de todas las pasio-
nes; que ha dejado atréas el nacimiento y la muerte, ha llegado
a la perfeccién en la vida religiosa y se ha puesto mas alla de
todo ~un hombre asi es llamado “buddha”>». Los términos sani-
buddha y sammasambuddha indican con leves matices lo mismo
que buddha. En este capitulo del Dhammapada tenemos la indi-
cacién de algunos rasgos que caracterizan a los iluminados. En
forma especial y por antonomasia el término buddha designa al
iluminado por excelencia, a Gotama Buddha, el fundador de la
doctrina. Véase Gotama.

179. Anantagocara: «de horizonte sin limites». Literalmente «cuya
esfera (de percepcién) es infinita, cuyas miras son infinitas».

Apada: «que no deja huella». Epiteto referido al Buddha. El |

aniquilamiento del Buddha es, en efecto, absoluto al entrar en
el nirvana. Véase Nirvana.

181. Véase Bodhi: iluminacién, Samadhi: meditacién y Dioses.

183. Pariyodapana: «la purificacién». Consiste en liberar la
mente de los deseos y odios. Véase Manas: mente y Gotama.

72

184‘- _Actitud de benevolencia que caracteriza al saman. El sim-
ple hecho de salir de su casa para llevar una vida mendicante
no convierte al hombre en samén, si atin guarda en su espiritu
sentimiento de agresividad para con sus semejantes. Véase
Metta: benevolencia.

185. Pantam sayanasanam: «una vida solitaria». Literalmente «le-
cho y asiento solitarios». Es una expresién corriente de los textos
palis para designar el hecho de una vida apartada, solitaria.
Patimokkha es el nombre dado a una coleccién de 227 reglas
que deben ser observadas por los miembros de la comunidad
buddhista. El Patimokkha en si no forma parte del canon pali,
pero todas sus reglas estan contenidas en el Sutta Vibhanga del
Vinaya Pitaka (véase en la Introduccién la seccién correspon-
diente a canon pali) Que le sirve de comentario. En un primer
morﬁento existié el cdigo en si, mantenido por transmisién
oral, después surgié un comentario literal sobre cada una de
las 227 reglas; éste es el llamado Antiguo Comentario. M&s tar-
de, ambos el cédigo y su comentario- fueron refundidos en
un nuevd Comentario, con capitulos suplementarios. Es este
dltimo el que ha llegado hasta nosotros. El Patimokkha es cierta-
mente uno de los textos mas antiguos y se ha conservado enlas
diversas.redacciones pali, sinscrita, china y tibetana del canon
buddhista. Las faltas que deben evitar los bhikkhus y bhikkhunis
estan clasificadas en él de acuerdo con su magnitud y con la
sancién que originan. Unas tienen como castigo la exclusién
definitiva de la comunidad: fornicar, robar, matar y la preten-
si6n injustificada de poseer un poder sobrehumano y una cien-
cia superior; otras tienen como castigo la exclusién temporal:
tocar a una mujgr o hablarle, turbar la paz de la comunidad, et-

cétera; otras faltas son penadas con la confiscacién de los obje-

73



M
Highlight

M
Highlight

M
Highlight

M
Highlight

M
Highlight


tos que hayan sido indebidamente obtenidos por el monje » COnﬁpjdad buddhista: «me acojo al refugio del Buddha, me

otras son castigadas con una simple penitencia como por ejem acojo al refugio del Dharma, me acojo al refugio del Sangha».
plo: leer un texto religioso a una persona no calificada, hacer (Khuddhakapatha 1, p. 1). Véase Gotama, Dhamma 'y Sangha.
dafio a alguna planta o a algiin ser vivo, transgredir las leyes |

relativas a la alimentacién, mirar a un ejército en marcha. E1 Pg-  © 191. Con respecto a las Cuatro Nobles Verdades y al Noble

timokkha contiene también una serie de normas relativas a la Octuple Camino en esta estrofa, véase notas respectivas.
manera de vestirse, de comer, de conversar, de satisfacer las ne-" ‘ '

cesidades mds intimas. El Patimokkha servia de base para la | 195. Paparica: «obstéculo para el progreso espiritual». El canon
confesién de las faltas, que el bhikkhu debe realizar cada cierto | pali designa también con el nombre de nivarana a este tipo de

tiempo. Para esto las reglas son recitadas en los dias uposatha obstaculos. El término nivarana encierra lo mismo que el térmi-

sy

(14 y 15 del mes) y al fin de cada recitacién, el recitador pregun- no samyojana (atadura; véase nota a la esfrofa 31), una imagen

ta a los miembros de la Orden que estdn presentes si alguno de para designar el mal, esta vez considerado como un obsticulo

ellos ha infringido alguna de las reglas, implicando el silencio ~  que se interpone en el Noble Octuple Camino e impide el avan-

ausencia de culpa. ce hacia la meta deseada: la liberaci6n. Los nivarana u obstécu-
los, segtin la enumeracién usual que el Digha 1, p. 71 («Samaii-

18y. Los placeres celestiales no constituyen la meta a la que fiaphalasuttam») reproduce, son los siguientes:

tiende el bhikkhu. Aparece aqui la misma tendencia a rebajar a 'f abhijjha: deseo ’

los dioses y todo lo que pertenece a su dominio, exaltando la vyapada: agresividad ‘

condici6n del bhikkhu que hace suyas las verdades del Buddha. | thina-middha: pereza, desidia, dejadez

Véase Dioses; nota a la estrofa 27 y, en capitulo XXIV, nota a Tan- uddhacca-kukkucca: inquietud, desasosiego, excitacién

havaggo: «La sed, el deseo». - vicikiccha: duda.

188. Referencia al fenémeno usual de la época de los que,

abandonando todo, se dedicaban al ascetismo en bosques,
montes, etc. Es interesante el hecho de que el texto sefiala que

lo que impulsa a esa gente es el miedo (bhaya). Ver Samana.

190y 194. Buddha... dhamma... sangha: «Buddha», «la Doctri- |-

ra», «la Comunidad». Constituyen los tres aspectos funda- |

mentales del buddhismo, los tres elementos que lo componen.:
Estan reunidos en la férmula mediante la cual se ingresaba a la i
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197

198

199

* 200

201

*202
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~camos libres de agresividad.

de alegria como los dioses Radiantes.

El hambre es la peor molestia; las cosas condicio-
nadas (sankhara) son la peor desgracia; conocien-
do esto, en verdad, el nirvana es la suprema feli-
cidad. : !

Capitulo XV

*LA FELICIDAD
La salud es la mejor proteccién; la satisfaccién es
el mejor bien; la confianza mutua, el mejor paren-
tesco y el nirvana la suprema felicidad.

Vivamos felices, libres de agresividad entre losv
agresivos; entre los hombre agresivos permanez. |
Bebiendo el néctar de la soledad y el néctar de la
calma, bebiendo el néctar de la alegria que emana
del dharma, se libera uno de la angustia y se libera
del mal.

205

Vivamos felices, libres de inquietud entre los in- ,
quietos; entre los hombres inquietos permanezca-
mos libres de inquietud. |
Ver a personés nobles es provechoso y es prove-
choso convivir con ellas; apartandose de los ne-
cios puede uno vivir siempre feliz.

, 206
Vivamos felices, libres de codicia entre los codi-

ciosos; entre los hombre codiciosos permanezca- %

mos libres de codicia. g

207 Al que se junté con un necio por mucho tiempo le
pesa; tratar con necios es siempre desagradable,
como tratar con un enemigo; pero es agradable
tratar con un sabio, como tratar con amigos.

Vivamos felices, carentes de todo; nos nutriremos

Venciendo origina uno odios; vencido, vive uno |
apenado; despreocupandose de victorias y derro-
tas, vive uno sereno y feliz.

*208 Como la luna se acoge a sus constelaciones, aco-
geos al sabio, inteligente y culto, paciente, que

cumple sus deberes, noble, bueno y sagaz.
No existe fuego como la pasion; no existe miseria

como el odio; no existen males (dukkha) como los
elementos que constituyen la existencia (khandha); |
no existe felicidad superior a la serenidad. V

77


M
Highlight


NOTAS :

* Sukhavaggo: «La felicidad». Véase Optimismo.

200. Deva abhassara: «dioses Radiantes». Véase Dioses.
202. Raga: «pasién» y dosa: «odio». Véase nota a la estrofa 20,

208. Nakkhatta: «constelacién». Referencia a las constelaciones

en nimero de 27 (0 28) que, de acuerdo con la tradicién de la

India, la luna atravesaba en el curso de su revolucién sideral,
constituyendo en conjunto un zodfaco lunar.

78

209

. 210

211

212

Capitulo XV1

*LO QUERIDO

El que se (attan) entrega a la dispersion (ayoga)
y no se entrega a la concentracién (yoga), renun-
ciando a su verdadero bien, &vido de carifio,
aquél envidia al que concentra su atencién en si
mismo.

Manténte al margen de afectos y aversiones; la
ausencia de lo querido es dolorosa (dukkha), tam-

bién lo es la presencia de lo que no se quiere.

Por eso, no hagdis a nada objeto de vuestro cari-

‘fio, pues la pérdida de lo que se ama es dolorosa;

no existen lazos para aquellos para los que nada
es objeto de amor o antipatia. - '

De lo que uno quiere brota el dolor, de lo que
uno no quiere brota el miedo; no existe dolor para
el que estd libre de afecto, menos atn existe el
miedo. :

Del afecto brota el dolor, del afectobrota el ﬁiedo;

no existe dolor para el que. esta libre de afecto,
menos aun existe el miedo.
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*216

217

*218

219

*220
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Del apego brota el dolor; del apego brota el mie-
do; no existe dolor para el que estd libre de apego, |

menos atn existe el miedo.

Del amor brota el dolor, del amor brota el miedo;
no existe dolor para el que estd libre de amor, me-

nos atn existe el miedo.

Del deseo brota el dolor, del deseo brota el miedo;

no existe dolor para el que estd libre de deseo, me-

nos atin existe el miedo.

La gente siente carifio por el que posee disciplina
moral (sila) y agudo discernimiento, que no se

aparta del dharma, dice la verdad y se ocupa de lo

que le atafie. -

Siéntase el hombre atraido por aquello que no

puede ser definido; esté embebido de razén (ma- ”
nas); tenga su mente desligada de los placeres: de |

un hombre asi se dice que remonta la corriente.

Parientes, amigos y comparieros acogen con ale-
gria al que después de estar largo tiempo ausente

de su casa, retorna de lejos sano y salvo;

del mismo modo, al que ha llevado a cabo accio-
nes meritorias, cuando parte de éste hacia otro ‘,
mundo, sus buenas acciones lo reciben como los |

parientes al ser querido que retorna.

NOTAS

* Piyavaggo: «Lo querido». Hemos tenido que traducir el térmi-
no piya de diversas maneras de acuerdo con el contexto en que
aparece en las estrofas c;le este Acapitulo. Fundamentalmente
significa: 1) querido, amado; 2) placentero, agradable, que
gusta; y 3) como sustantivo neutro: cosa agradable, placer. En
la traduccién hemos preferido la mayoria de las veces el
primer sentido. El afecto, el amor, el carifio, el apego, etcétera,
constituyen sentimientos que el buddhista debe eliminar
de si, en cuanto son cadenas que atan al individuo al mun-

do de la sensualidad y lo someten al dominio de Mara. Véase

Apego.

215. Kama: «amor». Véase nota a la estrofa 27; Apego; y, en este
capitulo, nota a Piyavaggo.

216. Tanha: «deseo». Véase capitulo XXIV, nota a Tanhavaggo.

218. Anakkhata: «lo que no puede ser definido». Referencia al

nirvana. Véase Nirvana. Véase también nota a la estrofa 27.

- 220. Esta estrofa nos hace recordar aquella de la Mundaka Upa-

nishad (1.2.6) en que se dice que las ofrendas reciben al que las
ha ofrecido y lo introducen en el mundo de Brahma. En los
Brahmanas, los dioses han pasado a segundo plano, y han to-
mado su lugar, como fuerzas propulsoras, mantenedoras y
regentes del universo y del hombre, una serie de sustan-
cias, mds o menos personificadas, mds o menos animizadas,
més o menos hipostasiadas. Es muy probable que en esta es-
trofa del Dhammapada no tengamos una simple metafora,
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sino una verdadera personificacién de las buenas acciones,

como de las ofrendas en el caso de la Mundaka Upanishad, en -
el estilo de los Brahmanas. Véase también estrofa 71. En esty
dltima tendrfamos una similar personificacién de la mala
accién.
*221
222
223
*225
*226
82

Capitulo XVII

LA IRA

Aleje de silaira, aleje de si el orgullo, supere todo
lazo. Al que no siente apego por lo que tiene nom-
bre y forma, al que no tiene nada, a ése los sufri-
mientos (dukkha) no lo asaltan. '

Aquel que refrena la ira que en él brota, como se
refrena un coche que se descontrola, a ése si lo
llamo yo cochero; los otros sélo sostienen las
riendas.

Venza a la célera con la afabilidad, venza al malo
con la bondad, venza al mezquino con la genero-
sidad, con la verdad al mentiroso.

Diga la verdad; no se encolerice; cuando se le
O

pida, dé aunque sea un poco: con estas tres cosas

podria llegar cerca de los dioses.

Los sabios que a nadie dafian y estdn siempre con
su cuerpo controlado alcanzan el estado inaltera-

ble: apenas llegan a él ya no sufren.

Desaparecen las impurezas de la mente en aque-
llos que estan siempre despiertos, que dia y noche
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se estan disciplinando, que se esfuerzan hacia el

nirvana.

Cosa vieja es esto, Atula, no es de ahora: critican .
al que estd sentado en silencio, critican al que ha-

bla mucho, critican al que habla poco. Nadie en el
mundo se libra de la critica.

No ha existido, no existird ni existe un hombre

que solo reciba criticas o que sélo reciba elogios.

Aquel a quien los sabios alaban, después de ha-
berlo observado muchos dias, de vida intachable

y prudente, concentrado en el conocimiento (pafi-
fia) y en la disciplina moral (silo)

~moneda de oro del rio Jambu-, a ése, ;quién pue-
de criticarlo? Los mismos dioses lo alaban, el mis-
mo Brahma lo alaba.

Domine la célera del cuerpo, esté siempre con su

cuerpo controlado; absteniéndose de las acciones

malas, practique con su cuerpo la buena conducta.

Domine la célera de la palabra, esté siempre con

su palabra controlada; absteniéndose de las pala-
bras malas, practique con su palabra la buena

conducta.

Domine la célera del pensamiento (manas), esté
siempre con su pensamiento controlado; abste- |

niéndose de los pensamientos malos, practique
con su pensamiento la buena conducta.

*234 Los sabios estan controlados en su cuerpo, contro-
lados en su palabra, controlados en su pensamien-
to, completamente bien controlados.

NOTAS

221. Namarupa significa literalmente «nombre y forma». Es una
manera de indicar la individualidad. Véase Paticcasamuppada:
generacion condicionada.

Akificana: «que no tiene nada». Referencia al desprendi-
miento total y al abandono de todo, que caracterizan al bhikkhu. .
Véase Samana y Apego.

Véase ;cambién, con respecto a los lazos, o ataduras, que

hay que superar, la nota a la estrofa 31.

224. Por «llegar cerca de los dioses» se entiende en otra reencar-

nacién, renaciendo entre ellos. Véase Samsara: transmigracién.
225. Ahimsaka: «que no dafia». Véase Ahimsa: no-violencia.

Accuttam thanam: «el estado inalterable». Referencia al nirva-
na. Véase Nirvana.

226. Asava: «impureza de la mente». Véase nota a la estrofa 89.

227. Atula: nombre de un discipulo de Gotama a quien segtin la
tradici6n esta estrofa estuvo dirigida. En cierta ocasién Atulay
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otros discipulos habrian ido a escuchar la p‘alabra de Revata
quien, amante de la soledad y del silencio, no les predicé. Dié.

gustados por esto, se dirigieron a Sariputta que les predicé lar-

gamente; aburridos, fueron en busca de Ananda,*el quelespro- ’

nuncié un discurso muy breve. Por fin, criticando duramente a
los tres recurrieron a Buddha.

230. Brahma. Véase Dioses.

231-234. Kaya-vaca-manas: «cuerpo»-«palabra»-«pensamiento»,
los tres niveles en que se manifiesta el proceder conforme o no

con la moralidad. En estas estrofas se trata del gesto violento,

de la palabra de célera, del pensamiento de odio. Esta triada
aparece en multiples lugares. Véase algunos textos en Manas:
mente; en capitulo III, nota a Cittavaggo; y nota a la estrofa 39.

El Manusmriti XI1, 2, dice expresamente que la accién tiene su

origen en la mente (manas), en la voz (vac) y en el cuerpo (deha). k'

Véase nota a las estrofas 7y 8.

86

Capitulo X VIII

LA IMPUREZA

*235 Ya estds como una hoja marchita, ya han venido a
ti los mensajeros de la muerte, ya estas en el um-
bral de la partida y atin no tienes provisiones para
el viaje.

*236 Hazte una isla para ti mismo (attan), esfuérzate
sin demora, sé un pandit; con tus impurezas ex-
pulsadas y libre de mancha llegaras a la excelsa
condicién de ariya.

*237 Ya tu edad toca a su fin, ya te encuentras en pre-
sencia de Yama, no hay posada para ti en el cami-
no y atin no tienes provisiones para el viaje.

*238 Hazte una isla para ti mismo, esfuérzate sin de-
mora, sé un pandit; con tus impurezas expulsadas
y libre de mancha no te enfrentards nuevamente
al nacimiento y a la vejez.

239 Como un platero refina la plata, asi arroje de sf el

sabio las impurezas una tras otra, poco a poco,
minuto a minuto. ‘
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*240

* 241

242

245

*246

*247

88

Al hierro lo corroe la impureza que él ha produci-

do, que de él ha brotado; de la misma manera al |
desmedido sus propias acciones lo conducen aun

estado de misera existencia.

Es mancha de los Mantras el no repetirlos; es
mancha de las casas la desidia; es mancha de la
belleza la pereza; es mancha del que vigila el des-
cuido.

Es mancha de la mujer la conducta mala; del que

da la mezquindad; mancha son los malos hébitos
en este mundo y en el otro.

La ignorancia (avijja) es la mas grande de las im-

purezas, la suprema impureza; librandonos de -

esta impureza, sed puros, joh bhikkhus!

La vida es facil de vivir para el desvergonzado, des-
carado y atrevido, fanfarrén, petulante e impuro. "

Pero es dificil de vivir para el que tiene sentido.de
la vergiienza y busca siempre la pureza, que no re-

trocede y es modesto, de vida pura e inteligente.”

Aquel que en este mundo destruye la vida, dice
falsedades, se apodera de lo que no le es dado,
hace suya a la mujer del otro, A

y se entrega a la bebida de licores y aguardientes,

ése hunde su raiz en este mundo.

: 248

249

250

251

252

253

Hombre, recuerda esto: la conducta mala no tiene .
freno; que la codicia y la injusticia (adhamma) no te
sometan para siempre al sufrimiento (dukkha).

La gente da segtin su conviccién (saddha), segin
su agrado; el (bhikkhu) que estd desconforme con
la comida y la bebida (recibidas) de otros, ése ni
de dia ni de noche puede concentrarse en la medi-
tacién (samadhi).

Pero aquel que ha arrancado, extirpado, destrui-
do en si este sentimiento, ése, de dia y de noche,
puede concentrarse en la meditacion.

No existe fuego como la pasion, no existe demo-
nio que se posesione de uno como el odio, no exis- .
te red semejante al error, no existe correntada
como el deseo.

Facil de ver es la falta ajena, dificil la de uno mis-
mo (attan); uno pone al descubierto las faltas
de los otros, como pone al descubierto la Paja
(el que tamiza el trigo); uno disimula las propias
faltas, como elvjugador taimado una mala ju-
gada.

Crecen las impurezas de la mente en aquel que
constantemente estd observando las faltas ajenas
y se encoleriza con ellas; lejos estd de la destruc-
cién de las impurezas de la mente.
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*254 No quedan rastros en el aire; no hay bsamén al
margen (del verdadero dharma); la gente goza con

lo que es obstaculo a su progreso espiritual, log -

tathagatas han superado todo obstéaculo.

255 No quedan rastros en el aire; no hay samén al

margen (del verdadero dharma); las cosas condi-
cionadas (sankhara) no son eternas; para los bud-
dhas no existe cambio.

NOTAS

235. Yama: «la muerte». Véase nota a la estrofa 44 y Dioses. Los

tres mensajeros de la muerte son la enfermedad, la vejez yla

* muerte (Anguttara 1, p. 138, «Devadutasuttam»).
236. Pandit: «sabio». Véase capitulo V, nota a Balavaggo: «El
necio»,

Ariya: discipulo de Buddha. Véase nota a la estrofa 22.

237. Yama. Véase Dioses y nota a la estrofa 44.

238. Pandit: «sabio». Véase nota a la estrofa 236. Véase también

nota a Jaravaggo: «La vejez», en el capitulo XI; y Paticcasamuppa- '

da: generacién condicionada. Cf. estrofa 25.

240. Véase nota a la estrofa 20 y Retribucién de los actos.

90

. 241. Manta: los Mantras». La palabra manta, en plural, se refie-

re generalmente a Jos Vedas.
243. Véase capitulo XXV, nota a Bhikkhuuvaggo.

244. Sankilittha: «impuro». Para aclarar el concepto de impuro

yéase nota a la estrofa 88.

246. Las prohibiciones contenidas en esta estrofa forman parte
de la sila. Véase Sila: disciplina moral.

247. Suramerayapanam. .. anuyufijati: «se entrega a la bebida de
licores y aguardientes». La prohibicién de bebidas alcohdlicas
constituye una de las reglas importantes del buddhismo. For-
ma parte de la pafiacasikkapada o cinco preceptos (Samyutta II,
p. 167, «Paficasikkhappadasuttam») y asimismo de la dasasikk-.
hapada o diez preceptos (Khuddhakapatha, p. 1).

Mulam khanati: «hvunde su raiz». Referencia a la reencarna-

cién. Véase Samsara: transmigracion.

254. Tathagata: epiteto de Gotama Buddha y de los que como él

han alcanzado la iluminacién.
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Capitulo XIX

* EL ESTAR DENTRO DEL DHARMA

No esta dentro del dharma si irreflexivamente es-
tablece lo que es su propio bien; es sabio el que |

distingue el bien y el mal.

El que de un modo suave, justo e imparcial (dham-

ma) guia a los otros, inteligente protector del dhar-

ma, se puede decir de él que estd dentro del
dharma.

No porque hable mucho es sabio; el que es sereno

y esta libre de odios y de miedos, ése puede ser

llamado sabio.

No porque hable mucho es versado en el dharma;
el que no descuida el dharma, el que con su cuecpo
realiza el dharma, aunque poco haya oido de €,
ése si es versado en el dharma.

No porque tenga blanca la cabeza es un anciano;
sera de edad avanzada, pero se puede decir que
ha envejecido en vano.

Aquel en quien existen verdad y moralidad
(dhamma), la no-violencia (ahimsa), el dominio de

i S A G S

262

263

* 264

* 265

- *266

* 267

%268

si mismo y el autocontrol, ése, sabio y libre de im-
purezas, puede ser llamado anciano.

No es hermoso un hombre sélo por su conversa-
cién o la belleza de su tez, si es envidioso, mez-
quino o taimado.

Pero aquel que ha arrancado, extirpado, destrui-
do en si estos sentimientos, sabio, libre de faltas,
con verdad se puede decir de él que es hermoso.

No por la sola tonsura uno es saman ;Cémo lo se-
ria si no cumple sus votos, dice falsedades y estd
lleno de deseos y de codicia?

Pero el que desecha completamente las malas ac-.
ciones, insignificantes o graves, por haberlas de-
sechado, ése puede ser llamado saman.

No porque pida limosna a otros es un bhikkhi, no
por esto; lo es si ha hecho suyo todo el dharma.

Pero el que estd mas alld del bien y del mal, lleva
una vida de pureza (brahmacariya) y se comporta
en este mundo con discernimiento, ése puede ser
llamado bhikkhu.

No por guardar silencio uno es muni, si se es necio
e ignorante; pero el sabio que después de pesarlos
(como en una balanza), escoge lobueno y
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* 269 evita lo malo, ése es un muni; por eso justamente

es muni. Quien conoce en este mundo lo bueno y
lo malo, ése puede ser llamado muni.

*270 No es persona noble si hace dafio a seres vivos;
por abstenerse de violencia para con todos los se-
res es llamado noble.

271 No con buenas obras y ceremonias ni con mucho -

saber ni obteniendo la concentracién (samadhi) o
viviendo solitariamente,

* 272 alcanzo yo la felicidad que produce la liberacién
del deseo y que no conoce el hombre comtin. T4,
joh bhikkhu!, estas lleno de confianza y sin embar-

go no has conseguido la destruccién de las impu-

rezas de tu mente.

NOTAS

* Dhammatthavaggo: <El estar dentro del dharma», teniendo esta

dltima palabra sentido usual de doctrina moral de Buddha.

Véase nota a la estrofa 1 y Dhamma.

259. Dhammam kayena passati: «con su cuerpo realiza el dharma».
El verbo passati, que hemos traducido por «realiza», significa li-
teralmente «ve». La palabra passati debe de ser un error y tal vez

el texto original tenfa phassaye de acuerdo con el Dharmapada

Prakrit (114), que tiene phasa’i y con el Udanavarga IV, 21, que tie-
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ne sprishet. Adoptando dicha correccién la traduccién seria «(el

que) con su cuerpo tocase (o alcanzase) el dharma».

260y 261. Thera: «<anciano». La palabra importa cierta connota-
cién de preeminencia, pues se aplica a los que tienen mayor an-
tigiiedad en la Congregacién y a los que se distinguen por sus
cualidades morales y por su saber, practican la meditacién y
han alcanzado la liberacién.

264. Mundaka: la «tonsura», como caracteristica de la persona
que parte hacia la vida mendicante,

265. Sameti... samitatta: «desecha»... «por haber desechado».

Literalmente «aquieta» y «el estado de estar apaciguado». Con
el uso de estas palabras el texto da una etimologia del término
samdn. L.o mismo hace en las estrofas siguientes con respecto a.
los términos bhikkhu y muni.

266y 267. Véase capitulo XXV, nota a Bhikkhuvaggo.

268y 269. Muni: «sabio». Véase nota a la estrofa 49.

270. Ariya: «noble». Véase nota a la estrofa 22.

272. Puthujjana: «el hombre comun». Véase Aristocratismo.

Vissasamapadi: «estas lleno de confianza». Literalmente «te
has dado a la confianza».
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Capitulo XX

EL CAMINO

Entre los caminos el mejor es el Octuple Camino;
entre las verdades, las Cuatro Verdades; entre los
estados (dhamma) el mejor es la ausencia de pasio-
nes, entre los hombres, el que posee discernimiento.

Este es el camino, no existe otro que lleve a la pu-
rificacién de la inteligencia; entrad en él, asi bur-

laréis a Mara.

Siguiendo este camino pondréis fin a la desgracia

(dukkha); yb ensefi¢ este camino una vez que

aprendi cémo arrancar el aguijon.

Vosotros os debéis esforzar; los buddhas son sélo
maestros; los que siguen el camino y meditan se
liberan de las cadenas de Mara.

Cuando, llegando al conocimiento (pafifia), ve que
todas las cosas condicionadas (sankhara) son im-
permanentes (anicca), entonces se harta del sufri-
miento: es el camino de la purificacién. |

Cuando, llegando al conocimiento, ve que todas
las cosas condicionadas producen sufrimiento,

entonces se harta del sufrimiento: es el camino de
la purificacién.

#3279 Cuando, llegando al conocimiento, ve que todas
las cosas (dhamma) carecen de existencia propia
(an-attan), entonces se harta del sufrimiento: es
el camino de la purificacién.

280 El que no se esfuerza cuando debe esforzarse
-mientras es joven y fuerte-, entregado en cambio
a la molicie, con mente y voluntad deprimidas,
inactivo, ése, por indolente, no encuentra el cami-
no de la sabiduria.

*281 Sea controlado en su palabra, sea controlado en
su mente, sea incapaz de hacer algo malo con su
cuerpo. Mantenga limpios estos tres caminos de
la cdnducta, recorra el camino ensefiado por los
sabios. ‘

*282 De la concentracién de la mente (yoga) brota el co-
nocimiento; de la falta de concentracién (ayoga), la
destruccién del conocimiento. Conociendo estos
dos caminos que conducen el uno a la existencia,
el otro a la no-existencia, dirfjase (attan) de tal ma-
nera que su conocimiento se acreciente.

*283 Destruid el bosque, no un arbol solo; el peligro

nace del bosque: destruyendo 4rbol y bosque, os
libraréis del bosque, joh bhikkhus!
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*284 Como un ternero mamon a su madre, asi el hom- |

bre estd encadenado, mientras no destruye el de-
seo por la mujer, por pequefio que sea.

*285 Arranca de ti el amor de ti mismo como se arranca
con lamano unloto otofial. Dedicate al camino que
conduce ala paz, al nirvana que ensefi6 el Buddha.

286 «Aqui permaneceré durante las lluvias, aqui en
verano y en invierno», asi piensa el necio sin to-
mar en cuenta la muerte.

* 287 Como una gran correntada se lleva a la dormida
aldea, la muerte va llevdndose al hombre que, sa-
tisfecho con su ganado y con sus hijos, tiene enca-
denada su mente.

288 El que ha sido capturado por la muerte no en-

cuentra proteccién ni en sus hijos ni en su padre
ni en parientes y allegados.

289 Habiendo uno captado esta verdad, limpie de in-

mediato, sabio y controlado por la disciplina mo-
ral (sila), el camino que lleva hacia el nirvana.

NOTAS

273. Atthangika magga: «el Octuple Camino». Véase Noble Octu-
ple Camino.
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Cattari saccani: «Cuatro Verdades». Véase Cuatro Nobles
Verdades.

274. Dassana: «inteligencia». Hemos traducido dassana por «in-
teligencia», aunque este término no es totalmente apropiado,
pues dassana (visién) se refiere al conocimiento intuitivo de la
verdad, en especial de las Cuatro Nobles Verdades. Véase Paji-
fia: conocimiento.

"275. Salla: «el aguijon». Por aguijén debemos entender «el agui-

jon del deseo» (Samyuttal, p. 40, «Attahatasuttam»).

277. Nibbindati: «se harta». Una vez que el bhikkhu toma con-
ciencia de que todo es transitorio, percibe la magnitud del su-
frimiento y s6lo piensa entonces en conseguir la liberacién de
ese sufrimiento poniendo todo su empefio en realizar en él la -
doctrina de Buddha.

277-279. Estas tres estrofas contienen las tres caracteristicas
(tilakkhanam) de todas las cosas existentes o del mundo feno-
ménico: impermanencia, dolor, insustancialidad. Véase Anicca,
impermanencia; Dukkha: dolor y Attan (c), (d) y (e).

281. Isi: «sabio». Véase nota a la estrofa 422.

282. Bhava-vibhava: «existencia»-«no-existencia». Por bhava en-
tendemos la existencia, las reencarnaciones cuya cadena es cor-
tada precisamente por el conocimiento de las verdades de
Buddha; y por vibhava, entendemos la no-existencia, la cesa-
cién de las reencarnaciones. '
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283. Vana significa «bosque» y también «deseo». La estrofa con-
tiene un juégo de palabras (shlesa), ya que vana, vanato, vanatha -
expresan tanto la nocién de «bosque» como la de «deseo»; y
nibbana significa tanto «libre de deseo» como «libre de bos-
que», constituyendo el bosque y el deseo, cada uno, un peligro

a sumanera. ’

284. En el Anguttara I, p. 1 («Rupadivaggo») Buddha dice que 290
no hay atraccién comparable a la que ejerce la mujer sobre la
mente del hombre y el hombre sobre la mente de la mujer.

285. Sugati: «Buddha». Véase Gotama.

291

287. Esta estrofa reproduce casi literalmente la estrofa del Ma-
habharata 12. 169.17, citado en la nota a la estrofa 47.

292

293

294
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Capitulo XXI

TEMAS DIVERSOS

Si uno ve una gran felicidad que proviene del
abandono de una felicidad pequefia, debe uno,
sensato, abandonar la pequefia felicidad apenas
ve la gran felicidad.

Aquel que produciendo sufrimiento (dukkha) en
otros busca su propia felicidad, ése, imbuido por
ello de agresividad, no se libera de la agresividad.

Descuidan lo que debe ser hecho, hacen lo que no
se debe; en ellos, petulantes y descuidados, crecen
las impurezas de la mente.

Aquellos que se mantienen firmemente en un es-
tado de autoconciencia (sati) aplicada al cuerpo,
ésos no hacen lo que no se debe, hacen siempre lo
que debe ser hecho. Se extinguen las impurezas
de la mente en aquellos que estdn compenetrados
de autoconciencia y autopercepcién.

Después de matar a la madre y al padre y a los
dos reyes de la casta guerrera, después de des-
truir el reino y a su ministro, sigue su camino, in-
diferente, el brahman.
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* 295

*299

*301

Después de matar a la madre y al padre y a los |
dos reyes ilustrados, y después de matar como |
quinto a un tigre, sigue su camino, indiferente, e]

brahman.

Los discipulos de Gotama estan siempre despier-
tos, bien despiertos; ellos, dia y noche, constante-
mente, tienen conciencia del Buddha.

Los discipulos de Gotama estan siempre despier-
tos, bien despiertos; ellos, dia y noche, constante-
mente, tienen conciencia del dharma.

Los discipulos de Gotama estan siempre despier-
tos, bien despiertos; ellos, dia y noche, constante-
mente, tienen conciencia del Sangha.

Los discipulos de Gotama estan siempre despiertos,
bien despiertos; en ellos existe dia y noche, constan-

temente, autoconciencia aplicada al cuerpo.

Los discfpulos de Gotama estan siempre despier- |

tos, bien despiertos; su mente (manas) se compla-
ce, dia y noche, en la ahimsa.

Los discipulos de Gotama estan siempre despier-
tos, bien despiertos; su mente se complace, diay

noche, en la meditacién.

Es dificil gozar en la dura vida del mendicante; la :‘

vida en el hogar es dificil de llevar y es penosa; la

convivencia con los desiguales es desagradable;
el viajero estd afligido por desdichas. No sea,
pues, viajero; libérese asi del sufrimiento.

303 El que tiene fe (saddha) y disciplina moral (sila), y
- goza de prosperidad y gloria, es honrado en cual-
quier regién a donde vaya.

*304 Como los montes nevados, los buenos se distin-
guen a lo lejos; los malos pasan inadvertidos como
flechas lanzadas en la noche.

*305 Compléazcase en la extincion de los deseos senta-
do a solas, durmiendo solo, yendo solo de un lu-
gar a otro, infatigable, y conquistandose, solo, a si
mismo.

NOTAS

293. Sata: «autoconciencia» y sampajana: «autopercepcién» son
casi sinénimos y aparecen constantemente juntos de acuerdo
con la costumbre de los textos palis de expresar un concepto por
uno o mas sindnimos; tal vez en este rasgo estilistico se reflejala
concepcién fenomenista del mundo propia del buddhismo:
cada uno de los fenémenos yuxtapuestos expresa los distintos
aspectos delarealidad, que no pueden ser reducidos al denomi-
nador comiin de un solo término. Ambos se refieren al precepto
buddhista de hacer conscientes todos los procesos psiquicos y

corporales que tienen lugar en uno. Véase Sati: autoconciencia.
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294. De acuerdo con el comentador la madre (matar) seria e]

deseo (tanha); el padre (pitar) seria el egotismo (asmimana), los |
dos reyes (rayan) serian el eternalismo o la creencia en la eterni- -
dad del alma (sassataditthi) y la creencia en su mortalidad (uc-

chedaditthi); el reino (rattha) serian los seis sentidos incluyendo '

la mente (manas) y sus respectivos objetos (dvadasayatana); el
ministro (anucara) seria el placer (nandiraga) y, por dltimo, el

brahman (brahmana) seria el que ha destruido las impurezas de-

la mente (khinasava). Pero se podria interpretar simplemente

que se trata de una forma metaférica de expresar que el brah-

man destruye todo vinculo.

295. De acuerdo igualmente con el comentador, el tigre (vey-

yegha) seria los cinco impedimentos para el progreso espiritual

o nivarana. Véase nota a la estrofa 195.

296-301. Buddha: «despierto». Véase capitulo XIV, nota a Bud- .

dhavaggo y Gotama.

En la estrofa 296, en su segundo verso, aparece otra vez el
termino buddha, pero designando a Gotama, el Buddha por an-

tonomasia.

302. Para el buddhista todo es doloroso (dukkha). El viajero -

(addhagu) representa al hombre en el largo camino del samsara.

304. Himavanta... pabbato: literalmente «monte nevado». Po-

dria referirse al Himalgya.

305. Véase Posicién del hombre.
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Capitulo XXII

*EL MUNDO DE SUFRIMIENTO

306 El mentiroso cae en un mundo de sufrimiento,
y también aquel que habiendo hecho algo dice
que no lo ha hecho; ambos, después de la muer-
te, tienen el mismo destino, seres de bajas ac-
ciones.

307 Se comportan mal y no tienen autocontrol mu-
chos de los que llevan el manto azafran; malos,
por sus malas acciones, renacen en un mundo de -
sufrimiento.

308 El que carece de disciplina moral (sila) y de auto-
control mejor harfa en comer un trozo de hierro
ardiente como la llama del fuego que probarla co-
mida que, como limosna, ha recibido de otros.

309 Elhombre que, sin importarle nada, se une con la
mujer ajena, cuatro cosas es lo que consigue: de-
mérito, suefio intranquilo, criticas y ademds un
‘mundo de sufrimientos.

310 No se una el hombre con la mujer ajena: s6lo ob-
tienen demérito y después de la muerte un desti-

no de sufrimiento; por el temor que tienen es cor-
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315
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to su placer y severo es el castigo que el rey les

impone.

Como una hoja de kusa mal tomada corta la mano, |

asi la condicién de samén mal practicada arrastra
hacia el niraya.

No pueden producir buenos frutos los actos ca-

rentes de energia, los votos violados, la falsa vida
de pureza (brahmacariya).

Si tiene que hacer algo, que lo haga, que lo em-
prenda denodadamente, pues un paribbaja carente

de energia, mas que cualquier otro, derrama im-

purezas sobre si mismo.

Si algo va a ser mal hecho, mejor no hacerlo; lo

que ha sido mal hecho atormenta después; si algo

va a ser bien hecho y si después de hacerlo no he-

mos de sentir remordimiento, es mejor hacerlo.

Como una ciudad fronteriza es vigilada por den-

tro y por fuera, de la misma manera vigilaosavo- |
sotros mismos. Que no se pase el momento opor- ¢
tuno; sufren los que lo han dejado pasar, cuando

son entregados a un mundo de sufrimiento.

Los que por haber adoptado un punto de vista .
erréneo se avergiienzan de lo no-vergonzoso yno
se avergiienzan de lo vergonzoso, ésos van a un |

mundo de misera existencia.

317 Los que por haber adoptado un punto de vista
erréneo ven peligro donde no hay peligro y no
ven peligro dondo lo hay, ésos van a un mundo de
misera existencia.

+318 Los que por haber adoptado un punto de vista
erréneo consideran que hay falta donde no hay
falta y no ven falta donde la hay, ésos van a un
mundo de misera existencia.

*319 Pero los que por haber adoptado el punto de vista
justo juzgan la falta como falta y lo que no es falta

como que no lo es, ésos van a un mundo de feli-
cidad.

NOTAS

* Nirayavaggo: «El mundo de sufrimiento». Como hemos dicho
en la nota a las estrofas 17 y 18 al referirnos a gati, uno de los
cinco destinos que le pueden tocar al hombre es el niraya, lugar
de tormentos y torturas, una especie de infierno catdlico. El
Dhammapada (en las estrofas 306, 307, 309, 311, 315) menciona
al niraya y los sutta («Balapanditasuttam» y «Devadutasuttam»
del Majjhima I, pp. 163 y 178) describen con profusién de de-
talles los mundos y torturas infernales que esperan al hombre
que se ha apartado del camino de la moral. La creencia en un
infierno y en los castigos después de la muerte aparece ya en
los Vedas segiin la opinién generalmente admitida. Es mencio-
nada asimismo en diversos pasajes de los Brahmanas (como
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por ejemplo en el Jaiminiya Brahmanal, 42-44) y aparece en
muiltiples lugares de los poemas épicos. ‘

311. La hierba kusa es Poa cynosuroides (segtin PTS Dict.); sé ca-

racteriza por sus hojas puntiagudas y cortantes como las de la -

palmera.

313. Paribbajja: el que ha partido para llevar una vida mendi-
cante y errante. Véase Samana.

316-319. Micchaditthi-sammaditthi: «punto de vista erréneo»
«el punto de vista justo»; equivocada y verdadera doctrina:
oposicién entre la doctrina de Buddha (sammaditthi) y las res-
tantes (micchaditthi).

316, 317 y 319. Duggati: «mundo de misera existencia» (317
y 319); suggati: «mundo de felicidad» (319). Véase nota a las es-
trofas 17y 18. '
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Capitulo XXIII

*EL ELEFANTE

320 Como el elefante resiste en el combate a la flecha
lanzada por el arco, asi yo —la gente es mala— re-
sistiré a las ofensas.

321 Al elefante domesticado lo hacen desfilar en la
procesién; un elefante domesticado conduce al
rey; y es el mejor entre los hombres aquel que,
autocontrolado, resiste a las ofensas.

*322 Mas valen cuando estdn domesticados los elefan-
tes de grandes colmillos, las mulas y los caballos
Sindh de noble raza; més vale el hombre que se ha
controlado a si mismo.

*323 No es con estos vehiculos como uno podria llegar
a aquella regién a la que no se llega; estando uno
mismo controlado, bien controlado y autocontro-
landose puede uno alcanzarla.

*324 El elefante llamado Dhanapalaka, exudando mada

por sus sienes, es irrefrenable; amarrado, no prue-
ba bocado: tiene afioranza de sus bosques.
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Cuando uno es glotén, perezoso y dorrmlon y

goza revolcandose en el lecho, como un gran

puerco cebado de comida, entonces uno renace
una y otra vez.

En otro tiempo mi mente actud a su antojo, segiin

su capricho, como le placia; hoy he de reprimirla
por completo, como un cornac con su pica al ele-

fante enfurecido.

Complaceos en el estado de alerta y vigilancia; vi-
gilad vuestra mente; salid del mal camino, como
el elefante del fango en que se ha hundido.

Siuno encuentra un amigo inteligente, un compa-

fiero de noble conducta y prudente, entonces,
vaya con él, contento y compenetrado de auto-

conciencia (sati), superando todas las dificul-

tades.

Si uno no encuentra un amigo inteligente, un

compafiero de noble conducta y prudente, enton-

ces, viva solo como un rey que abandona su reino
después de vencido; viva solo, como un elefante :

salvaje en el bosque.

Es mejor vivir solo; no hay amistad posible con el
necio. Como un elefante salvaje en el bosque, viva
uno solo, libre de preocupaciones, absteniéndose

de acciones innobles.

331

332

333

Cosa buena son los amigos en un momento de
apuro; cosa buena es el estar satisfecho de cual-
quier modo; cosa buena es en el momento de mo-
rir el mérito acumulado; cosa buena es la extirpa-
cién de todo sufrimiento (dukkha).

Cosa buena es en este mundo el respeto por la
madre; cosa buena es también el respeto por el pa-
dre; cosa buena es en este mundo la condicién

de samén; cosa buena es también la condicién de
brahman.

Cosa buena es la disciplina moral (sila) hasta la

* vejez; cosa buena es la fe (saddha) firmemente es-

tablecida; cosa buena es obtener la sabiduria (pa7i-
fia); cosa buena es abstenerse de hacer el mal.

NOTAS

* Nagavaggo: <El elefante». Este capitulo esta consagrado al ele-

fante (naga). El elefante es utilizado en muchos textos como

simbolo de la fuerza, de la paciencia y de otras virtudes, o in-

terviene en comparaciones para hacer resaltar estas cualida-

des. Muchas veces el mismo Buddha es designado con el térmi-

no elefante, en cuanto posee en su perfeccién las virtudes que el

elefante simboliza, por ejemplo Udana, p. 7.

322. Sindhava: «caballo Sindh», de la regién del rio Indo.
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323. Agata disa: «regién a la que no se llega»; es decir, el nirva

na. Con esta imagen se hace resaltar la falta de vinculacién en. |

tre nuestra realidad y el nirvana. Véase Nirvana.

324. Mada: liquido que, segiin los textos no sélo palis sino tam-

bién sénscritos, exuda el elefante por sus sienes en época

de celo.
326. Véase Manas: mente.

327. Véase capitulo II, nota a Appamadavaggo: «El estado de
alerta y vigilancia».

328y 329. Estas estrofas nos recuerdan el gran valor concedido
por el estoicismo a la amistad. En el Sutta Nipata 45y 46 («Khag-

gavisanasuttam») se reproducen estas dos estrofas casi textual- "
mente. En el Sutta Nipata se recomienda la soledad, el vivir a

solas, con una tnica excepcién: que uno encuentre un buen |

amigo. Véase Posicion del hombre y Apego.

332. Matteyyata-petteyyata: «respeto por la madre»-«respeto |
por el padre». Recordamos el tercer edicto de Asoka, que tiene -

«cosa buena es la obediencia para con el padre y con la madre». |

333. Jara: «la vejez». Véase capitulo XI, Jaravaggo.

Capitulo XXIV

*LA SED

334 Crece como una enredadera el deseo del hombre
que acttia con descuido; como el mono que en
busca de fruta salta de &rbol en arbol, asi ese hom-
bre pasa de existencia en existencia.

*335 Como la hierba birana regada por la lluvia,
asi crecen los sufrimientos de aquel hombre a
quien subyugan el ruin deseo y el apego a este
mundo.

336 Como las gotas de agua resbalan de la hoja del
loto, asi se le van los sufrimientos a aquel hombre
que subyuga en este mundo al ruin deseo, tan di-
ficil de superar.

337 Ossaludo y esto os digo a cuantos estais aqui reu-
nidos: arrancad la raiz del deseo, como arranca la
hierba birana el que busca su perfumada raiz; que
Mara no os destruya una y otra vez, como el to-
rrente quiebra al junco.

Asi como vuelve a crecer el drbol, aunque haya
sido cortado, si su raiz qued¢ intacta y firme, del

mismo modo resurge una y otra vez el sufrimien-
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*339

* 340

* 341

342

343

114

to (dukkha), mientras no haya sido destruida la

predisposicién hacia el deseo.

La voluntad dominada por la pasién arrastra
como un torrente al hombre de equivocada doc-
trina cuyas treinta y seis corrientes fluyen cauda-
losas y placenteras. '

Por todas partes fluyen las corrientes y la enreda-

dera esta sin cesar brotando; en cuanto la vedis

brotar, cortad su raiz con el conocimiento (pafifia).

Los placeres del hombre son transitorios y escu-
rridizos; los hombres que estdn atados al placer y
buscan el placer estdn sometidos al nacimiento y a
la vejez.

‘Los hombres acosados por el deseo, inquietos, co-

rren de un lado a otro, como una liebre persegui-
da; encadenados por el apego y los lazos caen enel

sufrimiento, una y otra vez, durante largo tiempo.

Los hombres acosados por el deseo, inquietos, co-
rren de un lado a otro, como una liebre persegui-
da; por esta razén arroje el bhikkhu de si el deseo
buscando su propia emancipacién.

Mirad a este hombre que habiéndose liberado del
deseo, libre ya, se entrega al deseo, se precipita
hacia él: consigui6 su libertad y retorna a sus ca-
denas.

¥ 347

348

349

*350

Los sabios no llaman sélida cadena a la hecha de
cafiamo, de madera o de hierro; al afecto apasio-
nado y vehemente por piedras preciosas y joyas,
hijos y esposas,

a éste lo llaman sdélida cadena, cadena flexible,
que arrastra con su peso y de la que es dificil libe-
rarse; rompiéndola, parten para llevar la vida
mendicante, sin afectos, renunciando a la felici-
dad que surge del placer sensual.

Los que son esclavos de sus pasiones se quedan
dentro de la corriente que ellos mismos hacen,
como la arafia en su propia tela; cruzdndola los
sabios parten, sin afectos, dejando atras todo su-
frimiento. :

Sé libre en el pasado, en el futuro y en el presente,
poniéndote mas alld de la existencia; con tu mente
completamente liberada no te expondras nueva-
mente al nacimiento y a la vejez.

Crece més la sed del deseo en el hombre de fuer-
tes pasiones, que vive buscando el placer, que se
deja dominar por sus fantasias; él mismo fortalece
sus cadenas.

Pero aquel que se deleita en el apaciguamiento de
sus fantasias y medita sobre lo repulsivo, compe-
netrado siempre de autoconciencia, ése si destrui-
rd, cortara las cadenas de Mara.
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351

352

*353

354

*355

El que ha llegado a la perfeccién, libre de temor, |
sin deseos ni impurezas, corto las espinas de la*

existencia; éste es su ltimo cuerpo.

El que esté libre de deseo y de codicia, y domina
los Textos y su interpretaciéon —podria conocer la
colocacién de las sflabas, las que van antes y las
que van después—, es llamado gran sabio, gran
hombre y se dice de él que estd en su ultimo
cuerpo.

Todo lo he conquistado, todo lo sé, no tengo ape-
go hacia nada (dhamma); todo lo he abandonadoYy,
destruyendo el deseo, me he liberado. Habiendo
llegado al conocimiento por mi mismo, ;a quién
sefalaria (como maestro)?

La donacién de la doctrina (dhamma) supera toda

donacion; el sabor de la doctrina supera todo sa-
bor; el placer que produce la doctrina supera todo
placer; la destruccién del deseo vence todo sufri-
miento.

Las riquezas acaban con el necio, no con los que

- buscan la otra orilla; por su deseo de riquezas el
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necio se destruye a si mismo, como si se tratara de

un extrafio.

La cizafia destruye los campos, la pasién a la hu-
manidad; produce por eso gran fruto lo que se da
a los que se han liberado de la pasién.

*357 La cizafia destruye los campos, el odio a la huma-
nidad; produce por eso gran fruto lo que se da a
los que se han liberado del odio.

*358 La cizafia destruye los campos, el error a la huma-
nidad; produce por eso gran fruto lo que se da a
los que se han liberado del error.

*359 La cizafia destruye los campos, el deseo a la hu-
manidad; produce por eso gran fruto lo que se da
a los que se han liberado del deseo.

NOTAS

* Tanhavaggo: «La sed», el deseo. La importancia de este término
enla doctrina buddhista es muy grande. Constituye uno de los
eslabones de la cadena causal del paticcasamuppada (generacién
condicionada). La tanha estd condicionada por la sensacién, ya.
que brota de la percepcién de algo placentero, y es a su vez con-
dicién del apego. Véase Paticcasamuppada: generacion condicio-
nada. El deseo, expresado por el término tanha o por cualquiera
de sus sin6nimos (como iccha, gedha, esana, pipasa, lobha, kama),
es lo que encadena al hombre al mundo de la sensualidad y,
por consiguiente, al ciclo de reencarnaciones. Véase, ademas
del presente capitulo del Dhammapada, el pasaje del «Dhamma-
cakkappavattanasuttam» del Samyutta citado en la seccién
«Principales conceptos buddhistas», en la nota sobre Cuatro
Nobles Verdades; y el «Bharasuttam» (Samyutta III, p. 25). Un
epiteto freguentey del término tanha es el adjetivo ponobhavika:
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«que conduce a la reencarnacién», empleado: por ejemplo, en
los dos textos antes citados del Samyutta. La idea de que es el
deseo el causante de las reencarnaciones es frecuente en los
textos upanishddicos. Asi la Mundaka Upanishad 11, 2.2, nos
dice que «a causa de los deseos uno renace aqui y alld». La
Brihadaranyaka Upanishad 1V, 4, 6, expresa que s6lo aquel que
se libera de sus deseos puede llegar a la unién con Brahman.

335. La hierba birana es el Andropogon muricatum; su perfuma-
da raiz es lamada usira {cf. estrofa 337).

338. La imagen del 4rbol referida a la reencarnacién esta utili-
zada también en la Brihadaranyaka Upanishad I, g, 28.

339. Chattimsati sota: las «treinta y seis corrientes» que estdn
enumeradas en el Majjhima III, p. 280 («Chachakkasuttam») y
son las siguientes: 1) los seis dyatana internos, que correspon-
den a los seis sentidos (ya que la psicologia hindii considera la
mente cOMO un sexto sentido); 2) los seis ayatana externos, que
corresponden a las seis categorias de objetos de los sentidos (ya

que entre éstos hay que considerar el objeto del sentido mente,

como por ejemplo: representaciones, ideas); 3) los seis vififiana,

o sea, el conocimiento por medio de cada sentido (véase nota a

la estrofa 41); 4) los seis phassa o el conjunto que forman el sen-

tido, el objeto y el conocimiento (vififiana); 5) los seis vedana o °

sensaciones o sentimientos (de agrado, desagrado o indiferen-
cia) que, ademdas del conocimiento (vififiana), se producen
cuando el sentido entra en contacto con su respectivo objeto;
6) los seis tanha, o sea, el deseo que se produce como conse-
cuencia de los sentimientos o sensaciones antes mencionados.
Véase Paticcasamuppada: generacién condicionada.

18

340- Lata: «La enredadera», es decir, el deseo.

341. Jatijara: «el nacimiento y la vejez». Estar sometido al naci-
miento y a la vejez significa permanecer dentro del ciclo de las
reencarnaciones. Véase capitulo XI, nota a Jaravaggo; y Paticca-

samuppada: generacién condicionada.

346. Kama: «placer sensual». Véase nota a la estrofa 27.

Raga: «pasién». Véase nota a la estrofa 20.

347. Chetvana: «cruzéndola». Literalmente «cortando», pero
con valor de «atravesando», cuando va unido a sota (corriente).
Parece que la imagen de la arafia y de su tela procura expresar
que los hombres, sometidos a la pasion, se crean ellos mismos la
corriente de la que no pueden salir como la arafia fabrica ella
misma su tela, recayendo el peso de la comparaciéri sobre el ad- .
jetivo sayamkata, «que ellos mismos hacen». La imagen de la
arafia apliéada al proceso de la creacién a partir de uno mismo
aparece en el Mahabharata XXII, 187, 48, y en la Mudaka Upani-
shad 1, 7.

349. Tanha: «la sed del deseo». Véase en este capitulo, nota a
Tanhavaggo.

350. Asubha: «Jo repulsivo», lo impuro. Con respecto a la medi-
tacién sobre lo repulsivo véase nota a la estrofa 41.

353. Esta estrofa, segtin el comentador, seria el contenido de la
respuesta dada por el Buddha cuando se le pregunté quién ha-
bia sido su maestro. En el Mahavagga, p. 8 («Paficavaggiyaka-
tha»), Buddha afirma igualmente que no ha tenido maestro.
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355. Paragavesin: «los que buscan la otra orilla»; laotraorillaes |

una imagen por el nirvana.

356-358. Raga-dosa-moha: «pasién»-«odio»-«error». Véase nota

a la estrofa 20.

356-359. En estas estrofas es recomendada la limosna a los que
han alcanzado la liberacién por cuanto, como toda accién, pro-
duce algtin resultado, benéfico en este caso. Ademas, la limos-

na suscita en uno sentimientos de generosidad, desapego, etcé-

tera, que purifican la mente. Cabe destacar que ideas como la -

expresada en estas estrofas han contribuido sin duda al naci-
miento del culto hacia Buddha. Véase Gotama.
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Capitulo XXV

*EL BHIKKHU

Bueno es el autodominio en la vista, bueno es el
autodominio en el oido, bueno es el autodominio
en el olfato, bueno es el autodominio en el gusto.

Bueno es el autodominio en el cuerpo, bueno es el
autodominio en la palabra, bueno es el autodomi-
nio en la mente; en todo es bueno el autodominio.
Autodominado en todo, el bhikkhu se libera de
todo sufrimiento.

Autocontrolado en sus manos, autocontrolado en
sus pies, autocontrolado en su voz, completamen-
te autocontrolado, regocijdndose en su fuero in-
terno, disciplinado, solo y satisfecho; a uno asf lo
Haman bhikkhu.

Dulce es la palabra de aquel bhikkhu que se con-
trola en lo que dice, que habla con moderacién,
carece de orgullo, y explica el dharma y su sentido.

El bhikkhu que goza en el dharma, que se deleita en
el dharma, que medita sobre el dharma y tiene pre-
sente el dharma, ese bhikkhu no se aparta del ver-
dadero dharma.
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365 No ha de menospreciar lo que él mismo recibe

ni ir envidiando a los otros; envidiando a los

otros el bhikkhu no logra concentrar su mente (sa-
madhi).

366 El bhikkhu no menosprecia lo que él mismo recibe
aunque sea poco; si lleva una vida pura y es acti-
vo, los dioses lo elogian.

* 367 Aquel que no venada propio en lo que tiene nom-
bre y forma ni con nada de ello se identifica, ni su-

fre cuando algo de lo que tiene nombre y forma

deja de existir, ése es llamado bhikkhu.

*368 Aquel bhikkhu que actdia inspirado siempre en la
benevolencia y confiado en la ensefianza del
Buddha, ese bhikkhu ha de alcanzar el estado de

calma, el placentero aquietamiento de los condi-

cionantes de la existencia (sankhara).

*369 Aligera, bhikkhu, la barca; aligerada ird més rapi-
do; destruyendo la pasién y el odio, llegards al
nirvana.

* 370 Cinco cosas destruye, cinco abandona y cinco cul-
tiva; se dice del bhikkhu que se ha liberado de las
cinco cadenas, que ha vencido la corriente.

* 371 Medita, bhikkhu; no seas negligente; no hagas go-
zar tu mente en el placer sensual, no vaya a ser
que tengas que tragarte, por negligente, bolas de

hierro; mientras te estés quemando no grites que
estas sufriendo.

*372 No existe meditacion para el que no posee el co-
nocimiento (pafifia); no existe conocimiento para
el que no medita; aquel en quien existen medita-
cién y conocimiento, ése en verdad estd cerca del
nirvana.

373 Felicidad divina tiene el bhikkhu que se ha retirado
a un lugar solitario, que tiene su mente en calma y
que por entero ha captado el dharma.

* 374 No bien capta que los componentes de su perso-
nalidad (khandha) surgen y se desintegran, obtie-
ne alegria y contento, aquel estado en que no hay.
muerte, que alcanzan aquellos que tienen ese co-
nocimiento.

* 375 Para un bhikkhu inteligente, éste es el comienzo: el
dominio de los sentidos, el estar satisfecho y
el autocontrol segtin los preceptos del patimokkha.

376 Asdciate con buenos amigos, de vida pura y acti-
vos. Sea afable y distingase por sus buenas mane-
ras; asi su alegria serd grande y pondré fin al su-
frimiento.

377 Como unjazmin deja caer sus flores marchitas, asi
vosotros, joh bhikkhus!, debéis abandonar la pa-

siény el odio.
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* 378 El bhikkhu que tiene sosegado el cuerpo, sosegada

_ su palabra, sosegada su mente, que se ha puesto

todo él en orden y ha renunciado a los placeres de
este mundo, se dice de él que es un upasanta.

379 Recurriendo a ti mismo exhoértate a ti mismo; re-
curriendo a ti mismo, has de controlarte a ti mis-
mo. Controlado por ti mismo y compenetrado de
autoconciencia (sati), td, joh bhikkhu!, viviras feliz.

4
*380 Uno mismo se protege a uno mismo; uno mismo
es el destino de uno mismo; contrélate a i mismo
como un mercader a un buen caballo.

381 Lleno de felicidad y confiado en la ensefianza del
Buddha, el bhikkhu ha de alcanzar el estado de
paz, el placentero aquietamiento de los condicio-
nantes de la existencia.

382 Aquel bhikkhu que, joven, se consagra a la ense-
nanza del Buddha, ese bhikkhu ilumina este mun-

do como la luna que se ha liberado de los nuba-
ITOones. '

NOTAS

* Bhikkhuvaggo: «El bhikkhu», monje buddhista. Debemos resaltar

entre las caracteristicas del bhikkhu, las siguientes: llevaunavida =

mendicante y errante (véase Samana); perteneceal Sanghaocon- ¢
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gregacién buddhista, que se contrapone a los laicos buddhistas
(véase Sangha); posee o aspira a poseer las cualidades y virtudes
exaltadas por Buddha (véase Cualidades); y externamente se dis-
tingue por el manto amarillo o color azafran (Dhammapada, es-
trofas 9y 10) y la escudilla para la limosna (pindapata). En nume- 4
rosos pasajes del canon pali se hace referencia a los bhikkhus; asi,
por ejemplo, el Udana nos habla de su vida solitaria yapartaday
de su carencia de profesidn, de las chozas que construyen para
pasar la época de las lluvias, de la forma como se alimentan, de
que deben pasar su tiempo dedicados a conversaciones que ten-
gan por tema el dharma o sumidos en el noble silencio.

360. Véase, con referencia al control de los sentidos ( indriya-
samvara), nota a las estrofas 7y 8.

361. Se menciona en esta estrofa la triada kaya (cuerpo), vaca

(voz), manas (mente). Véase nota a las estrofas 231-234.

367. Laidea de que el hombre no puede identificarse con nada
y de que no puede decir respecto de algo que es suyo, se rela-
ciona con la teorfa del anattan o inexistencia de un «yo». Véase
Attan (c). Véase también nota a la estrofa 221.

Asata: «cuando deja de existir». Entendemos este pasaje de
acuerdo con el comentador que glosa «cuando este nombre y
forma [=individual] ha alcanzadola pérdiday la destruccién...
no sufre». Otros traductores entienden asata como «por no te-
ner nada».

368. Padam santam sankharupasamam sukham: «el estado de cal-
ma, el placentero aquietamiento de los condicionantes de la
existencia»: el nirvana. Véase Nirvana.
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369. Véase nota a la estrofa 20.

3v0. Pafica: «cinco cosas». De acuerdo con el comentador, en-
tendemos que las cinco cosas que se deben destruir y las cinco
cosas que se deben abandonar son los diez samyojana, o atadu-
ras que impiden la liberacién (véase nota a la estrofa 31), y las
cinco cosas que se deben cultivar son los cinco indriya o pode-
res o motivaciones morales que controlan la accién. Estos indri-
ya son: saddhindriya (fe), viriyindriya (concentracién) y pafinin-

driya (conocimiento).

371. Segun el comentador tenemos en esta estrofa una referen-

cia a los castigos y sufrimientos que después de la muerte espe-

ran al hombre que no ha seguido el recto camino. Efectivamen- -

te, en el Majjhima I, p. 186 («Devadutasuttam»), se habla de
las bolas ardientes de hierro y cobre que tienen que tragar los
condenados. Véase capitulo XXII, nota a Nirayavaggo.

372. Véase Samaddhi: meditacién.

374. Amata: «estado en que no hay muerte». Referencia al nir-

vana. Véase Nirvana (b).
375. Con respecto al patimokkha, véase nota a la estrofa 185.
378. Nueva referencia a la triada kaya (cuerpo), vaca (voz), ma-
nas (mente). Véase nota a las estrofas 231-234.

Upasanta: uno que estd en calma por el apaciguamiento de

su vida afectiva.

380. Gati: «destino». Véase nota a las estrofas 17y 18.
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Capitulo XX VI

*EL BRAHMAN

*383 Esforzdndote atraviesa la corriente, elimina los de-
seos, joh brahman!; conoceras lo increado cuando
hayas tomado conciencia de que tienen un fin las
cosas condicionadas (sankhara).

* 384 Cuando un brahmén ha llegado a la perfeccién en
aquellas dos normas (dhamma), entonces todas
sus cadenas se destruyen habiendo llegado él al
conocimiento.

*385 Yo llamo brahmaén a aquel para quien no existen
ni esta orilla ni la otra y estd libre de temores y de
apegos.

*386 Yo llamo brahmén a aquel que, sentado, esté de-
dicado a la meditaci6n, carente de pasiones, que
ha hecho lo que debfa hacer, libre de las impure-
zas de la mente y que ha alcanzado el supre-
mo bien.

*387 El sol brilla de dia, la luna resplandece de noche;
armado brilla el guerrero, en la meditacién brilla
el brahmén; pero dia y noche brilla el Buddha en
su esplendor.
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* 388

* 389

390

391

*392

*303

128

controlado.

Se llama brahman el que eliminé de si mismo el

mal, y samén el que vive en calma espiritual;

el que apart6 de si las impurezas se llama pabba-
jita.

No debe uno golpear a un brahmén ni contra el |

que lo golpe6 debe el brahméan soltar su céle-
ra. Vergiienza para aquel que golpea a un brahmén;
vergilienza para el brahman que contra éste suelta
su colera.

Para el brahmén no existe nada mejor que apartar
su mente (manas) de las cosas placenteras. Cuan-
do desaparece el deseo de hacer dafio, cesa enton-
ces el sufrimiento (dukkha).

Yo llamo brahmén a aquel en quien no existe mal
comportamiento con el cuerpo, la voz o la mente
y que, en estos tres dominios, se encuentra auto-

!

Como venera el brahmén la ofrenda al fuego, asi
debe uno venerar respetuosamente a aquel de
quien aprendi6 el dharma ensefiado por el perfec-
tamente iluminado.

No por las trenzas ni por la casta ni por el na-
cimiento se es brahman; aquel en quien existen
verdad y rectitud (dhamma), ése es puro, ése es
brahman.

395

396

* 397

398

399

* 400

* 394 Necio, ;jqué tienes que ver ti con las trenzas?,

¢qué tienes que ver con el manto de antilope? Tu
interior es un antro, sélo adornas lo exterior.

Yo llamo brahmén a aquel hombre que medita so-
litario en el bosque, cubierto de harapos, flaco y
escuélido.

Yo no llamo brahmén al que nacié de seno brah-
manico, al que procede de madre brahmaénica;
serd de aquellos que saludan con desprecio, serd
un hombre opulento; al que no tiene nada y esta
libre de apego, a ése si lo llamo brahmén.

Yo llamo brahman a aquel que, cortando todas las
cadenas, no siente temor, ha superado todo lazo, -
y estd libre de apego.

Yo llamo brahmén al Buddha que ha destrozado
el yugo y ha roto las correas y la brida, los frenos y
las riendas.

Yo llamo brahman a aquel que sin célera soporta-
el insulto, el castigo y la prision; el saber soportar
es su fuerza y esa fuerza es su ejército.

Yo llamo brahmén al que carece de célera y cum-
ple las obligaciones que se ha impuesto; al que
estd lleno de disciplina moral (sila) y libre de de-
seos, autocontrolado y en su dltimo cuerpo.
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* 401

* 402

* 403

404

* 405

Yo lamo brahman a aquel que no se adhierealos
placeres, como el agua no se adhiere a la hoja del

loto, como un grano de mostaza ala punta de una
flecha.

Yo llamo brahmaén a aquel que ha percibidoyaen

este mundo el fin de su sufrimiento (dukkha), dej6
su carga y esté libre de apegos.

Yo llamo brahmén a aquel que posee una sabidu-
ria (pafifia) profunda y es inteligente, conoce cual
es el camino y cudl no lo es, y ha alcanzado el su-
premo bien.

Yo lamo brahman a aquel que se aparta por igual
de los que llevan una vida de hogar y de los que
partieron hacia la vida mendicante, que carece de
hogar y lleva una vida errante, satisfecho con
poco. - '

Yo llamo brahméan a aquel que no mata ni hace
‘matar, pues abandoné toda violencia para con los

seres débiles o fuertes.

Yo llamo brahmén a aquel que es libre entre los
encadenados, pacifico entre los violentos y carece
de afectos entre los que estin dominados por

ellos.

~ *407 Yo llamo brahmén a aquel de quien se han des-
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prendido la pasién y el odio, el orgullo y la hipo- |

408

* 409

410

* 411

412

413

cresia, como se desprende un grano de mostaza
de la punta de una flecha.

Yo llamo brahmén a aquel que expresa palabras

afables, instructivas y veraces, con las cuales a na-
die ofende.

Yo llamo brahmén a aquel que en este mundo no
toma lo que no le es dado, sea grande o pequefio,
exiguo o abundante, bueno o malo.

Yo llamo brahmadn a aquel en quien no existen de-
seos con miras a este mundo o con miras al otro,
que no depende de nada y esta libre de apegos.

Yo llamo brahmén a aquel en quien no existen -
deseos; que, gracias a su conocimiento, no tiene
dudas, y que ha llegado a lo més profundo de la
inmortalidad.

Yo llamo brahman a aquel que en este mundo se
ha puesto més alld del bien y del mal -apegos am-
bos-, libre de pena, libre de pasién, libre de impu-
rezas.

Yo llamo brahman a aquel que ha destruido la
existencia de la voluptuosidad, y que, como la
luna, esté libre de manchas y de impurezas, sere-
no e impasible.

131




414

*415

417

* 419

* 420
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Yo llamo brahmén a aquel que haido més alld del |
duro, peligroso camino del samsara y del error,
que lo ha cruzado y ha llegado al otro lado; a
aquel que medita, impasible, y que no tiene du- -

das, liberado y feliz.

Yo llamo brahmén a aquel que ha destruido la
existencia del placer y que, desechando los place-
res, parte sin hogar hacia la vida mendicante.

Yo llamo brahmén a aquel que ha destruido la’

existencia del deseo y que, desechando todo de-
seo, parte sin hogar hacia la vida mendicante.

Yo llamo brahmén a aquel que abandoné todo

apego (yoga) a lo humano y super6 todo apego a -

lo divino, liberado de todo apego.

Yo llamo brahman a aquel que deseché agrado

y desagrado, apaciguado, libre de apego, héroe

vencedor del universo.

Yo llamo brahmén a aquel que ha llegado a co-
nocer lo que es el nacer y el perecer de los se-

res, al emancipado, al que se encaminé bien, al
Buddha.

Yo llamo brahman a aquel cuyo camino no cono-
cen ni dioses ni gandharvas ni hombres, al arhant
que eliminé las impurezas de la mente.

*421

* 422

* 423

Yo llamo brahmén a aquel que nada tiene ni en el
pasado ni en el futuro ni en el presente, que se
desposey6 de todo y se liber6 de todo apego.

Yo llamo brahman al Buddha libre de deseos y
que llegé al fin de sus esfuerzos, al héroe excep-
cional y lleno de hombria, al gran rishi que con-
quisto la victoria.

Yo llamo brahman a aquel que sabe de sus ante-
riores reencarnaciones y conoce el mundo de feli-
cidad y el mundo de desdicha, al muni perfecto en
su conocimiento, que realiz6 lo que tenia que rea-
lizar y logré la destruccién del renacer.

NOTAS

* Brahmanavaggo: «El brahmén». Con respecto a la casta de los

brahmanes o sacerdotes y a la posicién de Buddha frente a

ellos, véase Brahmana.

383. Sota: «la corriente». Segtin el comentador se trata de la co-
rriente del deseo (tanhasotam).

384. Dvaya dhamma: «las dos normas». Los dos dhamma son, se-

gtin el comentador, samatha y vipassana, o sea: calma espiritual

_ ¥ conocimiento infuitivo.
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385. Param aparam: «esta orilla y la otra orilla». Segun el co- -

mentador se trata de los seis ayatana internos (o seis sentidos)y

externos (u objetos de los sentidos) a que se hace referencia en
la nota a la estrofa 339, y con los cuales el verdadero brahmén
no se identifica.

386. Katakicca: que ha cumplido con las obligaciones impues-
tas por la ensefianza de Buddha y que ha alcanzado, por consi-
guiente, la condicién de arhant. Véase Arhant.

386y 387. Véase Samadhi: meditacién.

38y. Khattiya: «guerrero». Véase Castas.

388. La estrofa contiene la etimologia de las palabras brahmdn,
samdn y pabbajita, que se relaciona arbitrariamente con baheti

(expulsar), sama (calma espiritual) y pabbajeti (apartar de si,
desterrar).

389. En esta estrofa se expresa el respeto que el brahmén mere-

ce y asimismo la obligacién del brahmén de abstenerse de todo
sentimiento de ira que va en contra del precepto de la ahimsa:

«no-violencia».

392. Aparece en la comparacién la figura del brahmén en su
actividad tradicional relacionada con el culto y el sacrificio.

393y 394'. Na jatahi: «no por las trenzas». Se refiere a la trenza
como caracteristica externa cuya existencia no basta para hacer
de uno un brahman, como no basta el pertenecer a determina-
do linaje o casta.
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394. Gahanam: «un antro». El comentador glosa («un antro de
impurezas, empezando por el deseo [raga]»; véase nota a la es-
trofa 88).

397. Con respecto a las cadenas (samyojana) que hay que cortar,
véase nota a la estrofa 31.

400. Antimasarira: «en su tltimo cuerpo»; o sea, en su dltima

reencarnacién. Véase Samsara: transmigracién.

401. Véase nota a la estrofa 27.

402. Pannabharam: «que dejé su carga». El comentador glosa por
«que deposito la carga de los khandhas» (es decir, de los cinco
agregados de la personalidad, véase nota respectiva). La ante-
rior metéfora nos recuerda el célebre «Bharasuttam» (Samyutia
111, p. 25) en que Buddha utiliza esta imagen, explicando en qué
consiste la éarga (bhara), el hecho de tomarla sobre si (bharadana)
y el hecho de depositarla o arrojarla (bharanikkhepara), y quién es
el cargador (bharahara). El indicado sutta fue utilizado por una
secta buddhista para sostener que en el hombre existe una enti-

dad permanente. Véase Samsara: transmigracion (i).

403. Uttamattha: «el supremo bien»; es decir, el nirvana.
405y 406. Véase Ahimsa: no-violencia.

407. Véase nota a la estrofa 20.

409. Con respecto a la prohibicién de tomar lo que no le es
dado a uno, véase Sila: la disciplina moral.




411. Amata: «inmortalidad», o mejor dicho, estado carente de ',

muerte; es el nirvana.

415y 416. Véase Samana. Véase también nota a la estrofa 27 y
en capitulo XXIV, nota a Tanthavaggo: «La sed». '

417. Dibbam yogam: «apego a lo divino». Por ejemplo, los cielos
y los placeres celestiales de los dioses, todo lo cual es transito-
rio e impermanente y no constituye de ningtin modo la meta a
la cual tiende el buddhista. '

[N

418. Véase Apego.

419. Elhombre se libera cuando llega a conocer que el nacer no
es sino la agrupacién transitoria de elementos o factores de la
existencia, y el perecer, su disgregamiento; y que todo nacer y
todo morir no son sino etapas en la cadena interminable de
reencarnaciones. Véase Sankhara: cosa condicionada, compues-
ta, y Samsara: transmigracion.

Suguata: «que se encamind bien». Véase Gotama.

420. Gandhabba: «gandharva». Véase nota a la estrofa 105. En
esta estrofa se hace referencia al hecho de que el arhant que en-

tré en el nirvana no deja rastros de si. Véase Nirvana y Arhant.

421. La idea es que han quedado eliminados todos los resi-
duos kdrmicos que puedan provocar una nueva reencarnacién

y todo apego a la existencia que pueca llevar al mismo resulta-

do. Véase Samsara: transmigracién, y Paticcasamuppada: genera- .

cién condicionada.
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422. Nahataka: «que lleg6 al fin de sus esfuerzos». Literalmente
«que ha tomado el bafio ritual que pone fin a sus estudios».

_ Mahesi (maha + isi): «gran rishi». Originalmente el término
rishi (rishi en sanscrito, isi en pali) designa al autor de himnos
en honor de los dioses; posteriormente se aplica a los represen-
tantes de un pasado sagrado, que son considerados como sa-
bios y videntes y cuyos hechos son narrados como si se tratara

~ de dioses.

423. Con referencia a la facultad de recordar las existencias an-
teriores que se obtiene en un proceso avanzado de la medita-
cién, véase Samadhi: meditacién, concentracién de la mente.

Con respecto al término muni, véase nota a la estrofa 49.
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PRINCIPALES CONCEPTOS
BUDDHISTAS




1. Ahimsa: no-violencia

La ahimsa, no-violencia o, mas propiamente, el no hacer
dafio, constituye una de las normas esenciales del bud-
dhismo. Es el primero de los «diez preceptos» (Khudda-
kapatha, p. 1) y asimismo el primer elemento de la disci-
plina moral (véase Sila). Es mencionada en NUIMerosos
pasajes del canon pali, como la primera norma que debe
cumplir un bhikkhu (monje buddhista). Asi el Digha I,
p- 63 («Samafifiaphalasuttam», 43) dice: «... el bhikkhu
evita destruir a los seres vivos; ha dejado de lado el bas-
ton, ha dejado de lado la espada; es modesto y est4 lleno
~ decompasién y vive deseando el bien a todos los seres».

El gran emperador buddhista Asoka se refiere a la
ahimsa en sus inscripciones. En el tercer edicto sobre
roca, entre las normas morales que exalta, est4 la absten-
cién de matar seres vivos en general; y el primer edicto
sobre roca ordena que ningun ser vivo debe ser muerto
para ser ofrecido en sacrificio, y dispone asimismo que
en lo sucesivo no se han de matar animales para la co-
mida en los palacios del rey.

La secta de los jainas, que surgié en la India en la
misma época del buddhismo, adopta igualmente el
principio de la ahimsa, llevandolo a extremos pueriles,
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en los que no cay6 el buddhismo con ese sentido de me-

sura que lo caracteriza como doctrina que es del «cami-
no del medio» (véase Camino del medio).

Tanto el buddhismo como el jainismo, con esta exal- ,
tacién del no-hacer-dafio se oponen a las précticas brah-

manicas en que el sacrificio de animales en honor de log
dioses desempefiaba un importante papel.* Se hace pre-
sente en este punto la actitud renovadora, y en muchos
casos revolucionaria, del buddhismo frente a las tradi-
ciones religiosas y sociales de la India. (Véase Posicién
ante las tradiciones.)

A partir del buddhismo el principio de la ahimsn
queda incorporado a la cultura de la India y convertido
en uno de los valores mas exaltados. Como prueba de
la vigencia de este principio en la India cabe recordar la
figura de Gandhi. Refiriéndose a él dice Pierre Meile
(Historia de la India, Buenos Aires, 1962): «Predicando’la

no-violencia en nombre de las tradiciones hindtdes mile-
narias, aparecié como el simbolo de la dulzura hindd

frente a lo que se llamaba la barbarie occidental».
Véase Metta: benevolencia.

2. Anicca: impermanencia

De acuerdo con las concepciones buddhistas tres son las
caracteristicas de todas las cosas y seres: impermanen-

1. En el Gitd Govinda 1, 1.9 se menciona, como uno de los avataras de
Vishnu, a Buddha, que, «con el corazén lleno de compasion, hizo obje-
to de sus criticas a las diversas prescripciones de la tradicién védica
que ordenaban la matanza de animales para el sacrificio».
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cia (anicca), dolor (dukkha) e insustancialidad (anattan).
Estas tres caracteristicas constituyen el Tilakkhana, o sea,
la triple caracterizacién de todo, con excepcién del nir-
vana, que, en su caricter de absoluto, no participa de
ninguna de las cualidades de las cosas y seres.

.+ Los textos que se refieren a estas tres cualidades son
muy numerosos. Bastenos citar los siguientes: Angutta-
ra, 1, p. 286 («Uppadasuttam»); Samyutta I1I, pp. 21 y ss.
(«Aniccasuttam» y ss.); Dhammapada, estrofas 277-279, yel
«Mahasudassanasuttantam» (Digha I, p- 169), bella histo-
ria de fantasia que termina con los célebres versos: «Tran-
sitorias son las cosas; surgir y decaer es su naturaleza; se
producen y se disuelven; su extincién produce felicidad».

Véase Dukkha: dolor y Attan (c).

3. Apego

El apego, el adherirse a algo es otro de los sentimientos
que el buddhismo combate con igual empefio que el de-
seo. Por tal razén inculca con gran énfasis los sentimien-
tos de desapego, renunciamiento y abandono de todo. No
s6lo fisicamente sino también emocionalmente. Reco-
mienda sin cesar destruir todo lazo, todo vinculo mate-
rial o afectivo que lo encadene a uno a algo; combate
todo afecto, ya sea positivo como el amor, ya sea negati-
vo como el odio, pues ambos encadenan y subyugan; el
no poseer nada es su ideal (Dhammapada 421; Sutta Nipa-
ta 1070y ss., «Upasivainanavapuccha») y la soledad, el
medio mas apropiado para alcanzar el perfecciona-
miento moral que lleva al conocimiento y a la liberacién
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(Dhammapada 329-330; Sutta Nipata 35-75, «Khaggavisa; ]

nasuttam», y nota sobre Posicion del hombre). La volun-
tad de libertad e independencia caracteriza asi al bud-
dhismo y los textos palis se refieren sin cesar, como a
simbolos de un ideal que hay que realizar, al toro que
rompi6 sus cadenas, al elefante que se liber6 de las lia-
nas de los bosques que impiden su marcha (Sutta Nipa-
ta 29, «Dhaniyasuttam») y al rinoceronte que vaga solo
(Sutta Nipata 35 y ss., «<Khaggavisanasuttam»).

El apego forma parte del paticcasamuppada, en el que
aparece condicionado por el deseo y condicionando a
su vez la existencia; es decir, las reencarnaciones sin fin.
Véase Paticcasamuppada: generacién condicionada.

Pero el buddhismo condena también el apego por-
que es causa inmediata del dolor. El hermoso didlogo que

contiene el Sutta Nipata 18-34 («Dhaniyasuttam») ter-
mina con las siguientes estrofas en que Mara, el malig-
no (véase Mara) y Buddha fijan cada uno sus respecti-
vas posiciones. Mara: «Goza con sus hijos el que tiene
hijos: goza con sus vacas el que tiene vacas; por sus ape-
gos goza el hombre; no goza el que no tiene apegos»
(33). Buddha: «Sufre por sus hijos el que tiene hijos; su-
fre por sus vacas el que tiene vacas; por sus apegos sufre
el hombre; no sufre el que no tiene apegos» (34). Véase
Posicidn del hombre y nota a la estrofa 31.

4. Arahant: arhant

En su sentido técnico dentro del buddhismo, el término

arhant se aplica a aquellos que han realizado en si mis-

144

mos las ensefianzas de Buddha; es decir, que han reco-
rrido el Noble Octuple Camino (ariyo atthangiko maggo)
y han alcanzado la meta a la cual él conduce: la sabidu-
ria (pafifia) y la liberacién (vimutti). Véase notas respec-
tivas.

- En algunos pasajes del canon pali aparece una des-
cripcion estereotipada del arhant, asi por ejemplo en el
Digha 1, p. 176 («Kassapasihanadasuttam», 24) se dice:
«...y asi en presencia del bhagavant (Buddha), el asceta
Kassapa recibi6 la iniciacién, recibi6é la ordenacién. Y,

' poco después de haber sido ordenado, el venerable Kas-

sapa vivia a solas, solitario, alerta y vigilante, esforzado
y resuelto. Y en corto tiempo, en este mundo, por si mis-
mo conocid, realizé y poseyé aquella incomparable per-
feccién de la vida religiosa por cuya causa los hijos de
familia abandonan sus hogares para llevar una vida
errante y mendicante. Y supo que habia destruido el re-
nacer, que habia realizado la vida religiosa, que habia
hecho lo que tenia que hacer y que nada le quedaba des-
pués de su actual existencia. Y asi el venerable Kassapa
ocupd su sitio entre los arhants»... '

En otros pasajes del mismo canon, como por ejem-

_ ploenel DighaIll, p. 97 («Aggafifiasuttantam», 31), nos
- encontramos con la siguiente férmula descriptiva del

arhant: «Cualquier miembro de estas cuatro castas, joh
Vasettha!, que siendo un bhikkhu se convierta en un
arhant, que ha destruido las impurezas de la mente y ha
hecho lo que debia hacer, que ha depositado su carga y
ha alcanzado su propio bien, que ha destruido por com-
pleto las cadenas del renacer y se ha liberado gracias al
perfecto conocimiento, ese hombre es superior a aque-
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llas cuatro castas, con razén y no sin razén». Véase Cas-
tas. El capitulo VII del Dhammapada sefiala también aj-

gunas de las principales caracteristicas del arhant.

Cabe mencionar, aunque se trate de una sistematiza-
cién de la escolastica posterior, la existencia de etapas o
grados en la via que conduce al logro de la condicién de
arhant. El hombre comtn (o puthujjana, véase Aristocrg-
tismo), que no ha entrado en el camino preconizado por
Buddha, vive encadenado al ciclo de las reencarnacio-

nes por los diez lazos o ataduras (samyojana, véase nota

a la estrofa 31). Opuestamente, el noble discipulo de
Buddha (ariya, véase Aristocratismo y nota a la estrofa 22)
entra y progresa en el camino mediante la eliminacién
sucesiva de esos diez lazos (Digha II, p. 92; MajjhimaI
P. 465 y ss.). Por la destruccién de la creencia en un yo,

la duda y la confianza en la eficacia de ritos religiosos,

alcanza primero la condicién de sotapanna; es decir, del

que ha entrado en la corriente. Ya no renacera en los desti-

nos de misera existencia (véase nota a las estrofas 17 y 18);
estd seguro de la liberacion y obtendra el conocimiento
supremo. Aniquiladas las ataduras y atenuados el amor,
- el deseo y el odio se convierte en un sakadagamin, en

alguien que no vuelve; es decir, que no renace en este mundo, '

sino una vez mds; después alcanzara el fin del sufrimien-
to. Al erradicar ademas el deseo de renacer en un mun-
do de la sensualidad y también el odio, llega a ser un
anggamin; o sea, uno que ya no vuelve mds, que ya no reng-
cerd en un mundo de ho:nbres, sirio en el mundo de Brah-
ma y de alli alcanzard el nirvana. Por la destruccién de
todas las impurezas (asava, véase nota a la estrofa 89) se
convierte por fin en un arhant.
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En la estrofa 178 del Dhammapada encontramos el
término sotapatti: la condicién o el estado del sotapanna,
del que ha entrado en la corriente; es decir, en la doctri-
na de Buddha. La imagen de la corriente para designar
el camino ensefiado por Buddha es muy frecuente en
los textos palis y creemos que la palabra sotapatti pudo
ser usada, en este caso, no en un sentido tan técnico,
como el que hemos explicado en el parrafo anterior,
sino como una simple imagen. Hay que tener presente
siempre el carécter arcaico del Dhammapada y el hecho
de que, en general, las clasificaciones y sistematizacio-
nes pertenecen a una época posterior, de elaboracién es-
colastica. Para un caso similar véase la nota a la estrofa 31.

Esencialmente el arhant debe perseguir su propio
bien, su propia liberacién. Ante esta exigencia todo pasa
a segundo plano. Como dice el Dhammapada (166), uno
no debe descuidar su propio bien por el bien ajeno, por
muy grande que éste sea. Esta actitud del arhant puede
ser calificada de egocéntrica o egotista, pero no debe ol-
vidarse que ella aparece unida a una absoluta carencia
de agresividad y a un sentimiento de desapegada bene-
volencia para con todos los seres.

Con el correr del tiempo y con la evolucion de las
doctrinas el ideal del arhant es reemplazado, en el bud-
dhismo Mahayana, por el ideal del bodhisattva. Aunque
partiendo del mismo principio (la conviccion de lo do-
loroso de la existencia) y debiendo someterse a la mis-

- ma disciplina, y persiguiendo el mismo fin (el nirvana)
que el arhant, el bodhisattva se preocupa més por el bien

ajeno que por su propia liberacion; y es el sentimiento
de piedad y compasion el que se ha convertido en el
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principio que informa la vida religiosa. Algunos bodhi-
sattvas como Avalokiteshvara y Maitreya, llenos de

compasion y dispuestos siempre a ayudar a los hom-
bres, llegan a adquirir categoria de divinidad y a ser ob-
jeto de culto.

5. Aristocratismo

El empleo del término ariya (noble) para designar al
buddhista (véase nota a la estrofa 22); asimismo la usual
aplicacion del término puthujjana (hombre comtin u or-
dinario) a los que no pertenecen a la congregacién

buddhista, a los que no se esfuerzan de acuerdo con las -
ensefianzas de Buddha; la imagen de la estrofa 28, que'

compara al sabio que ve al dolorido género humano,
desde lo alto de la torre de la sabiduria, con el hombre
que desde lo alto de un monte contempla a los que estan
en el fondo dél valle, estas circunstancias y algunas més
inclinan a atribuir al buddhismo una cierta actitud aris-
tocratizante, no en sentido social, sino en un sentido
espiritual (ético o intelectual). Idéntica actitud aristocra-

tizante encontramos también en los movimientos pita-

gobricos y estoicos.

6. Ascetismo

a) El ascetismo goz6 desde muy antiguo en la India de

gran prestigio, pues se considera que mediante él se

puede llevar a cabo la realizacién de grandes acciones y
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la obtencién de bienes de diversa naturaleza. El Rig Veda
(X, 167.1) dice que Indra, practicando ascetismo, vencié
al sol (o conquisté el cielo). En el mismo Rig Veda (X, 190
[1016]) encontramos el siguiente verso: «El orden (rita) y
la verdad (satva) nacieron del ardiente ascetismo (tapas);
de él surgi6 la noche y el ondulante océano». El Aitareya
Brahmana V,32 considera que Prajapati crea el mundo
después de haber practicado ascetismo. Y son frecuen-
tes los casos sefialados en la epopeya que describen a
los dioses temerosos de algtin asceta que amenaza des-
pojarlos de su dignidad divina, mediante las terribles
mortificaciones ascéticas que estd llevando a cabo, y que
para apartarlo de esas mortificaciones le envian a las ap-
saras o ninfas celestes para tentarlo y para que desista.
Por ejemplo, Ramayana I1l. 11, vv. 11 y ss.* Y en la poesia
clasica tenemos el Kiratarjuniya de Bharavi, que descri-
be las practicas ascéticas llevadas a cabo por el héroe Ar-
juna, y el Kumarasambhava de Kalidasa, que describe las
penitencias llevadas a cabo por el dios Shiva, represen-
tado muchas veces bajo los rasgos de un asceta, y por
Parvati, su esposa.?

1. En el Udana, p. 21, tenemos una leyenda que nos representa a Bud-
dha ensefidndole a Nanda las apsaras de extraordinaria belleza del
mundo de Indra, para que de esa manera Nanda se olvide de la belleza
de su esposa y desaparezca su afecto por ella, y pueda asi regresar li-
bremente a la vida religiosa. Hay cierta semejanza entre esta leyenda
buddhista y las leyendas épicas antes referidas, si no en la finalidad
atribuida a los dioses y a Buddha, por lo menos en la utilizacién de las
apsaras como medio para conseguir algo.

2. Los ascetas de la India llamaron la atencién de los griegos cuando
entraron en contacto con la India a raiz de la expedicién de Alejandro
(Plutarco, Vidas, Alejandro, 64; Arriano, India 11).
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b) Texto fundamental para el conocimiento de 1VaV

posicién de Buddha frente al ascetismo es el «Kassapa-

sihanadasuttam» (Digha 1, p. 161). En este sutta se enu-

meran una serie de précticas de caracter ascético, algu-
nas realmente extravagantes. Frente a dichas practicas
de mortificacién, Buddha declara formalmente, p. 167

(15), que «esta lejos de la condicién de samédn y de la

condicion de brahméan aquel que no practica la discipli-
na moral (silasampada), que no ha educado su mente (cit-
tasampada), que no ha realizado el supremo conocimien-
to (pafifiasampada), por mucho que practique ascetismos
y mortificaciones». Buddha declara igualmente que «el
verdadero saman y el verdadero brahman es aquel
bhikkhu que ha cultivado en si un espiritu de benevolen-
cia, sin odios, incapaz de hacer dafio, y que, destruidas
las impurezas de su mente, vive habiendo realizado por
si mismo, en este mundo, mediante el conocimiento, la
liberacion de su mente». La misma actitud se hace pre-

sente en el Udana, p. 6 (9), en el que Buddha ve a varios

ascetas practicando penitencias en agua helada y decla-
ra que no es por el agua sino mediante la verdad y el
dharma como se obtiene la purificacion.
c¢) La actitud de Buddha frente al ascetismo, sefialada
en parrafos anteriores, representa indudablemente una
‘reaccién de Buddha frente a las précticas ascéticas de su
época, muchas veces extravagantes, como aparece en los
textos palis anteriormente mencionados. En este terreno
se hace presente la inspiracién moralizante de la doctri-

na de Buddha y su tendencia a apartarse de los extre-

mos. Véase Posicion ante las tradiciones y Camino del medio.
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7. Attan: uno mismo, el self; el alma, la sustancia

Podemos distinguir como usos principales de la palabra
Attan (sénscrito atman) los siguientes:

- a) 1. Attan en muchos pasajes es usado como pro-
nombre, ya sea demostrativo o indefinido, ya sea refle-
xivo. Este uso aparece en muchas estrofas del Dhamma-
pada (cap. XII).

2. «Usado como término filésofico, attan designa el
alma individual, tal como es concebida por los jainas y
otras escuelas. Esta alma individual era considerada
como una ménada espiritual eterna, inalterable, que, de
acuerdo con su naturaleza, es feliz y perfecta, aunque
sus cualidades son a veces oscurecidas a causa de su
unién con la materia» (Glasenapp, Vedanta und Buddhis- .
mus, p. 10). En este sentido attan no es otra cosa que el
término sanscrito atman, término central en la doctrina

. de las Upanishads. Nos permitimos agregar a las pala-

bras de Glasenapp las siguientes caracteristicas del at-
man segin las Upanishads: el atman es una sustancia
permanente, absoluta y trascendente, idéntica con brah-
man, que es el alma universal, 1o Absoluto, el ens realissi-
mum. El atman idéntico a brahman es, por eso mismo,
el fundamento y la dltima realidad de todo, «la realidad
de la realidad» (satyasya satyam; Brihadaranyaka Upani-
shad 11, 1.20). El hombre que hace suyas las doctrinas
upanishddicas puede llegar a conocer y realizar la iden-
tidad de su atman con brahman, momentaneamente ocul-
tada por varios factores, entre los que prima la ignoran-
cia (avidya).
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3. Finalmente, el término attan (sobre todo en el com-
puesto negativo anattan) designa en multiples textos pa-'
lis, de un modo general, lo que en metafisica se entiende -

por la palabra sustancia; o sea, algo que existe i se et per
se (Glasenapp, Vedanta und Buddhismus, 10-11). Este uso
constituye una ampliacién del sentido de la palabra at-
tan sefialado en el parrafo anterior.

b) El buddhismo no acepta el concepto de alma indivi-
dual a que nos hemos referido antes. «La negacion del
alma diferencia al buddhismo de las religiones que le
disputaron en la India la dominacién de los espiritus»
(Oltramare, L'Histoire 11, 215). Como dice Glasenapp
(Vedanta und Buddhismus, 15), la negacién de un atman
imperecedero constituye un rasgo esencial comtin a to-
dos los sistemas dogmaéticos del buddhismo Hinayana
y del buddhismo Mahayana. ‘

Para el buddhismo el individuo no es sino un conglo-
merado de fenémenos fragiles y fugaces, de combina-
ciones momentaneas e impermanentes, un conjunto de
procesos corporales, de sensaciones, percepciones, voli-
ciones, fantasias, pensamientos, sentimientos, actos de
conciencia, etc.: esto es todo, fuera de ello no hay nada.
No hay en el individuo nada constante, ninguna uni-
dad; no existe en él nada sustancial, nada absoluto,
nada permanente, ni atman en sentido upanishadico, ni
alma en el sentido de la escoléstica cristiana.* Véase Kharn-
dha: elementos constitutivos del hombre.

c¢) La negacién de un alma individual no es sino un

1. Con referencia a la contradicci6n entre la teorfa de la inexistencia de
unalma y el dogma de la transmigracion, véase Samsara: transmigracion.
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caso particular de la tesis general del buddhismo de que
no existe nada sustancial, permanente y absoluto, de
que lo tinico que existe son fenémenos transitorios, in-
consistentes, formando entre si combinaciones siempre
cambiantes, condiciondndose mutuamente, o sea, un
«fenomenismo radical». Véase Sankhara: cosa condicio-
nada, compuesta.

d) Mdiltiples textos ilustran la tesis del buddhismo de
que no existe un alma individual, ni en sentido upani-
shddico ni en sentido cristiano, como hemos dicho.

En el Samyutta III, p. 66 («Anattalakkhasuttam»)
Buddha pasa revista a todos y cada uno de los distintos
componentes (khandha) del hombre (rupa: corporeidad;
vedana: sensacion; safifia: percepcion, etc.) y declara res-
pecto de cada uno de ellos que son «anattan»; es decir,
que ninguno de ellos constituye un attan, o sea, un |
atman o un alma (Glasenapp, Vedanta und Buddhismus,
p- 12). Agrega también el Buddha que todos esos com-
ponentes son annicd, «impermanentes». Y concluye ma-
nifestando que el hombre no puede estimar como suyo
ninguno de esos componentes, que no puede identifi-
carse con ninguno de ellos, y que no puede considerar a
ninguno de ellos como su attan (= atman, «alma»). En el
Sutta Nipata 1119 («Mogharajamanavapuccha») se lee:
«considera al mundo como algo vacio... desechando la
creencia en el attan, y asi superaras la muerte». El Milin-
da, p. 57, en el célebre didlogo entre Milinda y Nagasena
llega a las mismas conclusiones que los textos anterior-
mente citados y resume su doctrina en los siguientes
versos del Samyutta, I, p. 134 («Vajirasuttam»): «asi
como se emplea la palabra carro cuando sus partes han
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sido reunidas, del mismo modo se da: el individuo,

cuando existen sus componentes: es una convencién,
No s6lo el buddhismo niega la existencia del alma, .

sino que considera como una herejia la creencia en un
yo permanente e indestructible, sakkayaditthi. Asimis-
mo, en miultiples lugares los textos palis consideran di-
cha creencia como uno de los samyojana; o sea, una de
las ataduras que impiden la liberacién. Véase nota a la
estrofa 31.

e) Numerosos textos ilustran asimismo la tesis més
general de la negacién de toda sustancia. Bastenos men-
cionar el Dhammapada 277-279, que declara que todas
las cosas en cuanto que son condicionadas y conglome-
rados. de factores de la existencia (sankhara) son imper-
manentes y fuente de desgracia, y que todas las cosas
(dhamma) son insustanciales (anattan). Igual doctrina
aparece en el Anguttaral, p. 286 («<Uppadasuttam»).

8. Avijja: la ignorancia

Se entiende por avijja la ignorancia de las verdades basi-

cas del buddhismo.* Para unos textos es la ignorancia
de las Cuatro Nobles Verdades. Asi, por ejemplo, el
Samyutta 11, p. 4 («Vibhangasuttam») dice: «joh bhik-

1. Laignorancia no es un fenémeno meramente intelectual; implica la
no vivencia de las verdades bésicas del buddhismo, el no estar honda-
mente compenetrado con ellas. Nos pueden aclarar sobre su naturale-

za la oposicién entre necio-sabio (a que nos referimos en la nota al capi-
tulo V: Balavaggo) v la naturaleza de pafifia, el conocimiento (véase nota. .

al respecto), al cual la avijja justamente se opone.
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: khué!, el desconocimiento del dolor, el desconocimiento

del origen del dolor, el desconocimiento de la supre-
sién del dolor, el desconocimiento del camino que lleva
a la'supresién del dolor; esto es llamado ignorancia, joh
bhikkhus!». La misma férmula aparece en el Majjhima I,
p. 54 («<Sammaditthisuttam»).

Para otros textos la ignorancia es el desconocimien-
to de los cinco componentes de la personalidad humana
(ver Khandha), de su origen y desaparicién y del camino
que lleva a su supresién. Asi, por ejemplo, el Samyutta
I, p. 162. | ‘

Para Lamotte la ignorancia consiste también en las
cuatro distorsiones de la percepcién, de la mente y del
enfoque a que se refiere el Anguttara Il, p. 52 («Vipalla-
sasuttam»), y que' llevan a considerar lo transitorio
como permanente, lo penoso como agradable, lo insus-
tancial como sustancia y lo impuro como puro.*

La importancia de la ignorancia dentro de la econo-
mia general del buddhismo es muy grande. Baste indi-
car el simple hecho de que figura como primer elemen-
to del paticcasamuppada o generacién condicionada,
doctrina capital del buddhismo, cuyo descubrimiento
sefial6 para Gotama Buddha, segtin la tradicién, la con-

1. Aunque el texto no dice expresamente que estas distorsiones cons-
tituyen la ignorancia, dicha equiparacién es fundada, por cuanto quie-
nes incurren en ellas se ven sometidos al ciclo de las reencarnaciones,
mientras que los que no incurren en ellas por haber tenido la dicha de
escuchar a algiin Buddha, trascienden a todo sufrimiento.

Ademds, encontramos un texto paralelo en el Yogasutra de Patafija-
ki 2.5 que dice: «la ignorancia consiste en considerar lo transitorio, lo
impuro, lo penoso y lo que no es atman, como permanente, puro, agra-
dable y el atman respectivamente».
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quista de la iluminacién. Véase Paticcasamuppada: gene; ,

racién condicionada.

9. Bodhi: iluminacién?®

Se entiende por bodhi el estado que se produce con '

la captacion (pafifia) de las verdades basicas del bud-
dhismo.

En el Samyutta V, p. 422 («<Dhammacakkappavatta- -

nasuttam»), Buddha, después de exponer las Cuatro
Nobles Verdades a sus discipulos, declara expresamen-
te: «joh bhikkhus!, mientras no alcancé en toda su clari-
dad el conocimiento y la intuicién de estas Cuatro No-
bles Verdades..., yo no declaré que habia realizado la
suprema perfecta iluminacién. Pero cuando yo, joh,
bhikkhus!, alcancé en toda su claridad el conocimiento y
la intuicién de estas Cuatro Nobles Verdades..., enton-
ces declaré que habia realizado la suprema perfecta ilu-
minacioén. Conoci e intui: mi liberacién es inconmovi-
ble, ésta es mi tltima existencia, ya no existe para mi
reencarnacion».

Se podria también decir que la bodhi se produce con

la captacion del paticcasamuppada o generacién condi-
cionada, en cuanto ésta expone el origen y la supresién
del dolor, y, por tal razén, es simplemente el desarrollo
de la segunda y tercera nobles verdades (por lo cual,
como anota Oldenberg, Buddha, p. 234, algunos textos

1. Sambodhi y sammasambodhi expresan, con leves matices, lo mismo
que bodhi. '
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~ reemplazan con la férmula del paticcasamuppada la se-

gunda y la tercera nobles verdades). De acuerdo con lo
anterior, algunos autores al dar cuenta del proceso de la
iluminacién de Buddha insisten mayormente en el pa-
ticcasamuppada. Lo mismo ocurre con numerosos textos
buddhistas, como por ejemplo Udana, pp. 1-2; Mahavag-
ga, p- 3; Lalita Vistara, cap. XXIL

Véase Cuatro Nobles Verdades, Paticcasamuppada: ge-
neracién condicionada, y Pafifia: conocimiento.

10. Brahmacariya: vida religiosa, vida de pureza

Originariamente el término brahmacariya significaba la
educacién brahménica, a que debian someterse los

miembros de la casta brahménica o sacerdotal con el fin .

de adquirir el conocimiento de los textos sagrados y de
los ritos, y de este modo estar en condiciones de reali-
zar sus funciones, como depositarios de las tradiciones
religiosas y oficiantes del culto. Esta educacién duraba
varios afios y tenia lugar bajo la direccién de algiin
brahman ya consagrado. Muchas veces los jévenes estu-
diantes se trasladaban a lugares remotos para seguir las
ensefianzas de algiin brahmaén ilustre. Los estudiantes
debian servir a sus maestros, conseguirles alimentos, te-
nerles obediencia ciega y retribuirles mediante algtn re-
galo al terminar sus estudios. El brahmacariya constituye
el primer agrama o etapa, de las cuatro en que estaba di-
vidida teéricamente la vida de los hombres de casta
brahménica.

 Una de las exigencias de esta época que podriamos
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llamar de «noviciado» era llevar una vida de continen-
ciay castidad. De ahi que el término brahmacariya llegé a -

significar: «vida de continencia y castidad», como por
ejemplo en Prashna Upanishad 1, 15.

En el buddhismo, el término brahmacariya designa,
sobre todo, la vida religiosa, aunque no ha desaparecido
su significado de vida continente y casta, como lo de-
muestra el precepto respectivo de la disciplina moral.
Véase Sila: disciplina moral.

11. Brahmana: brahmén

El brahman constituye el grado mds alto del sistema de
castas vigente en la India. «La casta de los brahmanes,
beneficiaria principal y organizadora de este orden, se
arroga la preponderancia con abundancia de argumen-
tos teocraticos. Es'la depositaria de la tradicién, la here-
dera de la revelacién... No seria decir bastante el reco-
nocerle el monopolio de la religién en cuanto que ella es
la que explota el culto védico; la misma palabra, con li-
geros cambios de acentuacién, designa al sacerdote y a
lo absoluto del cual él es ministro. La esencia de la casta
brahmanica se confunde con el tltimo y primer sustrato
del ser» (Masson-Oursel y otros, L'Inde antigue, p. 91).
De acuerdo con el sistema de castas, se es brahman por
nacimiento. El brahmén goza de los més grandes privi-
legios en todo orden de cosas. El brahmén puede ejercer
los oficios mas heterogéneos, humildes e incluso indig-
- nos, pero no por ello deja de ser brahman. «Bajo todas
sus transformaciones conserva este cardcter dnico y
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monstruoso: es “un dios sobre la tierra”, un dios mas alto
que los reyes» (S. Lévi, Mémorial, p. 66). Manusmriti IX,
319, dice: «<aunque los brahmanes se dediquen a cual-
quier ocupacién indeseable, con todo deben ser honra-
dos, pues cada uno de ellos es una deidad superior».

El buddhismo rechaza, de un modo general, las pre-
tensiones de los brahmanes y, més atn, parte de la cul-
tura brahménica. Véase Posicidon ante las tradiciones. Sin
embargo, conserva el término brahmidn, pero le da un
nuevo contenido significativo insistiendo en que se es
brahman no por el nacimiento o la casta sino por la po-
sesion de las cualidades exaltadas por Budhha. Asi el
Udana, p. 29 (6), dice: «aquel en quien no existe hipocre-
sia ni orgullo, que destruy6 la avidez, que carece de
egofsmos y deseos, que expulsé de si la célera, comple-
tamente serenado; ése es un bhikkhu, ése es un saman,

" ése es un brahman». La misma idea aparece en el Dham-

mapada, cap. XXVI; en el Anguttara I, p. 163 («Tikanna-
suttam») y en el Mahavagga, p. 2 («Ahapalakatha»).
Véase Castas.

12. Camino del medio

La doctrina de Buddha recibe también la denominacién
de «camino del medio» (majjhima patipada) por cuanto
evita, por un lado, los excesos de un exacerbado asce-
tismo y, por otro, el sometimiento al mundo de la sen-
sualidad. Es el propio Buddha el que denomina asi a su
doctrina. En el Samyutta V, p. 420. (<Dhammacakkappa-
vattanasuttam»), dice: «Estos dos extremos, joh bhik-
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khus!, deben ser evitados por el que lleva una vida erran-
te y mendicante. ;Cuadles son? El uno es el bajo, vulgar, -

ordinario, innoble apego al placer sensual y a lo agrada-
ble que a nada conduce; el otro es el entregarse a una
vida de autotortura, penosa, innoble, que a nada condu-
ce. jOh bhikkhus!, Buddha se mantuvo alejado de ambos
extremos y descubri6 el camino del medio, que produce
la intuicién, que produce el conocimiento, que lleva a la
serenidad, al conocimiento superior, a la iluminacién, al
nirvana». De igual manera se expresa Buddha en el
Samyutta II, p. 20 («Acelakassapasuttam»).

La propia vida de Buddha, de acuerdo con la leyen-
da, es la realizacién de este camino, en cuanto abandoné
la vida de placeres, con que su padre quiso evitar su
partida hacia la vida errante y mendicante, y dejé tam-
bién de lado las précticas ascéticas con las cuales confia-
ba en sus primeros tiempos alcanzar la sabiduria y la li-
beracién. '

Es muy probable que esta actitud mesurada del

buddhismo, asi como su tendencia intelectualista, se en-
cuentre entre las causas que explican el interés que to-

maron los griegos por el buddhismo. Bastenos recordar

que, entre otros, Menandro, uno de los reyes griegos de
Penjab, en el noroeste de la India, se convirti6 al bud-
dhismo. Entre los textos palis existe uno de caracter no-
candnico sumamente interesante, el Milindapafiha (o
Preguntas de Milinda), que tiene por objeto narrar las dis-
cusiones filoséficas del rey Menandro con el monje
buddhista Nagasena, a raiz de las cuales el griego, de-
rrotado y convencido, se convierte al buddhismo.
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13. Castas

Constituye un fenémeno tipico de la India la divisién de
la sociedad en castas. «La casta se define con una preci-
sién juridica: es el grupo de individuos ligados por la
connubialidad y la conmensalidad. En términos menos
pedantescos, un hombre no puede comer con hombres
de otra casta, un hombre no puede casarse fuera de su
casta» (S. Lévi, Mémorial, p. 63). Alas reglas de la connu-
bialidad y conmensalidad se agregan otras de variado
carécter. La violacién de cualquiera de estas normas es
penada y el culpable debe rehabilitarse mediante diver-
sos ritos purificatorios.

Teéricamente las castas son cuatro: 1) los brahmanes
(véase Brahmanay); 2) los kshatriyas o guerreros, a quienes
les corresponde el poder temporal, aunque no es raro
encontrar la mencién, en las mismas Upanishads, de re-
yes kshatriyas que sobresalieron en la reflexion filos6fi-
ca; 3) los vaishyas, casta que retine a los agricultores y co-
merciantes; y, finalmente, 4) la casta inferior de los
shudras, que agrupa a individuos de origen no ario, o
dedicados a vergonzosas ocupaciones y a los que, por
alguna falta grave, han decaido de sus castas origina-
rias. En la realidad estas cuatro castas principales se
subdividen en muiltiples subcastas.

Se ha tratado de encontrar el origen de las castas, ya
en las diferencias de raza (arios y aborigenes), ya en la
especializacién, ya en una transformacion de las clases
sociales de los indoeuropeos por obra del sacerdocio
brahmaénico.

Cada casta tiene, de un modo general, no sélo sus
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funciones y ocupaciones propias sino también sus obli-

gaciones y deberes especificos. En otros términos, cada
casta tiene su propia moral a la que debe atenerse.* Ilus-
tran este hecho los siguientes versos de la Bhagavad
Gita: «la serenidad, el autodominio, el ascetismo, la pu-
reza, el saber soportar y la rectitud, el conocimiento, la
sabiduria, la creencia en la existencia de un mundo post-
mortem son los deberes del brahman, nacidos de su pro-
pia naturaleza. El valor, la energfa, la constancia, la des-
treza, la tenacidad en el combate, la generosidad y el
gjercicio de la soberania son los deberes del kshatriya,
nacidos de su propia naturaleza» (XVIII, 42y 43) ... <Es
mejor la realizacién aunque imperfecta del propio de-
ber (svadharma) que la realizacién perfecta del deber aje-
no. Haciendo el deber, que a uno su propia naturaleza le
impone, uno no comete falta» (XVIILI, 47).2

El nacimiento determina la pertenencia a una casta,

y a su vez el nacimiento en una u otra casta depende de

la conducta realizada en vidas anteriores. Resulta asi
que el sistema de castas, que para el occidental es algo
injusto e intolerable, es para la explicacion tradicional
hindd una solucién de justicia, ya que el pertenecer a al-

1. La doctrina de la moral propia nos recuerda el pasaje en que Aristé-
teles (Politica, 1259b - 1260a; I, cap. XIIT) manifiesta que no es obliga-
cién de todos realizar en el mismo grado las virtudes, y que éstas son
diferentes tratdindose de los gobernantes y de los esclavos, de los hom-
bres y de las mujeres.

2. Asi Arjuna, el guerrero, debe luchar incluso contra sus parientes y
amigos a pesar de la repulsién que tal cosa le ocasiona, pues ése es su
dharma. Y es el propio dios Krishna que le recuerda a Arjuna su deber
de kshatriya cuando éste, entre los dos ejércitos, quiere rehuir el comba-
te por el sentimiento de compasién que invadi6 su alma.
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gﬂpa de las castas superiores y privilegiadas o a alguna
de las inferiores no es sino el resultado —premio o casti-
go— de acciones realizadas en vidas anteriores. Véase
Retribucidn de los actos y Samsara: transmigracién.

El buddhismo tiene frente al sistema de las castas
una posicién compleja. Por un lado da por sentado el
hecho de la existencia de las castas, las cuales son fre-
cuentemente mencionadas, no pudiéndose atribuir a
Buddha el cardcter de un reformador o revolucionario
social (lo que estaria en franca oposicién con la actitud
basica y esencial del buddhismo, que predica el desape-
go por las cosas de este mundo y que pone todo su inte-
rés en la liberacién. Véase Apego).

Por ofro lado, se coloca el buddhismo al margen del
sistema de castas al predicar una moral (dhamma) tGnica
para todos los hombres, lo cual se opone al espiritu que
inspira la doctrina del svadharma o moral propia. Méas
atin, la distincién de castas desaparece en el seno de la
congregacion. Al respecto el AnguttaraIV, p. 202 («Paha-
radasuttam»), dice: «Asf como los grandes rios, como el
Ganges, el Yamuna, el Asiravati, el Sarabhu, el Mahi,
cuando llegan al gran océano, pierden sus antiguos
nombres y especies (gotta) y reciben el solo nombre de
océano,* de la misma manera, joh Paharada!, las cuatro
castas —kshatriyas, brahmanes, waishyas y shudras—

1. Es curioso notar que esta imagen utilizada por Buddha es la misma
que utiliza la Mundaka Upanishad I11, 2.8, con respecto a los seres indi-
viduales que pierden nombre y forma al hundirse en el ser supremo
(véase el texto en Nirvana [i]). Tenemos aqui un ejemplo méas de la utili-
zacién por Buddha de un elemento proporcionado por la tradicién,
pero rebajado a un plano meramente humano y social.
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cuando, conforme a la doctrina y a la disciplina predica- .

das por Buddha, parten de sus hogares para llevar una
vida errante y mendicante, pierden sus antiguos nom-
bres y castas (gotta) y reciben el solo nombre de ascetas
(samana), “discipulos de Buddha”». Para otros textos
como el Digha II, p. 97 («Aggafifiasuttantam», 31), cita-
do en la nota sobre arhant, el que ha hecho realidad la
doctrina de Buddha, el arhant, es superior a todas las
castas. ‘

14. Cualidades

El buddhismo constituye sobre todo una ética con cierto

desapego por la metafisica. Por tal razén, a todo lo largo -

del canon pali, constantemente, se exaltan una serie de
virtudes o cualidades morales y se rechazan una serie
de defectos. No es nuestro propésito hacer un estudio
detallado de la moral buddhista, con respecto a la cual
puede encontrarse informacién en cualquier tratado so-
bre el buddhismo y en especial en las obras que hemos
citado en la Bibliografia, seccién Autenticidad del canon
pali. El Dhammapada nos da una idea bastante completa
_ de la moral buddhista, aunque al margen de toda tenta-
tiva de sistematizacién. ‘
En la presente nota nos limitamos a sefialar las prin-
cipales cualidades morales, en que mayor énfasis pone
el Dhammapada, indicando como ejemplo algunas estro-
fas en que dichas cualidades aparecen exaltadas, o criti-
cados sus correspondientes defectos.
La ahimsa, no—violencia,‘afabi]igiad, benevolencia (5,

142, 185, 300, 368, 405, 406); el estado de alerta y vigilan-
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Cia'(cap. IT); la autoconciencia (24, 91, 296-299, 379); el
autocontrol, el autodominio, la autodisciplina (6, 25,
104, 360-363, 391); la concentracién (144, 282); la conduc-
ta reflexiva (24, 256, 273); la conformidad de conducta .
y palabra (52, 86); el conocimiento (20, 28, 59, 96, 372); la
disciplina moral (10, 84, 400); el desapego, el desarraigo
(20, 40, 89, 421); la energia y el esfuerzo (19, 24-26, 144,
276, 371); la fe (8, 141, 144, 333); la generosidad (177,
262); la inteligencia, la lucidez (89, 328); la imperturba-
bilidad, la serenidad (81-83, 94, 96, 142); la liberacién de
la mente (de inquietudes, codicia, deseos, miedos,
odios, temores) (20, 48, 196, 348); la.moderacién (7, 8, 92,
94, 363); la meditacién (23, 110, 276, 395); la paciencia, el
saber soportar, aguantar (95, 184, 399); la pureza (142,
155, 309, 366); el renunciamiento (83, 346); la satisfac-
cion (204, 249, 328, 331, 375); la soledad (305, 329, 330);1a .

veracidad (9, 217, 306, 393).

Conviene hacer notar que el buddhismo, como se ve
por la relacién que antecede (la cual es parcial), tiene
una tabla de valores bastante amplia y variada, pues
exalta muy diversas cualidades del dominio de la vo-

_luntad y del dominio de la inteligencia. Por otro lado da

primacia a cualidades a las que Occidente no ha presta-
do mayor interés. Entre éstas tenemos la autoconciencia
(o sea, el hacer conscientes zonas inconscientes del indi-
viduo), el autocontrol, el estado de alerta y vigilancia, la
concentracién de la mente.
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15. Cuatro Nobles Verdades :

La doctrina de las Cuatro Nobles Verdades constituye la
teoria esencial del buddhismo y fue expuesta por Bud-
dha en Varanasi a raiz de haber alcanzado la iluminacién,
inicidndose con ella la prédica de las nuevas ensefianzas.
Est4 contenida en el célebre «Dhammacakkappavatta-
nasuttam» (Samyutta V, p. 420) y numerosos textos del
canon se refieren a ella. El indicado sutta la expone de la
siguiente manera: «Esta es, joh monjes!, la noble verdad
respecto del dolor: el nacimiento es dolotoso, la vejez es
dolorosa, la enfermedad es dolorosa, la muerte es dolo-
rosa, el contacto con lo que unono ama es doloroso, la se-
paracién de lo que uno ama es dolorosa; no conseguir lo
que uno desea es doloroso; en resumen, los cinco objetos
del apego son dolorosos. (Véase Dukkha: dolor.)

»Esta es, joh monjes!, la noble verdad respecto del
origen del dolor: es el deseo que conduce de reencarna-
cién en reencarnacién, acompafiado del placer y de la
pasibn, que goza ora aqui ora acullg, el deseo de la vo-
luptuosidad sensual, el deseo de la existencia y el deseo

de la no-existencia. (Véase nota al capitulo XXIV: Tanha-

vaggo: «La sed».)

»Fsta es, joh monjes!, la noble verdad respecto de la -
supresién del dolor: es la completa supresién y extin- -

cién del deseo, el abandonarlo, el renunciar a él, el libe-
rarse de €él, el no dejarle lugar alguno. (Véase Paticcasa-
-muppada: generacion condicionada.)

»Esta es, joh monjes!, la noble verdad respecto del ca-
mino que conduce a la supresién del dolor: es el Noble
Octuple Camino, es decir: correcta opinién, correcto pen-
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safniento, correcta palabra, correcta accién, correcto gé—

nero de vida, correcto esfuerzo, correcta autoconciencia,

correcta concentracién.» (Véase Noble Octuple Camino.)
Véase Bodhi: iluminacién.

16. Dhamma

El término dhamma (sénscrito dharma) tiene multiples
sentidos. Como lo indicamos en la nota a las dos prime-
ras estrofas del Dhammapada, puede ser traducido por:
doctrina moral de Buddha, condicién humana, cuali-
dad(es), fenémeno(s), hecho(s), cosa(s). A los anteriores
sentidos se pueden agregar otros como: conducta (co-
rrecta); moralidad; justicia; ley (moral); orden moral
(cOsmico). Véase las siguientes estrofas del Dhammapada .
en las cuales el término dhamima aparece con sus varia-
dos sentidos: 1, 2, 5, 20, 24, 38, 60, 64, 65, 70, 79, 82, 84,
86, 87, 102, 109, 115, etcétera.

En el empleo del término dhamma como ley y orden
moral se hace presente una concepcién basica, no sélo
del buddhismo, sino de las creencias de la India en gene-
ral, de que existe un orden moral querige todo el cosmos
y que se manifiesta en la retribucién de los actos, en el
hecho de que toda accién tiene un efecto benéfico o per-
judicial segtin sea, moralmente, buena o mala (véase Retri-
bucion de los actos). El orden moral se manifiesta también
en el sistema de reencarnaciones, en el hecho de que la
conducta realizada en una de las existencias, segin sea
moral o contraria a la moral, determina una reencarna-

* ci6n feliz o desdichada (véase Samsara: transmigracién).
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De acuerdo con el buddhismo este orden césmico

actiia por si mismo, automaticamente, sin la interven-

cién de ningtn ser supremo, de ningtin dios (véase Dio-
- ses). Por otro lado, este orden cdésmico se realiza en for-
ma inexorable. Por estas dos tltimas caracteristicas se
ha comparado la concepcién del dharma, como orden
moral, con la concepcién moderna del orden fisico.

La labor de Buddha no fue otra que la de descubrir,
por un esfuerzo intelectual intenso y doloroso, este or-
den moral c6smico, preexistente a él; y su doctrina no es
sino la expresién de dicho orden. El Samyutta II, p. 25
(«Paccayasuttam»), después de exponer la doctrina del
paticcassamuppada o generacién condicionada (véase
nota al respecto), dice: «aparezcan o no buddhas, perma-
nece inconmovible este principio, la estabilidad de la
ley, la necesidad de la ley, esta causalidad. Buddha lo in-
tuy6, Buddha lo comprendié. Habiéndolo intuido y ha-
biéndolo comprendido, Buddha lo explicé, lo mostr6, lo
comunico, lo establecid, lo aclard, lo analizd, lo revelds.
Del mismo modo se expresa el Anguttaral, p. 286 («Up;
padasuttam»), con respecto al principio de que todas las
cosas son impermanentes, dolorosas e insustanciales.

En el comienzo, pues, de la doctrina de Gotama
Buddha ha habido un acto intelectual penosamente
conquistado, en lugar de una revelacién, como tuvo lu-
gar en la religion védica y en la cristiana. Se hace pre-
sente aqui ese cardcter de fundador de religién «a lo hu-
mano» propio de Buddha, asi como la importancia del
factor intelectual y la primacia del esfuerzo personal,
que constituyen rasgos caracteristicos del buddhismo.
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17. Dioses

a) El buddhismo no niega la existencia de dioses. Acep-
ta a los dioses del hinduismo, no solamente a los gran-
des dioses como Indra (Dhammapada 30), Brahma
(Dhammapada 105, 230), Yama (Dhammapada 44, 237), et-
cétera, sino también a las divinidades inferiores como
los yakshas, gandharvas (Dhammapada 105, 420; Anguttara
IT, p- 37, «Donasuttam»; Udana, p. 4 [7]) y los nagas (Uda-
na, p- 10) etc. Mds atin, el panteén buddhista se fue enri-
queciendo poco a poco con nuevas divinidades que to-
maba de las creencias de los distintos paises (Tibet,
China, etcétera), a los cuales llega en su expansién por
Asia. A estas divinidades hay que agregar aquellas otras
que fue creando la especulacién ulterior (véase Majjhi-
ma I11, p. 99, «Sankharuppattisuttam»; y en el Dhamma-
pada 200 la mencién de los dioses abhassara o Radiantes)
y, asimismo, aquellas divinidades que, en el curso de la
evolucién del buddhismo, va haciendo surgir la piedad
de los fieles buddhistas, como Amitabha, Amitayus,
Avalokiteshvara, Maitreya —todos éstos, bodhisattvas

‘(futuros buddhas), tratados como dioses y que desem-

pefiaron importante papel en el buddhismo Mahayana.
Incluso aparecen divinidades femeninas, como la diosa
Tara. Como dice Godefroy de Blonay (Matériaux pour
servir 4 I'histoire de la déesse buddhique Tara, p. 61), «mien-
tras el racionalismo mondstico de las iglesias de Ceilan
lograba alejar este peligro [de la influencia femenina], la
iglesia del norte, mas fiel al verdadero espiritu de la In-

dia, abria sus puertas a las divinidades femeninas y les
- permitia adquirir poco a poco lugar preponderante en
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su pante6n». Asf es como la diosa Tara, ‘que adquiere

gran importancia en el buddhismo Mahayana, es desco-

nocida por la literatura religiosa de Ceiln.

b) El canon pali representa a los dioses como seres
hermosos, con cuerpos brillantes y sobrenaturales y
cuya existencia transcurre en el goce de los placeres sen-
suales.

Aunque el canon pali los menciona muchas veces,
los dioses en el buddhismo tienen un papel muy secun-
dario y deslucido, pues no son ellos los que han creado
el mundo, no pueden cambiar el orden césmico ni con-
cederle al hombre una determinada reencarnacion bue-
na o mala y, menos atin, la obtencién del bien supremo
que es el nirvana, ya que la creacién del mundo, su or-

den, el orden moral y las reencarnaciones, y todo, en ge-

neral, depende tinicamente del juego de causas y efec-
tos. Su poder es muy reducido. Pueden ayudar en algo

al hombre concediéndole ciertos bienes o librandolo de -

peligros, pueden dar un buen consejo, pueden colabo-
rar con la ley moral de la retribucién de los actos, pre-
miando al bueno o castigando al malo.

c) Distingue sobremanera a los dioses del buddhis-
mo el hecho de que, como todas las cosas y seres, estan

sometidos al principio de la causalidad, son un conglo-

merado de diversos factores, son transitorios y estdn
—como los hombres— sometidos a la ley del karma y,
por consiguiente, al samsara, al ciclo de las reencarnacio-
nes (véase Retribucion de los actos y Samsara: transmigra-
ci6n). Han nacido como dioses en virtud de sus obras y
dejaran de ser dioses cuando termine el mérito acuriku-

lado de sus obras. «El dios —como dice De la Vallée Pous-
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sin (Le dogme, p. 19)-, cayendo de su paraiso, pué-
de renacer como hombre, como difunto famélico o pre-
ta, animal, ser infernal si lo exige asi la retribucién de
sus actos.» Y, de un modo contrario, cualquiera pue-
de renacer como dios, si retine méritos suficientes
para ello.

Incluso el canon pali llega a presentar a los dioses
como inferiores a los arhants, a aquellos que han conse-
guido la liberacién mediante la realizaci6n de las ense-
fianzas de Buddha. Asi, el Dhammapada nos dice (estro-
fa 94) que los dioses sienten envidia por el arhant. Y el
«Sankharuppattisuttam», antes citado, después de enu-
merar, en orden ascendente, a las diversas categorias de
dioses, entre los cuales puede renacer el bhikkhu, termi-
na mencionando, p. 103, como suprema posibilidad, la
liberacién, que se alcanza con la destruccién de las im-
purezas de la mente, y que descarta la necesidad de la
reencarnacion.

d) Se ve por lo anterior que no se puede considerar
que el buddhismo es ateo, en cuanto cree en la existen-
cia de dioses; pero lo es, en cierto sentido, en cuanto no
acepta la existencia de un ser supremo, eterno, inaltera-
ble, y en cuanto los dioses, que acepta, han sido reduci-
dos a una condicién muy poco por encima de la condi-
cién humana e inferior incluso a la de los seres humanos
que han obtenido la iluminacién y la liberaci6n.

e) Con el buddhismo no es la primera vez, en la his-
toria religiosa de la India, que los dioses pasan a un se-
gundo plano y que conjuntamente se erige a alguna en-
tidad o concepto como principio supremo.

Ya en los Brahmanas los dioses, todopoderosos en el
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vedismo, aparecen en una posicién secundaria frente a

nuevas entidades (sustancias [?], fluidos [?], divinida- =

~ des [?]), como el sacrificio, la férmula ritual (brahaman),
el espacio (akasha), el ser (sat), el no ser (asat), el aliento
vital (prana), el espiritu (manas), vac (la palabra), atman
(el yo), elevadas a primer plano por las especulaciones
de los sacerdotes o brahmanes. En dichos textos la inter-
vencién de los dioses en los asuntos c6smicos y huma-
nos pierde importancia, e incluso éstos llegan a conver-
tirse en meros instrumentos de una de esas entidades, el
sacrificio, el cual, aumentando sus contenidos mégicos,
llega a convertirse en la fuerza rectora y dindmica del
universo.

En las Upanishads igualmente es brahman (palabra
que significa, originariamente, «la férmula ritual» y que

en los textos upanishadicos sirve para designar lo Abso-

luto) lo que ocupa el primer plano, apareciendo los dio-
ses incidentalmente en forma muy secundaria y decla-
réndose en repetidas oportunidades que la ciencia de
Brahman o ciencia de lo Absoluto es la ciencia superior
y que el Rig Veda y los diversos textos sagrados constitu-
yen una ciencia inferior (Mundaka Upanishad 1, 1; Ru-
drahridaya Upanishad 28 y ss.), que el valor de los actos
rituales, destinados originariamente a los dioses, es
muy reducido y que esos actos son ineficaces para obte-
ner la verdadera felicidad, que es la unién con lo Abso-
luto (Mundaka Upanishad 2.2; Brihadaranyaka Upanishad
111, 8.10).

En los Brahmanas y en las Upanishads se dan, pues,
procesos similares a aquel que encontramos en el bud-
dhismo, cuyo resultado es, por un lado, el deslucimien-
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to de los dioses y la reduccién de su poder dentro de li-
mites muy estrechos, y, por otro lado, la elevacién a un
plano muy superior, en la jerarquia de los valores, de
una nocién abstracta, el nirvana.

18. Dukkha: dolor

No encontramos en los Vedas una «concepcién pesimis-
ta del mundo y de la naturaleza humana». Como dice
Renou (Sanskrit et Culture, p. 44), «los poemas védicos
atestiguan, en muchas partes por lo menos, esta pasién
de vivir, este frenesi feliz que la humanidad ha perdido
con tanta frecuencia después. En esta época no se le
pide a los dioses escapar a la terrible necesidad de rena-
cer. Se pide la plena duracién de la vida, la vida de cien
afios (shatayus, shatasharada), la alegrfa de tener hijos
robustos, hermosas hijas, riquezas en ganado, en cose-
chas; se pide placeres del paraiso después de la muerte.
Incluso el lenguaje, el estilo, en su extraordinaria vitali-
dad, parecen confirmar esta felicidad de un pueblo
joven, subrayar la exaltacién que surgié en él cuando
abord® las ricas llanuras de la India del noroeste, al salir
de los salvajes desfiladeros de las montafias».

Pero las Upanishads introducen un elemento de pe-
simismo. Se toma conciencia de lo doloroso, de lo im-~
permanente, de lo vano de la vida, tal vez ayudando a
ello el descubrimiento de un principio supremo absolu-
to y trascendente (atman-brahman), ante el cual todo ne-
cesariamente se desluce y pierde valor. Y el dolor, quela
vida y el mundo comportan, se ve amplificado al infini-
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to con la idea del samsara o ciclo de las reencarnaciones, |
al que el hombre se encuentra encadenado, doctrina

esta que aparece netamente formulada ya en las més an-
tiguas Upanishads. La Brihadaranyaka Upanishad 1V,
3.8, nos dice: «cuando el espiritu (purusha) nace y entra
en un cuerpo, se encadena a los sufrimientos». En e]
mismo texto III, 4.2 el pensador Yajhavalkya, después
de definir el atman o alma individual idéntica al alma
universal, declara: «todo lo que el atman no es, es sufri-
miento». Y en la Maitri Upanishad 1, 4 el rey Brihadra-
tha le ruega al sabio Shakayanya que lo instruya, y le
dice: «me siento en este ciclo de las reencarnaciones
(samsara) como una rana en un pozo Seco».

La concepcién pesimista predomina en el buddhis-
mo. Las Cuatro Nobles Verdades, pieza esencial de la
ensefianza buddhista, giran alrededor del dolor (véase
Cuatro Nobles Verdades). Igualmente la triple caracteriza-

cién (tilakkhana) de todo comporta los siguientes rasgos: -

impermanencia, dolor (dukkha) e insustancialidad. Véa-
se Anicca, impermanencia, y Attan (c). Mencionemos
también que el proceso de la iluminacién de Buddha co-
mienza por la comprobacién del dolor humano. En nu-
merosos pasajes del Dhammapada se hace referencia al

carécter doloroso de la vida, como por ejemplo en las es-

trofas 117, 144, 191, 248, etc. De conformidad con algu-
nos textos, como por ejemplo el Samyutta Ill, p. 22; («Ya-
daniccasuttam»), las cosas son dolorosas porque son
transitorias.

Lo mismo que para las Upanishads, para el bud-

dhismo el dolor se multiplica al infinito por obra de las

constantes reencarnaciones, dominadas todas ellas por
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el signo del sufrimiento. En el «Assusuttam» (Samyui—
ta I1, p. 179) se dice que las ldgrimas derramadas por un
hombre alo largo de sus muiltiples existencias superan a
las aguas de los cuatro grandes océanos.

Sin embargo, a pesar de todo lo anteriormente di-

cho, la existencia de un camino, que lleva a la liberacién

del sufrimiento, da una ténica de optimismo y alegria a
las ensefianzas de Gotama Buddha. Véase Optimismo.

19. Especulacién

a) Sin duda alguna caracterizaba al buddhismo primiti-
vo una actitud contraria a la especulacién y netamente
pragmatica: no le interesa perderse en reflexiones y es-
peculaciones de cardcter filoséfico o religioso; so6lo le
preocupa aquello que puede contribuir a solucionar el
problema del dolor, procurando su extincién y hacien-
do realidad la liberacién.

La actitud de Buddha, contraria a la especulacién, se
hace presente en las llamadas «cuestiones reservadas»,
como son, por ejemplo, la naturaleza del nirvana, la
condicién de Buddha después de la muerte, la eterni-
dad del mundo, etc., respecto de las cuales Buddha no
se pronuncia, ya que con la solucién de las mismas en
nada contribuye a la liberacién del individuo. Véase
Nirvana (i). llustran esta actitud antiespeculativa las dos
hermosas parabolas, cargadas de sentido, a que nos re-

~ ferimos a continuacién. El «Culamalunkyasuttam» del

Majjhima 1, p. 426, narra cémo un hombre fue grave-
mente herido por una flecha envenenada y cémo mue-
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re, porque no quiso dejar que le arrancaran la flecha an-

tes de saber quién lo habia herido, de qué casta era,

cOémo era, donde vivia, etc. Para Buddha se pareceﬁ al -

hombre herido de la parabola todos aquellos que en lu-
gar de dedicarse de inmediato y sin demora a la tarea de

su propia liberacién, se pierden en oscuras indagacio- -

nes y discusiones sobre problemas que en nada contri-
buyen a ella. En el Udana, pp. 66-69, tenemos la conocida
parabola de «Los ciegos y el elefante» en que varios cie-
gos palpan cada uno diversas partes de un elefante, se
hacen una idea parcial de él y luego discuten y discuten
acerca de como es; y Buddha concluye: «asi se pelean
los hombres percibiendo sélo una parte de la verdad».

b) La actitud antiespeculativa de Buddha contrasta

con el espiritu de la época, la que nos presenta el auge

de la dialéctica y de la especulacién. Muchos textos del
canon pali nos dan una idea de esta efervescencia in-
telectual, que lleva al planteamiento de muiiltiples pro-

blemas y a su diversa solucién. Asi, por ejemplo, el -

«Brahmajalasuttam» (Digha I, p. 1) y el «Samafifiaphala-
. suttam» (Digha I, p. 47) mencionan una serie de teorias
de pensadores no buddhistas, contrarios también a la
tradicién brahmanica, teorias en las que se hace presen-
te el grado de desarrollo que habia alcanzado el pensa—
miento de la India por el siglo v a.C.

c) Con el transcurso del tiempo la actitud antes refe-
rida adoptada por Buddha fue olvidada, primando en
el buddhismo Mahayana las construcciones especulati-

vas, incluso sobre cuestiones con respecto a las cuales
Buddha no quiso pronunciarse.
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20. Gotama

a) El fundador del buddhismo fue Gotama, que recibié
el epiteto de Buddha; es decir, «el iluminado», nombre
bajo el cual es mayormente conocido y que sirvi6 tam-
bién para designar a todos aquellos que siguiendo los
pasos de Buddha llegaron a la iluminacién. Véase nota
al capitulo XIV: Buddhavaggo.

No hay ninguna duda respecto del caracter histérico
de la personalidad de Gotama. Vivié més o menos del
540 hasta el 480 a.C., fecha esta tiltima aceptada como la
fecha en que tuvo lugar su nirvana.

Nacié en la ciudad de Kapilavastu, cerca de la fron-
tera india con Nepal, en el clan de los Shakya (Sakya
en pali), por lo cual recibe también el nombre de Shak-
yamuni (pali: Sakyamuni), pero su actividad se de-
sarrolla en la regién de Magadha, en el nordeste de la

b) Buddha es un hombre y nada mds que un hom-

~ bre. Como dice Glasenapp (Buddhismus und Gottesidee,

p- 61), Buddha no es ni un ser supremo, ni un creador y
gobernante del Universo, ni tampoco es la encarnacién
de algtin ser supremo. El mismo Glasenapp agrega que,

- si los hindtes lo consideran como un avatar del dios

Vishnu (por ejemplo Gita Govinda I, 1.9), se trata tnica-
mente de-una especulacién brahmanica. En el Dhamima-
pada, uno de los textos mas antiguos, como dijimos, y

~ que mejor representa los aspectos originales del bud-

dhismo, no hay nada que autorice a pensar en la atribu-

~cién a Buddha, por si mismo o por sus discipulos, de un

caracter divino, de la condicién de dios. Confirma el ca-
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récter humano de Gotama el hecho de que la condicién
" de buddha, iluminado, que él alcanzo, pueda ser alcan-
zada por cualquier persona que siga los preceptos de]

buddhismo (véase Dhammapada, capitulo XIV).

c) Buddha es sélo un consejero que les sefiala a log
otros hombres el camino que conduce a la liberacién, ca-
mino que él ha encontrado por su propio esfuerzo.

Varios textos del canon pali sirven de ilustracién a la
posicién de mero consejero de Buddha. En un pasaje del
«Ganakamoggallanasuttam» (Majjhima III, p. 6), Bud-
dha manifiesta que entre los discipulos a quienes él ha co-
municado su doctrina, muchos llegan al nirvana y mu-
chos no, y agrega: «;qué puedo hacer yo?; yo s6lo indico
el camino». La misma idea expresa el Dhammapada, es-
trofa 276. :

d) Pero, con el correr del tiempo, Buddha va adqui-
riendo un cardcter sobrenatural y divino. Alrededor de

su persona se va desarrollando un culto y un pietismo.
hasta que Buddha, o mejor dicho los buddhas con que

la especulacidn y fantasias religiosas van poblando los
infinitos universos y el transcurso infinito de los siglos,
se convierten en divinidades, y la doctrina predicada
por Gotama, en una religién de tipo tradicional. El re-
sultado de esta evolucién se hace presente en el bud-
dhismo Mahayana tal como se practica en el Tibet, en
China y en el Jap6n. Tenemos asi el buddha Amitabha,
antiguo monje, segtin la leyenda, convertido en uno de
los buddhas més famosos del Mahayana, que llega a des-
plazar incluso a Gotama, y alrededor del cual se crea
toda una concepcién religiosa en que adquiere primeri-

simo lugar la gracia, concepto este inexistente en el bud-
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dhismo primitivo, que todo lo esperaba del esfuerzo
personal del individuo.

e) Indudablemente estas formas del buddhismo ul-
terior tienen sus principios de evolucién en el propio ca-
non pali, en aquellos pasajes en que Buddha aparece en
un plano sobrenatural o dotado de poderes mégicos, o
se exaltan sus virtudes y su personalidad (por ejemplo
Udana, p. 21 [2]; y el Anguttara 11, p. 37, «Donasuttam»).
También han contribuido sin duda a esta evolucién,
propiamente a la creacién de un culto alrededor de
Buddha, aquellos pasajes, como.por ejemplo las estro-
fas 106, 107, 108 del Dhammpada, en-que se aconseja hon-
rar a hombres que han realizado los valores predicados
por el buddhismo, unido esto al gran respeto que siem-
pre han suscitado y suscitan en la India los hombres
santos o sadhus.

f) Gotama recibe numerosos epitetos, algunos de
los cuales estan reunidos en el siguiente parrafo que
aparece en miiltiples lugares del -canon pali, como por
ejemplo, Digha I, p. 49 («Samafifiaphalasuttam»): «Es el
afortunado (bhagavant), el arhant, el perfectamente y
completamente iluminado, dotado de sabiduria y disci-
plina moral, el sugatta, el conocedor del mundo, incompa-
rable conductor de los hombres que deben ser controla-
dos, maestro de dioses y de hombres, el buddha...». De
estos epitetos, uno de los mas importantes es el término
Buddha, que significa «el que ha obtenido la ilumina-
cién» (bodhi), como ya hemos dicho.
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21. Idealismo (sdnscrito: Vijfianavada; pali: Vififiang-

vada)

Si en la primera estrofa del Dhammapada traducimos
dhamma por «fenémenos», <hechos», «cosas», y manopub-
bangama por «precedidos por la mente», y manomaya por
«creados por la mente» (o incluso «hechos de mente»),
tendriamos la expresién, o por lo menos el germen, de la
concepcién idealista del mundo: el Vijianavada. Ocurrelo
mismo en las estrofas 46 y 170 del Dhammapada en que se
dice que el cuerpo y el mundo no son sino espejismos.*
Esta doctrina estd representada sobre todo por la secta
Yogacara del Mahayana, cuyos portavoces mas ilustres
fueron los grandes pensadores Asanga y Vasubandhu. El
Vijfianavada sostiene la tinica y exclusiva existencia del
pensamiento, que no existe ningiin mundo exterior al pen-
samiento y que todo lo que creemos percibir no es sino
una proyeccién, una representacion del pensamiento. El
objeto del conocimiento, el sujeto del conocimiento y el
acto del conocimiento, inexistentes en si, no son sino tres
aspectos del pensamiento.? «Es cada hombre individual-

1. Estas estrofas del Dhammapada recuerdan la estrofa célebre del Sani-
yutta 111, p. 142 («Phenapindupamasuttam»), que dice: «la corporei-
dad es semejante a un poco de espuma, la sensacién a una burbuja, la
percepcién a un espejismo, las samkharas (véase nota respectiva) a un
kadala (nombre de una planta) y la conciencia a una ilusién mégica: tal
es la ensefianza de Buddha».

2. Véase nota sobre Nihilismo. Los vijianavadins (o idealistas) se dife-
rencian de los madhyamikas (o nihilistas) en cuanto que, contrariamen-
te a éstos, si bien sostienen el caracter ilusorio de la realidad, «no ad-
miten que la ilusién exista por ella misma y en ella misma, sin ningtin

soporte: en su opinion ella supone un pensamiento ilusionado» (Dela

Vallée Poussiri, Bouddhisme, p. 200).
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‘mente el que produce por Encadenamiento-causal o por

Objetivacién un mundo que le es propio; es cada indivi-
duo el que manifiesta y organiza un universo, una vida
humana de la cual él mismo es el centro. Y si estos univer-
sos individuales parecen confundirse en un solo y tinico
universo, es como consecuencia de la analogia que existe
entre las retribuciones de los actos de todos los indivi-
duos, de la misma manera como la luz de varias lamparas
confundiéndose en un cuarto parece ser la misma y tnica
luz» (D. Shimaji, «Historique du systéme Vijiiaptimatra»,
enS. Lévi, Matériaux, p. 35).

Con las doctrinas idealistas del buddhismo se rela-
cionan en el hinduismo las doctrinas sostenidas en los
siglos vi1 y 1x d.C. por los pensadores vedantistas Gau-
dapada, autor de un célebre comentario a la Mandukya
Upanishad, el Agamashastra, y Shankara, renovador del
hinduismo. Gaudapada sostiene, al igual que los vififia-
navadins o idealistas del buddhismo, que toda la realidad
externa es solo creacién de la mente. Shankara sostiene
«el punto de vista del idealismo intransigente: el absolu-
to impersonal y nada real fuera de él» (Barth, Oeuvres1I,
p- 131); la realidad es sélo ilusién, espejismo, fantasma-
goria producidos por la ignorancia. Se considera que
ambos autores han sido influidos por las teorfas idealis-
tas del buddhismo a que hemos hecho referencia antes.

1. Tanto Gaudapada como Shankara, en cuanto vedantistas, constru-
yen sus doctrinas apoyindose en las Upanishads, en donde creen
encontrar las doctrinas idealistas que ellos sostienen. Pero se conside-
ra, de un modo general, que estas doctrinas no aparecen en las Upani-

. shads més antiguas e importantes en forma consciente y definida,
_ aunque los principios de ellas se encuentran ya en dichas Upanishads.
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22. Khandha: elementos constitutivos del hombre

Como hemos dicho en la nota sobre attan (b), para el V

buddhismo el individuo no es sino un agregado de di-
versos elementos constitutivos o khandhas. Los khandhas
son cinco y son enumerados en miltiples textos del ca-
non, como por ejemplo en el Samyutta I11, p. 58 «Upada-
naparivattasuttam»:

1. Rupa: corporeidad

2. Vedana: sensacién

3. Safifia: percepcién

4. Sankhara: voliciones (Lamotte, Historie, p. 30).!

5. Vififiana: conocimiento por medio de cada facul-
tad sensorial: ‘

Estos cinco khandhas, lo mismo que el individuo que |

conforman, son insustanciales y, quitando safifia, consti-
tuyen elementos del paticcasamuppada o generacién con-
dicionada. Véase Attan (d) y Paticcasamuppada: genera-
cién condicionada. o

23. Manas: mente

El buddhismo hace mucho hincapié en la imPortancia

que tiene la mente, el pensamiento, la facultad intelec- -

tual (manas, citta, cetas y también vififiana) en la vida del

hombre, en su conducta y en la formacién de su destino. -

Co

1. Para otros sentidos del término sankhara, véase Paticcasamuppada: ge-

neracién condicionada y Sankhara: cosa condicionada, compuesta.
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" Esta idea se hace presente en numerosos textos: Dham-

mapada 1, 2, 3, 4, 33, 35, 36, 37, 40, 42, 43, 218, etc.; Angut-
tara 1, pp. 5 y ss. («<Akammaniyavaggo», «Adantavag-

‘ go»); etcétera.

La primacfa de la mente se manifiesta también en
muiltiples circunstancias, algunas de las cuales enume-
ramos: muchas de las cualidades que debe desarrollar
en si el bhikkhu son del dominio de la mente (véase Cua-
lidades). En la marcha hacia la liberacién desempefia im-
portante papel la concentracién de la mente, y la mayo-
ria de las fases de la meditacién (tiltima etapa del Noble
Octuple Camino, a la cual las otras tienden) giran en tor-
no a la mente o se llevan a cabo mediante la mente. Véa-
se Samadhi: meditacién, concentracién de la mente.

La importancia concedida a la facultad intelectual es
un aspecto del caricter intelectualista del buddhismo.

Esta primacia del manas no es exclusiva de buddhis-
mo sino que se hace presente en el hinduismo. Bastenos
recordar que la funcién mental tiene un papel preponde-
rante en el Yoga. Segtin el Yogasutral, 2, el Yoga es «el con-
trol de la actividad de la mente». Ilustra también este
hecho una estrofa de la Maitri Upanishad V1, 34, reprodu-
cida por la Amritabindu Upanishad 2. En ella se dice que
«la mente es para los hombres la causa de su encade-
namiento y de su liberacién: adherida a los objetos de
los sentidos conduce al encadenamiento ;siseapartadelos
objetos de los sentidos, se ha liberado». Igualmente en el
Manusmriti X11, 4, se dice que la mente, manas, es el pra-
vartaka, el incitador, el impulsador, el originador, el insti-
gador de las acciones que se llevan a cabo con el cuerpo.

Véase Idealismo.
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24. Mara: Mara

Mara no es una simple personificacién o simbolo de
tendencias o vivencias humanas o de conceptos mora-
les; es un ente realmente existente. Pertenece al sistema
césmico al igual que Brahma y los otros dioses. Tal cosa

se ve en la frase que aparece con frecuencia (por ejemplo

en Digha 1, p. 250, «Tevijjasuttam»), en la cual se dice

que Buddha llega al conocimiento del universo inclu-

yendo los mundos de Mara, de los dioses y de Brahma.
«Mara —como dice Oldenberg, Buddha, p. 308—, es un ser
personal, una individualidad tan real, tan netamente li-
mitada en el tiempo y en el espacio como Buddha, como
todos los hombres, como todos los dioses.»

Mara recibe diversos epitetos, como por ejemplo: pa-
pima, €l maligno; kanha, el negro, el tenebroso, etcétera.

Hay en Mara dos aspectos fundamentales. Es la

Muerte y es ademads el sefior del mundo de los sentidos

y de la sensualidad.

La palabra Mara, en efecto, se relaciona con la raiz
MRI, «morir» (cf. latin mors). Mara es asi sinénimo del
sanscrito Mrityu = pali maccu, que también significan
«muerte» y derivan de la misma raiz que Mara. Mrityu,

la Muerte en el brahmanismo, es una divinidad que
aparece en textos como la Brihadaranyaka Upanishad 1, 2; -

Katha Upanishad 1, 4; Rig Veda X, 18; etcétera.
El segundo aspecto de Mara es, como hemos dicho,

el de «sefior del mundo de los sentidos y de la sensuali-
dad». Un texto interesante en que este aspecto de Mara

se hace presente es el Samyutta I, p. 114 («Kassakasut-

tam»), en que Buddha le dice al Maligno que efectiva-
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mente el 0jo y la forma, el ofdo y el sonido, etc., le perte-
necen, pero que no tiene enfrada alli donde no se da ni
ojo ni forma, ni oido ni sonido, etc. Véase también Sam-
yutta IV, p. 177 («kKumbhopamasuttan»), citado en la
nota a las estrofas 7y 8.

. Mara es el enemigo del hombre en su progreso hacia
la liberacién, ya que, como representante de la sensuali-
dad, produce el deseo, que liga al hombre a la exis-
tencia, a las reencarnaciones y a las re-muertes. Cons-
tantemente los textos palis nos representan a Mara
planeando tentaciones para Buddha o sus discipulos, y
a éstos desbaratando esos ataques mediante las virtudes
que exalta la doctrina del Maestro. Tal cosa ocurre, entre
otros, en el «Kassakasuttam» y en el «Kumbhopama-
suttam», anteriormente citados, y en el «Rajjasuttam»

(Samyuttal, p. 116). En Lalita Vistara, capitulo XXI, narra, . |

con gran profusién de detalles, ya dentro del espiritu
del Mahayana, la tentacién que Mara le hizo a Buddha
poco antes de que éste alcanzara la iluminacién.

25. Metta: benevolencia

Una de las virtudes o cualidades en que el buddhismo
mayormente insiste es la metta, benevolencia, senti-
miento de simpatia, actitud amistosa, ausencia de agre-
sividad, de odio, de ira. En el Sutta Nipata 148-150
(«Mettasuttam») se exponen algunos aspectos de la be-
nevolencia: «<No debe uno en ninguna forma engafiar o
despreciar a otro, ni desear su mal por célera o antipa-
tla. Asi como una madre defenderia con su vida a su
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tnico hijo, ese mismo sentimiento, sin limites, debe uno

cultivarlo para con todos los seres. Para con todos los
seres cultive un sentimiento de benevolencia que no
tenga limites, que a todas partes se extienda, que no co-
nozca trabas, carente de odio, carente de enemistad». La
recomendacién de este sentimiento de benevolencia
aparece en muchos pasajes del Dhammapada, como por
ejemplo 3, 4, 5,231, 232, 233, etcétera. :
Como se ve por el pasaje del Sutta Nipata antes citado,

la benevolencia para el buddhista comporta sobre todo -

normas de caricter negativo mds que normas de caricter
positivo; no se trata de amar al préjimo, sino de no aborre-
cerlo. Esto esnatural pues cualquier amoy, cualquier afecto
o cualquier carifio que se le recomendase al bhikkhu tendria

por efectro crear en €l un apego, un vinculo, una cadena, y-

el buddhismo busca sobre todo la liberacién. Véase Apego.
La benevolencia recomendada por el buddhismo no
se limita a los otros hombres sino que alcanza a todos

los seres en general, incluyendo los animales. El Digha I, - |

250 («Tevijjasuttam», 76), dice: «(El bhikkhu) inunda
cada una de las cuatro regiones con pensamientos de
benevolencia y vive inundando todo el mundo, por to-
das partes, hacia arriba, hacia abajo, hacia los costados,
. con pensamientos de benevolencia, numerosos, inmen-

sos, infinitos, carentes de odio, carentes de enemistad».-

La benevolencia (metta) debe ser relacionada con
otras virtudes tipicamente buddhistas como son la
ahimsa (no-violencia) (véase nota respectiva) y karuna
(piedad y compasién).

El buddhismo tuvo éxito en su prédica para inculcar
tales virtudes, y no sélo entre sus bhikkhus, sino en las
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pobIaciones que acogieron sus doctrinas. Los testimo-
nios de los viajeros concuerdan sobre ese aspecto. El
principe Alexis Soltykoff, en su libro Voyages dans I'Inde
(Paris, s.d., p. 57), dice refiriéndose a los monjes bud-
dhistas cuyos templos visit6 en 1841: «estos sacerdotes
hospitalarios, animados de una bondad cordial y mo-
desta...». H. Keyserling, en su Diario de viaje de un filéso-
fo Madrid, 1928, t. I, p. 54), dice: «... el sacerdote bud-
dhista me sorprende por la altura de su nivel. No me
refiero a su nivel espiritual, sino a su nivel humano. Su
tipo es superior al del sacerdote cristiano. Hay en él una
dulzura, una comprensién amplia, una benevolencia,
un cernirse sobre las cosas, que nadie, ni el més parcial
y predispuesto, afirmaré sean caracteristicos del sacer-
dote cristiano»; y Oltramare (L'Histoire II, p. 552) dice:
«casi todos los viajeros declaran que en los conventos

(buddhistas) reinan la concordia, la complacencia mu-

tua, la piedad por los animales. Es asi en Ceilan y en Bir-
mania, tierras cldsicas del buddhismo de lengua pali.
Los conventos de China y del Jap6én merecen el mismo
homenaje. Al contacto con los monjes las poblaciones se
han dejado ganar por este espiritu de dulzura, satisfac-
cién y contento. El buddhismo ha creado a su alrededor
una atmésfera de honradez y moderacién». ‘

Es interesante hacer notar la influencia que el bud-
dhismo ejerci6 sobre el gran emperador Asoka que a tra-
vés de su vasto imperio hace plantar raices, arboles fru-
tales y plantas medicinales, y abrir pozos para hombres
y para animales (2° Edicto sobre roca, Bloch, Les Inscrip-

tions, pp. 93-95).
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26. Nibbana, véase Nirvana
27. Nihilismo (sufifiata)

La imagen de «lo vacio» (sufifiata; adjetivo sufifia, sufifia-
ta) es utilizada por el canon pali ya sea para expresar la
carencia de realidad, consistencia, sustancialidad de
todo, por ejemplo Sutta Nipata 119; ya sea para describir
el proceso de vaciamiento que tiene lugar en la medita-
cién (véase Samadhi) y el mismo nirvana, como en las es-

trofas 92 y 93 del Dhammapada y en el MajjhimaIll, p. 104

(«Culasufiitasuttam»). Véase Nirvana [a].

El concepto de «lo vacio» fue sumamente elaborado
en el buddhismo Mahayana, llegando a constituir el
concepto central del mismo. Esta elaboracién fue la’
obra sobre todo del gran pensador Nagarjuna y de la es-
cuela de los Madhyamika. Nagarjuna y los Madhya-

mika sostienen la doctrina media, «que niega en todo
asunto el si y el no». Someten a una critica severa los di-

versos conceptos para demostrar que ninguno de ellos.
tiene un fundamento sustancial, que todos son relativos
y carentes de autonomia y que se resuelven en la nada.
Para esta escuela, «]a inteligencia se mueve en el orden
de lo relativo y del error» («Shantideva», Bodhicaryaqu'
tara IX, 2) y «el conocimiento es una ilusién y la razén

termina condendndose a si misma como condena la ex-
periencia sensible» (L. de la Vallée Poussin, Bouddhisme,

p- 197). Finalmente, llevando a su extremos pensamien-
.tos ya existentes en el canon pali, sostienen que «todo es
vacio» (shufiya); es decir, inexistente. V
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28. Nirvana (pali: nibbana; sénscrito: nirvana)

Es la meta final, el objetivo supremo del camino preco-
nizado por el buddhismo. Pero hay mucha discusién
respecto de qué se entiende por nirvana.

a) Para muchos intérpretes el nirvana es el anonada-
miento total y absoluto, la nada, la desaparicién comple-
ta. Esta interpretacién se apoya en la propia etimologia
de la palabra nirvana, que significa «extincién»; igual-
mente en una serie de pasajes en que el nirvana es com-
parado al estado de la lama que se extingue, como por
ejemplo Milinda, p. 125 (trad. Finot); Sutta Nipata 235
(«Ratanasuttam») y 1074-1076 («Upasivamanavapuc-
cha»); y finalmente en algunos epitetos que se le apli-
can, cComo por ejemplo sufifiata (vacio) (Dhammapada 92,
93) (véase Nihilismo), cesacién (Milindapafiha, p. 118, trad.
Finot), bhavanirodha (cesacién de la existencia) (Samyutta
11, p. 117, «kKosambisuttam»). A favor de esta interpreta-
cién tenemos también el hecho de que en la teoria dela
meditacién o samadhi (véase nota al respecto) el grado
maés alto es la safifiavedayitanirodha; o sea, la absoluta ce-

" sacién de toda conciencia y sensacién, que es considera-

da como el nirvana realizado en esta vida.

b) Para otros, el nirvana es un estado, una entidad,
algo positivo. Abonan en favor de esta interpretacién
ciertos epitetos que se aplican al nirvana, como por

_ejemplo, paramam sukham (supremo bien) (Dhammapada

204); amatam padam (sede inmortal) (Dhammapada 114);
yogakkhemam anuttaram (insuperado estado de perfecta
paz) (Dhammapada 23); acalam sukham (felicidad incon-
movible) (Udana, p. 93); ajaramaram padam asokam, etcé-
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tera (sede carente de vejez, de muerte, de dolor, etc.)
(Therigatha, p. 173 = est. 514 «Nalanda»).

¢) No disminuye la impresién de que el nirvana es
algo positivo el hecho de que muchas veces los epitetos
utilizados para describirlo sean negativos. Parece que
las negaciones acumuladas, antes de disminuir el cardc-
ter positivo del nirvana, lo acrecientan, al derribar toda
barrera o limitacién que lo cohiba. Tal cosa sucede en el
célebre pasaje del Udana, p. 8o, que respecto al nirvana
dice: «Existe, joh monjes!, aquel dominio en que no exis-
ten ni la tierra ni las aguas ni el fuego ni el aire, ni la es-
fera del espacio infinito, ni la esfera de la conciencia infi-
nita, nila esferadela nada, ni la esfera de la conciencia y

de la no conciencia, ni este mundo ni el otro, ni el solni

la luna. Yo os ;digo, joh monjes!, que ahi no hay entrada

ni salida ni permanencia; que de ahi no se decae y que

de ahi no se nace. Carece de fundamento, de accion, de
sustento. Es la terminacién del sufrimiento». Dentro
de los epitetos riegativos merecen especial atenci6n los
siguientes: akata (no creado), animitta (incondicionado o

sin caracteristicas), asankhata (no constituido por un
conglomerado de elementos), en cuanto que ponen de "
manifiesto aspectos importantes del nirvana. Véase

nota a las estrofas 92 y 93.

d) Los epitetos evidencian el caracter heterogéneo
.del nirvana; es aigo tinico, distinto del mundo material
y de los mundos ideales que se realizan en los diversos
‘grados de la meditacién. Véase Glasenapp, Buddhismus
und Gottesidee, p. 103.

e) El nirvana es algo incomprensible, indescriptible,
inefable, que escapa a toda determinacién. Ni los senti-
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dos, ni la razén, ni el lenguaje humanos pueden perci—;
birlo, captarlo, definirlo. El Sutta Nipata 1076 («Upasiva-
manavapuccha») dice que no hay definicién posible del
muni que entrd en el nirvana, pues cuando todos los
condicionantes de la existencia han desaparecido, o sea,
cuando se ha producido el nirvana, desaparecen tam-
bién todos «los caminos del lenguaje». Asimismo, mu-
chos textos, entre otros el Dhammapada (92, 93), desig-
nan el nirvana con el epiteto de animitta, carente de
signos (o incondicionado).

f) El Anguttara 1V, p. 414 («Nibbanasukhasuttam»),
define el nirvana como sukha; o sea, como placentero,
bueno, agradable; pero sukha precisamente porque en él
la conciencia se vacia de todo contenido: la cesacién de
toda percepcioén y de toda sensacién. El llamar sukha al
nirvana abona en favor de la opinién de que el nirvana
es algo positivo. Pero decir que el nirvana se da con el
safifinvedayitanirodha abona en favor de la tesis de que
el nirvana es algo negativo. En este caso se hace presente,
al parecer, el fenémeno propio de toda descripcién delo
Absoluto, la necesaria coexistencia de los dos aspectos
antes indicados, el nihilista y el absolutista. Es nada
-nada de lo nuestro; es lo absoluto— lo non plus ultra. El
catolicismo no considera la unién con Dios como ano-
nadamiento y sin embargo san Juan de la Cruz, al refe-
rirse a la experiencia mistica, dice «... cesé todo» (Noche
oscura).

g) El término nirvana designa también, a veces, no
ya ese estado —positivo o negativo—a que nos hemos re-
ferido, sino un estado de &nimo caracterizado por la se-
renidad, equilibrio y paz, provenientes de la extincién
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de todas las pasiones, inquietudes, deseos, que pertur- o

ban la mente. Es la ataraxia de los estoicos. Se trata en-

tonces del «nirvana en la tierra». Tenemos asi el Samyut- -

ta IV, p. 359 («Kayagatasatisuttam»), que dice: «la
destruccion del deseo, del odio y del error se llama nir-
vana». Igualmente el Sutta Nipata 1109 («Udayamana-

vapuccha») dice: «en la destruccién del deseo se da el

nirvana».

h) Con frecuencia el nirvana es presentado como
una liberacién. Asi por ejemplo en el Samyutta I, p. 210
(«Punabbasusuttam») y en el Itivuttaka, p. 104, se dice
que es la liberacién de todos los lazos; en el mismo Sam-
yutta I, p. 278 («Navasuttam») se lo designa como la li-
beracién de todo dolor; en el Dhammapada 92 y 93 el nir-
vana es designado con las palabras sufifiato animitto
vimokho: «la liberacién incondicional y vacia».

i) Por otro lado, de acuerdo con algunos textos, g

como el célebre «Culamalunkyasuttam» del Majjhima I,
p. 426, y el «Potthapadasuttam» del Digha I, p. 18y,
Buddha habria adoptado una actitud agndstica frente a la
naturaleza del nirvana (actitud por lo demads no limita-
da a dicho problema). La naturaleza del nirvana seria

una de aquellas cuestiones no explicadas (avyakata), -

puestas de lado (thapita), rechazadas (patikkhitta) por
Buddha, ya que su planteamiento y discusién en nada
contribuyeron al progreso en el camino sefialado por el
Maestro. Como dice De la Vallée Poussin (Bouddhisme,
P- 95), «se llegaria al nirvana sin saber lo que es, sin que
~ ello sea necesario». La actitud agnéstica de Buddha no
es sino un aspecto de su actitud contraria a la especula-
cién. Véase Especulacion.
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j) Con respecto al hinduismo, hay que observar qué,
segtn Oldenberg (Die Lehre, p. 233), el término nirvana
habria sido de uso comtin en las sectas de ascetas desde
el afio 500 a.C. y que es muy probable que derive del
Yoga y que de ahi lo haya tomado el buddhismo.

La Bhagavad Gita en varios lugares (11, 72; V, 24, 25,
26) emplea el término brahma-nirvana, nirvana en el
brahman, sobre el cual De la Vallée Poussin (Le dogme,
p- 180) anota que se trata de «una invencién tardia», que
«opone el verdadero nirvana, el de los brahmanes, al
nirvana buddhista». Oldenberg (Die Lehre, p. 234) cita
una estrofa de la Kshurika Upanishad que habla del yogui
que se extingue, comparandolo (lo que no deja de sor-
prender) con la ldmpara de luz, que se extingue en el
momento en que se apaga.

Mas importantes que esta coincidencia terminol4gi-

" ca son las coincidencias de contenido entre la doctrina

de lo Absoluto en el brahmanismo y la doctrina del nir-
vana en el buddhismo.

Podemos encontrar una correspondencia con el as-
pecto negativo del nirvana en aquellos textos upanisha-
dicos que representan la unién del espiritu individual
(atman) con el espiritu universal (brahman) como la pér-
dida de toda conciencia, como el anonadamiento final.
Por ejemplo, Mandukya Upanishad 77, que describe el es-
tado supremo del atman como un estado en que «todo
conocimiento cesa»; Chcmdogya Upanishad VIII, 11, 1,
que equipara el atman con el suefio profundo, en una
calma total; Mundaka Upanishad 111, 2, 8: «Como los rios
fluyendo desaparecen en el océano, perdiendo nombre
y forma (= individualidad), asi el sabio, liberdndose del
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nombre y de la forma, penetra en el ser supremo (purus-
ha), que estd mas alla de lo non plus ultra divino».

El aspecto positivo de lo Absoluto upanishadico se -

hace presente en una serie de textos que lo describen en

términos de gran exaltacién, por ejemplo; Tejabindu -

Upanishad 5-1: «es la sede suprema y misteriosa... su
forma es el cielo... la alegria, allende la alegria... eterno,
firme, imperecedero»; Mundaka Upanishad, 11, 1, 2 y ss.,
y1I, 2, 1-7.

Muchas veces estas descripciones se llevan a cabo
mediante la acumulacién de negaciones como por ejem-

plo en la Brihadaranyaka Upanishad 111, 8.8,y IV, 5.15: «el -

atman no, no».

Las upanishads consideran también, lo mismo que

los buddhistas con respecto al nirvana, que lo Absoluto
no puede ser captado ni descrito por los sentidos, la voz
ni la mente. Tenemos asi Kena Upanishad 1, 3 y ss.: «no
llega ahi el ojo, no llega la voz, no llega la mente», y Iy
Taittiriya Upanishad 11, 4.1.

Incluso encontramos un eco de agnosticismono sélo

en los textos recién citados sino también en la misma
Kena Upanishad 1, 3: «<no sabemos, ignoramos, cémo uno
podria darlo a conocer».

29. Noble Octuple Camino: ariyo atthangiko maggo

En la nota sobre las Cuatro Nobles Verdades indicamos
que la tiltima de ellas era el camino que conduce a la su-
presion del dolor. Ahora bien, dicho camino es el Noble

Octuple Camino, mencionado muiltiples veces en el ca-
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non pali. Asi por ejemplo en el Digha 1, p. 165 («Kassapa-
sihanadasuttan», 13), que enumera sus ocho ramas o
componentes:

1. Samma ditthi: correcto punto de vista

2. Samma sankappa: correcta decisién o recto pensa-
miento

3. Samma vaca: correcta palabra

4. Samma kammanto: correcta accién

5. Samma ajivo: correcto modo de vida

6. Samma vayamo: correcto esfuerzo

7. Samma sati: correcto estado de autoconciencia

8. Samma samadhi: correcta concentracién o medi-
tacién

El primer elemento esta constituido por la adhesién
a la doctrina buddhista. El contenido de los elementos
segundo al séptimo esta constituido por las prescripcio-
nes de cardcter moral contenidas en las ensefianzas de
Buddha, en especial las consignadas en la nota sobre Sila:
la disciplina moral. La correcta meditacién es la medita-
cién que realiza el individuo que ha seguido el indicado
camino. Esta meditacién tiene sus normas propias. Con
respecto a éstas véase la nota sobre Samadhi: meditacién,
concentracion de la mente.

Si bien la correcta meditacién es la etapa final del
Noble Octuple Camino, ella no constituye la meta final

y definitiva, a que tiende el discipulo de Buddha que

sigue dicho camino. La fe, la disciplina moral y la me-
ditacién no son sino etapas y medios para llegar a la
verdadera meta que es el conocimiento o sabiduria
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(pafifia).y la liberacion (vimutti), mediantelos cuales
se realiza el bien supremo del nirvana. Vease notas res-
pectivas.

La imagen del camino utilizada por Buddha para
definir su doctrina es doblemente acertada: como cami-
no que es, tiene, por un lado, una meta a la que tiende y,
por otro, esta conformada por etapas sucesivas que hay
que ir superando progresivamente, sin que se pueda
dejar de lado ninguna de ellas. El Majjhima ITI, p. 1 «Ga-
nakamoggallanasuttam» nos dice que la doctrina de
Buddha comporta un entrenamiento gradual o sistema-
tico, una labor gradual o sistematica y un progreso asi-
mismo gradual o sistemético.

30. Optimismo

El buddhismo, lo mismo que el hinduismo en general,
puede ser calificado de pesimista en el sentido de que
considera que en el mundo y en la vida humana el dolor

supera a la felicidad, balance negativo este, acrecentado-

por el motivo de que el mal se multiplica al infinito,
para el hombre, en sus sucesivas reencarnaciones (véase
Dukkha: dolor). Pero, al mismo tiempo, el buddhismo

merece el calificativo de optimista en cuanto considera -

que existe un medio, el camino ensefiado por Buddha,
para escapar de ese dolor.* La posibilidad de alcanzar la

1. La presencia simultdnea de pesimismo y optimismo no es el tinico
caso de la existencia, en el buddhismo, de aspectos antagénicos, con-
tradictorios hasta cierto punto. Queremos recordar otro ejemplo de lo
mismo. El buddhismo predica el desapego de todo, pero al mismo
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liberacién, la esperanza de alcanzarla y la certidumbre
de haberla alcanzado explican sentimientos de alegria y
exaltacién con que, a cada paso, nos encontramos en los
textos palis. Una vez es Kassapa que, admitido en la co-
munidad, al cabo de poco tiempo, realiza «aquel ideal
de vida religiosa por el cual los hijos de familia parten de
sus hogares hacia la vida errante y mendicante», y en-
tonces exclama gozoso: «he destruido el renacer, he rea-
lizado la vida religiosa, he hecho 1o que debia hacer,
nada me queda ya después de esta existencia». Véase el
texto integro en Arhant. Otra vez es Buddha que, alcan-
zada la liberacién, lanza a Mara su grito de triunfo: «Ttd
que construyes la casal, te he descubierto, no me harés
una nueva casa, todas tus vigas han sido rotas y el techo
destruido; mi mente se ha despojado de todo aquello
que produce la existencia y ha alcanzado la destruccién :
de los deseos» (Dhammapada 154).

~ Esta alegrifa y este optimismo que se desprenden
de los textos palis contrastan con el sentimiento real-
mente tragico y desesperanzado queé caracteriza a las

reflexiones estoicas de Marco Aurelio: para él no hay
salida.*

tiempo los textos palis, en miiltiples lugares, revelan una observacién
de la naturaleza y de los seres vivos, compenetrada de carifio y sim-
patia. No sélo en la literatura sino también en el arte, como ocurre
por ejemplo en las pinturas de Ajanta y en las esculturas de numero-
S0s stupas.

1. Una de las cosas que mds contribuye a hacer del buddhismo una re-

ligién es, tal vez, el hecho de que ofrezca una salida frente al dolor uni-
versal, no queddndose en la simple comprobacién de su existencia.
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31. Pafifia: conocimiento :

a) El producto de la correcta meditacién (véase Samadhi:
meditacién, concentracién de la mente) es la pasifia, que
hemos traducido por conocimiento o por sabiduria.

b) Se trata del conocimiento (o, mejor dicho, capta-
cién) de las verdades basicas del buddhismo. Asi, para
el Samyutta V, p. 422 («Dhammacakkappavattanasut-
tam»), surge la pafifia cuando se conocen las Cuatro No-
bles Verdades (véase nota respectiva). Para el Samyut-
ta II, p. 5 («Vipassisuttam») la pafifia se produce con el
conocimiento del paticcasamuppada, que explica el surgi-
miento y la cesacién del dolor (véase Paticcasamuppada:
generacioén condicionada).

c) La pafifia no es un conocimiento al cual se llega
mediante una actividad meramente especulativa, dis-
~cursiva, Ginicamente mediante raciocinios 16gicos. La
paiifia es el producto de todo un largo proceso a que se

somete el individuo, haciendo realidad las normas dela -

disciplina moral y compenetrdndose de las ensefianzas
de Buddha mediante una intensa y prolongada medita-
cién de las mismas. No puede producirse el conoci-
miento, que el término pajifia significa, mientras no ten-
gan lugar en el hombre una transformacién y una

depuracién de su conciencia, que se dan como resultado

de la realizacién de la disciplina moral y de la correcta
meditacién. No hay pafifia sin una larga y penosa prepa-
racién que incide en el individuo considerado en su to-

talidad (véase al respecto la excelente introduccién de - A
C. G. Yung, «Le Zen et 1'Occident», a la obra de Daisetz

T. Suzuki: L'essence du Bouddhisme, Paris, 1955). Ilustra lo
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anterior la siguiente historia conservada en el canon
chino a la que hace referencia Lamotte (Histoire, p. 49):
«Un dia Shakyamuni y Ananda encontraron a la entra-
da de Shravasti a una vieja mujer infeliz. Conmovido
por la piedad Ananda propuso al maestro acercarse a
ella y salvarla: “que Buddha se acerque a ella -le dijo—;
cuando ella vea al Buddha con sus marcas y submarcas
y sus rayos luminosos, ella experimentarad un pensa-
miento de alegria y serd salvada”. Con todo, respon-
diendo a la invitacién de Ananda, tratd de manifestarse
a ella. Se le acercé por delante, por detrés, por el costa-
do, por arriba y por abajo. Cada vez la vieja le daba la
espalda, levantaba la cabeza cuando hubiera debido ba-
jarla, bajaba la cabeza cuando hubiera debido levantarla
y, finalmente, cubri6 su rostro con sus manos. No se dio
cuenta de la presencia de Buddha. Y el Maestro conclu- .
y6: “qué puedo hacer yo, todo es iniitil: hay personas
asi, que no llenan las condiciones necesarias para ser
salvadas y no logran ver a Buddha”». El Samyutta II,
p- 118 («Kosambisuttam»), dice expresamente que una
persona puede saber que el nirvana es la cesacién de la
existencia, y sin embargo no es un arhant, uno que ha
llegado realmente al conocimiento y a la liberacién,
como una persona puede ver el agua en el fondo de un
pozo, pero,' al mismo tiempo, ser incapaz de alcanzarla,
de llegar a la misma, por carecer de cuerda y cubo.

Realizada la adecuada preparacién y efectuado el
adecuado proceso de transformacién, surge brusca-
mente la pafifia, como acto de conocimiento intuitivo y
de stibita visién intelectual.

d) La pafifia (conocimiento) no es para el buddhista
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un fin en si misma; es s6lo un medio y la condicién ne-
cesaria para la consecucién de la liberacién que consti-
tuye realmente el fin tiltimo (véase Vimutti: liberacion, y
Nirvana). El lugar que ocupa el conocimiento en el pro-
ceso hacia la liberacién es una prueba més de la impor-
tancia que en el buddhismo tiene el elemento intelec-
tual: no basta la moralidad (sila), es necesario que a ella
se agregue el conocimiento.

e) El tipo de conocimiento que el término pafifia repre-
senta es el mismo que persiguen las Upanishads en su bis-
queda de lo Absoluto. Las Upanishads exigen también,
para llegar a él, la previa preparacién moral y la intensa
meditacién, y consideran igualmente que el conocimiento
tiene lugar en un acto de intuicién. Otra concordancia en-
tre el buddhismo y las Upanishads es la fe indiscutible que
ambos tienen en el poder benéfico del conocimiento.

32. Paticcasamuppada: generacion condicionada

a) El paticcasamuppada o generacién condicionada, o
produccién en dependencia, constituye una de las doc-
trinas fundamentales del buddhismo y esta expuesta en
numerosisimos textos. Bastenos mencionar entre éstos:
Digha 11, p. 55 («<Mahanidanasuttantam»); Samyutta II,
p- 3 («Vibhangasuttam») y p. 5 («Vipassisuttam»); Uda-
na, p. 1; Lalita Vistara, cap. XXIL.

Fundamentalmente el paticcasamuppada explica el

nacimiento y la cesaci6n del dolor. La ley, el dharma que
constituye el paticcasamuppada, no fue inventado sino
descubierto por Buddha cuando en el dia de su ilumina-
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ci6n medita sobre el dolor humano y se esfuerza por en-
contrarle una salida (nissaranam).

La teorfa del paticcasamuppada esta inspirada en dos
actitudes intelectuales caracteristicas del buddhismo.
Por un lado, la visién causalista de la realidad, el consi-
derar que todos los fenémenos (con excepcién del nir-
vana) tienen una causa que los determina y explica y
que, por consiguiente, para poner fin a algiin proceso,
es necesario buscar su causa y destruirla. Por otro lado,
la concepcién de la universal interdependencia de todas
las cosas: todo fendmeno tiene una causa y es a su vez
causa de otro fenémeno. :

b) El paticcasamuppada tiene la siguiente formulacién
de acuerdo con la mayoria de los textos que la contienen:

1. La vejez y la muerte (jaramarana), con todos los do-
lores, tristezas, sufrimientos, miserias de la vida, estin
condicionadas por el nacimiento (jati). Véase nota al capitu-
lo XTI: Jaravaggo: «La vejez», y Dukkha: dolor.

2. El nacimiento (jati).estd condicionado por la existencia
(bhava), por el hecho de pertenecer uno al mundo del -
devenir, por estar uno-arrastrado en la incesante co-
rriente de las existencias sucesivas, de las reencarnacio-
nes y de la re-muertes. ‘

3. La existencia (bhava) estd condicionada por el apego
(upadana); por el aferrarse a la existencia, a la sensuali-
dad, a la ilusién de un alma (inexistente segtin el bud-
dhismo). .

4. El apego (upadana) estd condicionado por el deseo (tan-
ha, lit. «<sed»), por los apetitos, la concupiscencia. Véase
nota al capitulo XXIV: Tanhavaggo: «La sed», el deseo.

5. El deseo (tanha) estd condicionado por la sensacion o
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percepcibn (vedana): la percepcion de algo agradable, pla-
centero, apetitoso, hace surgir en la mente no disciplina-
da el deseo de poseerlo. '

6. La sensacion (vedana) estd condicionada por el contac-
to (phassa) de los sentidos con sus objetos.

7. El contacto (phassa) estd condicionado por los seis domi-
nios (ayatana); es decir, por los seis sentidos* a los cuales les
corresponden las seis categorias de objetos de los sentidos.

8. Los seis dominios (ayatana) estin condicionados por la
individualidad (namarupa), por el hecho de constituir uno
una entidad psicofisica.

9. La individualidad (namarupa) estd condicionada por la
conciencia (vififiana), por todo el conjunto de actos cog-
noscitivos por medio de los sentidos. Véase nota a la es-
trofa 41.

10. La conciencia (vififiana) estd condicionada por los
sankhara, término de mdltiples sentidos y dificil por lo
mismo de ser traducido?. Con este término el paticcasa-

muppadanos lleva a la vida anterior del individuo, inter-

viniendo en este momento el concepto de karma, o sea
la idea de que lo que uno hace en la vida surte sus efec-

tos en la siguiente, que todo acto «madura» en una exis-

tencia posterior. Por sankhara debemos entender en el
presente caso las potencialidades acumuladas en una
vida y que se actualizan en la vida siguiente; las energias
creadas y no gastadas en una existencia anterior y que

1. Recordamos que para la psicologia hind ia mente es un sexto sen-
tido, constituyendo su objeto las representaciones, ideas, etc. (Véase
nota a la estrofa 339.)

2. Véase en Samkhara: cosa condicionada, compuesta, otro significado
de este término, distinto del consignado en esta nota.

202

actian en otra existencia; es la herencia que el individuo
se dej6 a si mismo en una vida anterior; es la predestina-
cién que no se debe ni a los antepasados ni a la fatalidad
ni a la voluntad de un dios, sino a uno mismo.

11. Los sankhara estin condicionados por la ignorancia
(avijja) de las ensefianzas de Buddha. Esta ignorancia
produce, en términos generales, el sometimiento al mun-
do dela sensualidad y la realizacién de acciones que tie-
nen que surtir efecto en otra vida. Por el contrario, el co-
nocimiento y la realizacién de las doctrinas de Buddha,
al eliminar la ignorancia, y por consiguiente ese tipo de
acciones, impiden la formacién de residuos kdrmicos y
ponen fin al ciclo de reencarnaciones y cortan el funcio-
namiento del paticcasamuppada. Véase Avijja: ignorancia.

La férmula del paticcasamuppada puede ser también
expuesta en sentido contrario, y entonces cada término .
es dado como condicién del que le antecede en la for-
mulacién que acabamos de dar: la ignorancia es la con-
dicion de los sankhara; los sankhara son la condicién de la
conciencia, etcétera.

c) La teoria del paticcasamuppada fue discutida e inter-
pretada enlas escuelas buddhistas desde muy pronto.
Ha sido asimismo objeto de cuidadosas investigaciones
por parte de los estudiosos europeos del buddhismo.

d) El paticcasamuppada forma parte de las Cuatro No-
bles Verdades en cuanto que nos explica mediante su
cadena de causalidades o condicionamientos qué cosa
crea 'y condiciona el dolor (resumido en los términos ve-
jez y muerte) y de qué manera puede ser suprimido me-
diante la eliminacién de la ignorancia, primer término
de la férmula. '
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e) Los elementos que forman el paticcasamuppada
son, como todo, impermanentes (anicca) y producto de
conglomerados de factores (sankhata) (Samyutta I, p. 26,
«Paccayasuttam»).

33. Posicién ante las tradiciones

Las tradiciones védicas son objeto, por el siglo vi a.C.,
de una serie de ataques provenientes de diversos facto-
res y cuyo grado de virulencia varia. Entre los adversa-
rios del brahmanismo tenemos a los que Masson-Oursel
(Esquisse, pp. 45-50) denomina: 1. sofistas, 2. materialistas,
3. yoguis. Debemos agregar a ellos los jainas y los bud-
dhistas, ya que no solamente estén libres de toda adhe-
si6n al culto brahméanico sino que ademds muchas de
sus doctrinas estdn en completo desacuerdo con las
doctrinas del brahmanismo. Asi, por ejemplo, en el
buddhismo, la negacién de un alma humana, perma-
nente e inalterable, estd en absoluta oposicién con la
creencia brahmaénica en un atman idéntico a lo Absoluto
(véase Attan). Igualmente la norma buddhista de no
matar seres vivos se opone a la practica brahmaénica de
los sacrificios de seres vivos (véase Ahimsa: no-violen-
cia). Otro punto de discordancia entre el buddhismo y
la tradicién lo constituye el lugar secundario a que el
buddhismo ha relegado a las divinidades hinduistas
(véase Dioses). Finalmente, al predicar un dharma o doc-
trina general para todos los seres, se opone a la doctrina
del svadharma o deber propio sustentada en el brahma-
nismo (véase Castas).
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‘Pero ademés en forma explicita Buddha manifiesta
en miiltiples textos del canon pali su actitud contraria a -
las tradiciones brahmaénicas. A modo de ilustracién nos
referiremos a algunos de dichos textos. De primerisima
importancia entre éstos consideramos al «Tevijjasut-
tam» (Digha I, p. 235). En este sutta Buddha niega a los
brahmanes la posibilidad de ensefiar el camino que con-
duce hacia Brahma ya que ninguno de ellos ni ninguno
de sus antecesores mas ilustres ha llegado a verlo 0 a co-
nocerlo, haciéndose presente en esta critica una posi-
cién que podriamos calificar de empirista, tan acorde
con la actitud pragmatica antiespeculativa que caracte-
riza al buddhismo (véase Especulacién). En este mismo
sutta manifiesta Buddha que los ruegos y oraciones ele-
vados a los dloses por los brahmanes son ineficaces y
totalmente vanos. Son como los gritos, ruegos y stipli- -
cas que un hombre, de pie en la orilla de un rio y de-
seando atravesarlo, dirige a la otra orilla para que vaya
adonde €l se encuentra. En esta imagen aparece; ade-
més de la critica de la creencia brahmaénica en la posibi-
lidad de conseguir con oraciones la ayuda de los dioses,
el sentimiento tan marcado del buddhismo de que el
hombre estd solo frente a su propia salvacién y que ésta
depende de su esfuerzo personal.

No es menos fuerte la critica que se hace en el «Kuta-
dantasuttam» del Digha I, p. 1277, de la institucién del sa-
crificio. Al descubrir el prototipo ideal de sacrifico,
Buddha describe un sacrificio que no comporta la acos-
tumbrada muerte de seres vivos y en el cual deben reali-
zarse una serie de exigencias de cardcter moral. Ademés
Buddha declara que existen una serie de practicas que
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son superiores a este sacrificio ideal y, con mayor razén,
" a los sacrificios tradicionales. Entre estas practicas ocu-
pa el mas alto lugar el adherirse a las ensefianzas de
Buddha y el conformar a ellas la conducta. Cf. Sutta Ni-
pata 1043-1048 («Punnakamanavapuccha»).

Las criticas hechas por el buddhismo a las tradicio-
nes brahmanicas no impiden que Buddha utilice el tér-
mino brahmdn para designar al hombre que ha llegado a
realizar los valores propugnados por el buddhismo,
pero le da a este término un contenido totalmente nue-
vo, como se ve en las estrofas del capitulo XXVI del
Dhammapada. Véase Brahmana.

Véase Saddha: fe.

34. Posicién del hombre

Se podria hablar del hombre «tragico» del buddhismo.

Esta tragedia brota de su soledad ante el mundo de do-

lor al que es arrojado desde su nacimiento (véase Duk-
kha: dolor). No existe un ser supremo que se preocupe
por él y al cual él pueda dirigir sus ruegos. Los dioses,
cuya existencia acepta el buddhismo, son incapaces de
hacer algo efectivo por él (véase Dioses). Ni siquiera le
queda al hombre el consuelo de que con el fin de su
existencia concluya su tragedia, la que se repite en los

infinitos actos de las reencarnaciones. El destino de do-

lor no le viene al hombre ni de un pecado original, ni de
la malevolencia de los dioses, ni de las faltas y crimenes

de sus antepasados; le viene de é]l mismo, de sus pro-

pias acciones en vidas anteriores (véase Samsara: trans-
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migracion, y Retribucién de los actos). La tinica ayuda, el
tnico refugio de que dispone el hombre es la ensefianza
de Buddha. Pero Buddha sélo es el maestro que le
muestra el camino pero que nada puede hacer para que

- llegue a la meta (véase Gotama). Para recorrer ese cami-

no el hombre sélo puede confiar en sus propias fuerzas.
Si estd solo frente al dolor, también esté solo frente a su
propia salvacién. Y este camino es duro, dificil de reco-
rrer, arduo; supone que el hombre debe vencer sus im-
pulsos instintivos, ir en conira de las tendencias de la
vida; eliminar de si todo afecto, todo carifio, todo amor;
renunciar a las alegrias derivadas de las debilidades hu-
manas (véase Apego). Para superar el dolor a que estd
sometido, sélo le queda al hombre la solucién dolorosa
de forzar su naturaléza, y debe acentuar su soledad con-
génita en un aislamiento hecho de desapego y de renun-
ciamento, poniendo distancia entre él'y los demds seres.
Es, pues, un remedio heroico. De ahi la insistencia puesta
por el buddhismo en las cualidades de energia, esfuer-
zo, teson, las tnicas con las que la voluntad, tensa, pue-
de vencer los obstaculos que se le oponen.

Unicamente una vez recorrido y vencido el camino
se encuentra el hombre libre del sino de tragedia y de
dolor que es propio de la naturaleza humana. Unica-
mente entonces se da para él una felicidad que supera
las felicidades a que ha renunciado, que compensa los
esfuerzos realizados y que han cantado en exaltados
versos los bhikkhus y bhikkunis en los poemas (Gatha) que
nos han sido conservados.
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35. Retribucion de los actos (karma)

a) Uno de los dogmas maés importantes del buddhismo
es el dela retribucion de los actos: ningtin acto malo que-
da sin castigo, ninguno bueno sin recompensa. Esta idea
se hace presente en el Dhammapada, estrofas 1, 2, 15, 16,
17,18, 119, 121, 122, 127, 131, 133, 136-140, 176, etcétera.

b) Es en realidad uno de los ejes centrales de la doc-
trina. El buddhismo tiene en comtn con los sofistas y
materialistas de la India de su época un sorprendente
espiritu critico y la firme voluntad de atenerse sélo a los
hechos y a lo que puede ser racionalmente comprendi-
do, poniendo de lado muchas creencias y prejuicios he-
redados del pasado (Oldenberg, Die Lehre der Upanisha-
den, p. 247). Pero se aparta de sofistas y materialistas en
que para él es indiscutible la retribucién de los actos. El
canon pali rechaza a aquellos que, como Purana Kassa-
pa, niegan que de las acciones malas o buenas derivan

demérito o mérito (Digha I, p. 52, «Samafifiaphalasut-

tam», 17; y Samyutta IV, p. 349, «Pataliyasuttam»). Re-
chaza también a aquellos que, como Makkhali Gosala,
sostienen «una especie de determinismo total, negando
el libre albedrio del hombre y su responsabilidad moral
por cualquier asi llamado bien o mal» (Hoernle, «Ajivi-
kas», en Hastings, p. 261. Véase Digha I, p. 53, «Samaii-
fiaphalasuttam», 20).

c) La retribucién de los actos para el buddhismo se
verifica tanto en esta vida como después de la muerte.
Estaidea se hace presente en el Dhammapada, estrofas 17,
18, etc., y también en el Anguttaral, p. 202 («Akusalamu-

lasuttam»). La retribucién después de la muerte se en-
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garza con el sistema de las reencarnaciones (véase Sam-
sara: transmigracion).

d) El acto (sanscrito karman, pali kamma) para el
buddhismono sélo origina el premio y el castigo aislada-
mente, sino que todo el destino del hombre es producto
de sus actos, en cuanto que la suerte que le toca al hom-
bre, es en si el resultado, castigo o recompensa, de sus an-
teriores acciones. Asi el Majjhima II1, p. 203 («Culakam-
mavibhangasuttam») dice: «los seres son duefios de su
propio karma, son herederos de su karma; el karma es su
matriz, el karma es su pariente, el karma es su recurso».

e) Pero la retribucién de los actos buenos o malos
no es la obra de algtin ser supremo, guardian de la mo-
ral;.es el propio acto que, por una fuerza y eficacia irre-
sistibles que posee, produce el castigo y la recompensa
0, de un modo més general, el destino del hombre, ensu .
integridad. Se trata de la llamada causalidad kirmica.

: f) La retribucién de los actos, la causalidad kdrmica
constituye un aspecto del causalismo que domina todo
el buddhismo (véase Paticcasamuppada: generacién con-
dicionada).

g) Las ideas expuestas con anterioridad aparecen
igualmente en el hinduismo. Los textos que citamos a
continuacién se refieren a ellas en términos semejantes a
los de los textos buddhistas. Manusmriti X1I, dice «la ac-
cién produce buenos o malos resultados... las condicio-
nes de los hombres estdn determinadas por la accién»
(3);«sihace muchobien y poco mal, obtienen la felicidad
en el cielo» (20); «si hace mucho mal y poco bien, sufre
los castigos impuestos por Yama» (21). Bartrihari, Niti-
shataka (edicién Kosambi), coloca el acto (karma) por
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encima de los dioses (estrofas A91 y 92) y por encima de
todo (95, 97, 98, 99, 100). Un poeta del Rig Veda X, 37.2,
dice «que mi palabra veraz en todo sentido me proteja».

La Chandogya Upanishad V1, 16, menciona el caso del

hombre que ha dicho la verdad, que es sometido a la or-
dalia del fuego y a quien el fuego no quema porque «se

ha rodeado de verdad». Véase Samsara: transmigracién.

36. Saddha: fe

La fe (saddha) es el estado de dnimo que despiertan en
una persona las palabras de Buddha, estado de animo
que la lleva a abandonar su vida anterior y a someterse
a la disciplina buddhista. Es un captar oscuramente que
la verdad esta en la doctrina de Buddha y la decisién,

que brota como consecuencia de ello, de actuar y con-

ducirse de acuerdo con esa doctrina.

El proceso de nacimiento de la fe estd claramente
descrito en el «Samafifiaphalasuttam» (Digha I, p. 62
[41]): «algtin jefe de familia o hijo de familia o alguna
persona nacida en otra condicién escucha el dharma. Y,
al escuchar el dharma, brota en él 1a fe en Buddha. Y Hleno
de esta fe piensa “llena de obstdculos es la vida de hogar;
es el camino de las pasiones; la vida del pabbajita (véase
Samana, vida mendicante y errante) es la libertad...”. Y
poco después, dejando sus pequefios bienes, dejando
sus grandes bienes, abandonando a sus parientes cerca-

nos, abandonando a sus parientes lejanos, cortdndose el

pelo y la barba y vistiéndose con el manto amarillo, par-
te de su casa para llevar una vida mendicante».
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Como anota bien Beckh (Buddhismus II, p. 22) la fe
es un momento previo al noble camino ensefiado por
Buddha, y que determina precisamente el ingreso en di-
cho camino. Este cardcter provisional y transitorio, se-
cundario de la fe, se hace presente en la estrofa 97 del .
Dhammapada en que se dice del hombre superior, que ha
realizado en si las ensefianzas de Buddha, que ya no ne-
cesita la fe (assaddho) (véase nota a la estrofa). La misma .
idea se hace presente también en aquellos textos como el
Samyutta I, p. 115 («Kosambisuttam»), y IV, p. 138 («At-
thinukhopariyayasuttam») en que se dice que el cono-
cimiento de las verdades del buddhismo debe darse
sin que intervenga en él la fe. Lo anterior es entendible,
ya que esas verdades deben ser objeto de una compren-
sién intelectual hondamente vivida por uno, y producto
de una larga y adecuada preparacmn Véase Parifia: cono- .
cimiento.

La situacién secundaria de la fe dentro de la doctri-
na buddhista es uno de los rasgos en que el buddhismo
mas se diferencia de otras religiones basadas en la fe
como el catolicismo y el islamismo. |

Debemos relacionar el rechazo de la fe con la actltud
de libre examien preconizada por Buddha. Esta actitud se
hace presente en el hermoso «Kesamuttisuttam» (Angut-
taral, p. 188), en el que Buddha aconseja a los Kalamas en
los siguientes términos: «no os guiéis por lo que sin cesar
ois ni por la tradicién ni por los rumores ni por la autori-
dad de los Pitaka (Textos), ni por simples conjeturas ni
por simples inferencias ni por la sola reflexién sobre la
causa, ni por la simpatiahacianociones aprendidasnipor °
la aparente habilidad intelectual de otro ni por laidea de

211



M
Highlight

M
Highlight

M
Highlight

M
Highlight


que es vuestro maestro quien lo ha dicho. jOh, Kalamas!,
cuando vosotros, por vosotros mismos, hayais llegado a
saber que estas cosas son malas, que estas cosas son cen-
suradas por los que realmente conocen y que, realizadas
y aceptadas, redundan en mal y en dolor s6lo entonces,
joh Kalamas!, vosotros debéis dejarlas de lado».

37. Samadhi: meditacién, concentracién de la mente

a) La meditacién es otro elemento importante de la doc-
trina buddhista. Es la etapa final del Noble Octuple Ca-
mino. Para que sea correcta presupone la realizacién de
las etapas anteriores de este camino, que se refieren a
prescripciones de cardcter moral. La meditacién a su
vez es la condicién necesaria para la consecucién del co-
nocimiento (pafifia) y, por medio de éste, de la liberacion
(vimutti). Véase notas respectivas.

Numerosos textos sefialan las etapas que comportan
la meditacién y a las que va llegando el bhikkhu sucesi-
vamente. En ellas, mediante la coaccién ejercida sobre si
mismo, el bhikkhu va vacidndose paulatinamente de
todo contenido emocional e intelectual.

b) Exponemos brevemente a continuacién el proce-
so meditativo siguiendo al «Samafifiaphalasuttam»
(Digha 1, pp. 71y ss.) en lo que se refiere a las cuatro pri-
meras etapas, y siguiendo al «Potthapadasuttam» (Di-
ghal, pp. 182y ss.) y al «Nibbanasukhasuttam» (Angut-
tara IV, p. 414) enlo que se refiere a las etapas siguientes.

1. Pathamajjhana: en la primera etapa, fundada en el
desapego, se libera uno de todos los deseos, pero sub-
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sisten el razonamiento y la reflexién; y uno se siente in-
vadido por un sentimiento de felicidad y alegria.‘

2. Dutiyajjhana: en la segunda etapa, fundada en la
concentracién, yano se dannirazonamiento ni reflexién,
y se produce el apaciguamiento y la unificacién de la
mente y uno se siente invadido por un sentimiento de
felicidad y alegria.

3. Tatiyajjhana: en la tercera etapa se produce la cesa-
cién del sentimiento de alegria y uno permanece indife-
rente, experimentando un sentimiento de felicidad que
lo inunda y traspasa por completo.

4. Catuthajjhana: en la cuarta etapa se produce la eli-
minacién de todo sentimiento de felicidad o de sufri-
miento, la desaparicién de toda sensacién de malestar y
bienestar, y se da un estado de pureza producido pbr la

autoconciencia y la impasibilidad, y el cuerpo estd com- -

penetrado de claridad y pureza espiritual.
¢) Después de la cuarta etapa, liberado ya de la con-
ciencia de la forma, de las reacciones ante estimulos ex-

~ ternos y de la idea de distincién, ingresa uno en la esfera

de la infinitud del espacio. Ingresa luego en la esfera de
la infinitud de la conciencia; enseguida en la esfera
de la nada; de ahi en la esfera de la no-conciencia-y-no-
inconciencia y finalmente en un estado en que se da el
safifiqvedayitanirodha, o sea la absoluta cesacién de toda
conciencia y sensacion, el nirvana experimentado ya en
este mundo.

d) Una vez superadas las etapas indicadas en los pa-
rrafos anteriores, la mente (citta) «purificada, pura, libre
de manchas, libre de impurezas», estd ya «disciplinada,
estable, impasible, maleable, lista para el trabajo». En-
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tonces el bhikkhu puede aplicar, dirigir su mentealacon-
secucién de los poderes espirituales o facultades ex-

traordinarias que enumera el Digha I, pp. 76 y ss. («Sa-
mafifiaphalasuttam», 83 y ss.). Estos poderes son:
intuicién (fianadassana) del cardcter compuesto e imper-
manente del cuerpo al cual esta adherida la conciencia

(vififiana); creacién, a partir de su propio cuerpo, de otro

cuerpo mental (manomayam kayam) con todos sus miem-
bros y facultades intactas; facultades sobrenaturales

(iddhividha) cuya enumeracion puede verse en el texto ci-

tado en la nota sobre (el elemento) Sobrenatural; el oido
divino (dibbam sotam), que le permite percibir los sonidos
divinos; conocimiento de la verdadera naturaleza y
cardcter de los pensamientos de otros (cetopariyafiana);
recuerdo de las existencias anteriores (pubbenivasanussa-
tifiana) (véase estrofa 423 del Dhammapada); captacién
por medio de su ojo divino (dibbam cakkum) de que los se-
res nacen y perecen (cutupapatafiana) y que el curso de su

destino estd condicionado porla calidad moral de'sus ac-
ciones. A los anteriores se agrega, como coronacién de
todo el proceso meditativo, el conocimiento de la des-

truccién delas impurezas de la mente (asavanam khayafia-

na), con la que se da la captacién de las Cuatro Nobles

Verdades y la concomitante iluminacién (véase nota a la
estrofa 89; Pafifia: conocimiento; Cuatro Nobles Verdades y
Bodhi: iluminacién).

e) No se podria decir hasta qué punto la teoria de
la meditacién expuesta anteriormente constituye una
creacién del buddhismo primitivo; ni tampoco si el
Dhammapada, cada vez que habla de meditacién, se re-

fiere a ésta tan elaborada y sistematizada, o simplemen-
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te tiene presente una meditacién maés si‘mple'y sencilla,
del tipo de la «meditacién sobre las impurezas» (véase
nota a la estrofa 41).

Inclinan a favor de la negativa la ausencia de siste-
matizacién y estructuracion que parece haber caracteri-
zado a las primeras etapas del buddhismo. Inclinan a fa-
vor de la afirmativa el hecho de que ‘las practicas
meditativas eran cosa comtn en la India de la época,
gracias a la difusién del Yoga, para el cual dichas practi-
cas constituyen objeto principal y que ejerci6 sobre el
buddhismo grandisima influencia. Véase Yoga.

f) La teoria de la meditacién antes expuesta es indu-
dablemente, en gran parte, de caracter extatico y por tal
razén en muchos de sus aspectos revela puntos de con-
tacto con la descripcion de los procesos misticos qué en-
contramos en otras religiones. Bastenos sefialar, a titulo
de ejemplo, la coincidencia entre las primeras etapas de
la meditacién buddhista y el primer grado de la oracién

~ en la cual Dios se revela al alma, de acuerdo con Dioni-
'sio Areopagita, para el cual «el primer grado es la puri-

ficacién sensible (yaBapoig). Consiste .en el ascetismo,
en la liberacién de la materia y en el desprendimiento
absoluto de los sentidos y de las cosas sensibles que
pueden entorpecer con sus impresiones al alma en su

" ascensitn hacia Dios. Pero sobre todo se trata de una de-

puracién del conocimiento racional, especialmente la
negacion del concepto corriente de Dios. Es necesario
que el alma se desprenda de todas las imdgenes y de
toda actividad intelectiva. Con ello se logra el silencio

‘mistico». Pero hay que tener bien presente que, de

acuerdo con la posicién «atea» del buddhismo (véase
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Dioses), la finalidad de la meditacién no es entrar en o

contacto con ningtin ser supremo.
g) Son de sefialar, como rasgos interesantes y pro-

pios de la meditacién buddhista, la claridad con que es

descrito todo el proceso meditativo y la ausencia en el
mismo de todo elemento emocional que venga a turbar
la precisién del anlisis. V

La primacia de la mente (véase Manas), que caracte-
riza al buddhismo, se hace notar, en esta teoria de la
meditacién, en que varias de las etapas meditativas se
dan en el dominio de la mente; en que es mediante la
mente (citta), debidamente dirigida, como se consigue

la obtencién de los poderes espirituales o facultades ex-
traordinarias; y en que muchos de estos poderes o fa-.

cultades no son sino facultades mentales extraordina-
rias o simples actos de un conocimiento intuitivo.

Para terminar, queremos sefialar la presencia de un.

elemento sobrenatural en algunos momentos de la me-
ditacién. Véase (el elemento) Sobrenatural (a).

38. Samana o samdn (Vida mendicante y errante)

a) Los términos samana, pabbajita, bhikkhu, con leves di-

ferencias y de un modo general, indican al hombre que,

abandonando el mundo, adopta una vida mendicante y
errante, mas o menos ascética. Bhikkhu designa sobre
todo a la persona, anteriormente descrita, que pertene-
ce a la comunidad buddhista. Buddha se dirige a sus

discipulos con las palabras bhikkhu, bhikkhave (pl.) (véa-

se Dhammapada 243, 272, 283).
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b) Muchos textos del canon pali nos hablan de estos
hombres, de su género de vida, de sus costumbres,
etc. Asien el Digha I, pp. 60, 61, 63 («Samafifiaphalasut-
tam», 35, 37, 41), se describe al esclavo, al labrador,
al jefe de familia, al hijo de familia, que después de oir
la palabra de Buddha se cortan el pelo y la barba, visten
el manto amarillo, abandonan familiares y bienes,
y parten de sus hogares para llevar una vida sin ho-
gar, completamente autocontrolados, satisfechos con
poco, contentos con la soledad. Véase Dhammapada, ca-
pitulo XXV. :

En la época de Buddha fueron numerosas las perso-
nas que se dedicaban a la vida religiosa errante y men-
dicante; y en los didlogos del Digha o del Majjhima o en
los del Udana, etc., son frecuentes las referencias que a
ellas se hace.

¢) Los textos hinduistas también nos hablan de los
ascetas que llevan una vida religiosa, errante y mendi-
cante, pero que se mantienen dentro de la mads estricta
ortodoxia hinduista. Asf la Brihadaranyaka Upanishad 1V,
3,22, menciona a los shramana, pali samana; y IV, 5, 2 pre-
senta a Yajilavalkya, manifestando a sus dos esposas
que tiene la intencién de partir hacia la vida mendican-
te. La misma Upanishad IV, 4, 22 nos habla de aquellos

brahmanes que, después de descubrir lo Absoluto,

abandonan todo y parten para llevar una vida errante y
mendicante. La Paramahamsa Upanishad describe al yo-
gui que ha renunciado a todo en su btisqueda de la su-
prema verdad e incluso utiliza la palabra bhikshu para
describirlo. Manusmriti, cap. VI, legisla sobre los debe-
res de los anacoretas (vanaprastha) y de los ascetas
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(parivrajaka o samnyasin). Los primeros son los jefes de
familia, que después de cumplir todos sus deberes y de -

ver crecidos a sus hijos, se retiran del mundo para con-
sagrarse en algln lugar desierto al culto divino y a la
meditacién. Los ascetas van mds lejos: lo abandonan
todo, renuncian a todo y se dedican a una vida errante y
mendicante. La condicién de anacoreta y la de asceta
constituyen las etapas tercera y cuarta de las cuatro en
que teéricamente esta dividida la vida de un brahmén.
Es la institucién de los ashramas. ‘

d) Alrededor de estos hombres, muchas veces, cuan-
do se trataba de fuertes personalidades, se formaban ni-
cleos de discfpulos y seguidores. Buddha fue una de esas
personas, y también lo fueron Purana Kassapa, Makkhali
Gosala, Ajita Kesakambali, Pakudha Kaccayana, Nigan-
tha Nataputta y Safijaya Belatthiputta, cuyas doctrinas
resume el «Samaffiaphalasuttam» del Digha (I, p. 47).

La vida religiosa errante y mendicante, lo mismo
que el ascetismo, constituye un fenémeno caracteristico
de la India que tiene su raiz, las mas de las veces, en un

intenso y sincero sentimiento religioso, y en que se ex-
~ presa «la inspiracién hacia la liberacion que esta en el |

fondo de todas las especulaciones de la India» (Renou,
La civilisation de I'Inde ancienne, p. 79). Véase Ascetismoy
nota al capitulo XXV: Bhikkhuvaggo.

39. Samsara: transmigracion

a) Aunque la creencia en la reencarnacién o transmigra-

cién o metempsicosis no se da exclusivamente en laIn=
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dia, es en la India donde adquirié una inigualada am-
plitud convirtiéndose en el dogma indiscutido y unani-
memente aceptado. «Ario del norte o drévida del sur,
brahman de tez clara o paria casi negro, devoto de Vish-
nu, de Shiva y de todo el pantedn ortodoxo o adepto de
los maestros heréticos, de Buddha, de Jina, partidario
del Vedanta idealista que niega la materia, o del Sam-
khya dualista que lo admite o —paradoja inconcebible-
del buddhismo que proclama la nada universal, el hin-
dd cree ciegamente, obstinadamente, fatalmente, en la
transmigracién de las almas. No la discute, no la refuta,
no la establece. La plantea como un hecho, como un
dato necesario y trata enseguida de acomodarse a él.»
(Sylvain Lévi, Mémorial, p. 25.)

b) De acuerdo con esta creencia el alma humana al
morir el cuerpo transmigra a otro cuerpo. La Bhagavad
GitaIl, 22 dice: «como un hombre deja sus vestidos vie-
jos y toma vestidos nuevos, asi el alma incorporada deja
los cuerpos viejos y entra en nuevos cuerpos».

c¢) De un modo general no se admite que la doctri-
na de la reencarnacion se encuentre en los himnos vé-
dicos, aunque nada impide que dicha creencia haya
existido en la India védica, sin ser incorporada a los
Vedas. Es por otra parte discutible que se halle expre-
sada en los Brahmanas. Pero aparece ya claramente
formulada en las mas antiguas Upanishads. (Brihada-
ranyaka Upanishad 1, 1.6; Mundaka Upanishad 1, 2, 10). A
partir de las Upanishads esta creencia queda incorpo-
rada a la cultura de la India en la forma indicada ante-
riormente. '

d) Ya desde los primeros textos la creencia en la
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reencarnacion aparece conectada con la‘creencia en I

retribucién de los actos buenos y malos. La conducta

presente determina la condicién de la vida siguiente. Es
la doctrina del karma a la que ya nos hemos referido al
tratar de la retribucién de los actos.

e) Muchos textos no se limitan a exponer la doctrina -

de la reencarnacién en forma general sino que especifi-
can detalladamente y con toda precisién el tipo de reen-
carnacién que le corresponde a cada tipo de acto bueng
o malo. Asi, por ejemplo, lo hace el Manusmriti XII, 54
y ss., ¥, en forma mas detallada atin, el Mahabharata X111,
111y el Mahakarmavibhanga.

f) La creencia en la reencarnacion, el considerarla
como un instrumento de la retribucién de los actos, y la
consiguiente exaltacién del acto (karma) como forjador
del destino humano, aparecen en el buddhismo y cons-
tituyen, lo mismo que en las otras doctrinas de la Indjia,
dogmas fundamentales.

g) El concepto de reencarnacién es mencionado en el
Dhammapada, en las estrofas 17, 18, 60, 126, 153, 238, 240,
305, 307, 309, 311, 316, 319, 414, 423, etc. Son numerosos
los otros textos palis que hacen referencia a él; bastenos
recordar los Jataka, en los que el propio Buddha narra
sus reencarnaciones anteriores. (Véase Retribucion de los
actos.) De acuerdo con el Samyutta I, p. 178 («Tinakat-
thasuttam» y «Pathavisuttam») es infinito el namero de
reencarnaciones.

h) La creencia en la reencarnacién, heredada de épo-
cas anteriores y dogma esencial del buddhismo, parece
estar en abierta oposicién con otro dogma fundamental
también del buddhismo, la teoria del anattan o inexis-
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tencia de un alma, pues cabe preguntarse qué es lo que
transmigra, si se niega la existencia del alma.

Las escuelas buddhistas posteriores a Buddha trata-
ron de salvar dicha contradiccién mediante sutiles razo-
namientos y refinamientos escolasticos. Una escuela, la
de los Vatsiputriya, apoydndose en algunos textos cané-
nicos, ambiguos en su expresioén, como el «Bharasut-
tam» (Samyutta I, p. 25),* sostiene la existencia en el
hombre, de una entidad permanente, de un individuo
que pasa a través de la cadena de las transmigraciones.

Rechazada, por un lado, la existencia del alma y de
un ser supremo, guardidn de la moral y, por otro lado,
comprobada la existencia del dolor y de la injusticia, asi
como la realidad de lo incompleto e imperfecto de la re-
tribucién delos actos en este mundo, Buddha, dentro de
su gran sentido moral, estaba obligado a aceptar el pos-
tulado de la reencarnacién, con el sistema de retribu-
cién de los actos que la reencarnacién constituye, para
hacer posible su sistema moral y darle un fundamento.
Para Buddha no seria posible la moral si todo termina
con la muerte. En la estrofa 176 del Dhammapada Bud-
dha justamente dice que todo resulta licito para el que de-
secha la idea de otro mundo. Buddha recurre a este pos-
tulado porque era una creencia que su cultura le ofrecfa,

1. Véase el resumen de dicho texto en la nota a la estrofa 402.

2. Tal vez sea un prejuicio, dictado por la preeminencia que han ad-
quirido los conceptos atman en la India o alma en Occidente, el creer
que existe contradiccion si se admite la reencarnacién y se niega el at-
man o alma. Nos parece que toda contradiccién desaparece si se admite
que los residuos kdrmicos, los sankhara, al dar origen a una nueva exis-
tencia, estdn realizando una transmigracion. Tal vez ésta fue laidea de
Buddha.
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de la misma -manera como muchos sistemas de Occi-
dente han recurrido, con el mismo fin, a los postulados

del ser supremo y del alma individual, postulados que
la cultura occidental les ofrecia.

Ademas de las anteriores razones, el postulado dela
reencarnacion satisfacia la tendencia a la explicacién
causalista caracteristica del buddhismo, ya que daba
una explicacién de las desigualdades y de los diversos
destinos de los hombres.

40. Sangha: la comunidad

Con respecto a este término sé6lo nos limitaremos a dar
brevisimas indicaciones, remitiéndonos a las obras cita-

das en la Bibliografia. La comunidad buddhista o Sang- |

ha, en sentido amplio, comprende a los religiosos mendi-
cantes (bhikkhu), a las religiosas mendicantes (bhikkhuni) y
aloslaicos y laicas. Dentro de la comunidad, los bhikkhus
y bhikkhunis constituyen el nticleo sélido y homogéneo,
por oposicién a los laicos que forman una multitud ines-
table y amorfa. Por tal razén, alos ojos delos hinddes son
los bhikkhus y bhikkhunis quienes representan la tradicién
buddhista. Numerosos textos reglamentan en forma es-
tricta todo lo referente a la comunidad de los bhikkhus y
bhikkhunis (Sarigha, en sentido estricto), existiendo pres-
cripciones relativas a la vestimenta, comida, habitaci6n,
faltas que deben evitarse, sanciones que a éstas les co-
rresponden. Véase nota a la estrofa 185.
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41. Sankhara: cosa condicionada, compuesta?

Para el buddhismo todas las cosas son condicionadas,
en cuanto que son el efecto de una multiplicidad de cau-
sas, y asimismo son compuestas, en cuanto que cada
una es un conglomerado de elementos constitutivos.
Esta idea tiene principalisima aplicacién con relacion al
individuo que, para el andlisis buddhista, se descompo-
ne en cinco khandhas (véase nota respectiva), no exis-
tiendo ningtin nucleo incondicionado y no-compuesto
(véase Attan [b]). Tiene asimismo una importante apli-
cacion préctica en la meditacién sobre las impurezas

(véase nota a la estrofa 41), parte de la cual constituyen

la consideracién de que el cuerpo es compuesto y el
andlisis del mismo en sus dltimos componentes, con el
fin de ver cémo todo se disgrega y perece.

Y justamente por ser condicionadas y compuestas,
todas las cosas son impermanentes y transitorias, some-
tidas a la disgregacion y al decaimiento, y por eso mis-
mo dolorosas e insustanciales (véase Dhammapada 277-
279; Anicca, impermanencia y Dukkha: dolor).

Con la palabra sankhara se relaciona el adjetivo
asankhata, epiteto frecuente del nirvana, el cual, en opo-
sicién a todo, es lo tinico incondicionado y no-compues-
to que existe (véase Nirvana [c]).

1. Véase en Paticcasamuppada: generacién condicionada, otro signifi-
cado igualmente importante de este término, distinto del consignado
en esta nota.
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42. Sati: autoconciencia '

Una de las normas fundamentales de la-moral buddhis-
ta es aquella que dispone que se debe tener plena con-
ciencia (sati) de todas aquellas manifestaciones de la
vida que tienen lugar en el cuerpo y en lo que llamamos
el espiritu; es decir que se debe reducir el campo de lo
inconsciente en beneficio de lo consciente.

La autoconciencia o sati tiene cuatro dominios de ac-
cion: «los procesos del cuerpo; la vida del sentimiento;
las percepciones de la vida diaria; y la actividad mental
y los contenidos del pensamiento («Nyanaponika», Sa-
tipatthana, p. 44).

Esta norma se menciona en gran niimero de textos y
estd desarrollada con toda amplitud en dos textos im-
portantes: uno es el Majjhima I, p. 55 («Satipatthanasut-
tam»), y el otro el Digha II, p. 290 («Mahasatipatthana-
suttantam»). '

La autoconciencia no es sino un aspecto de la lucha’

contra Mara, contra los ataques que él desencadena,
ataques que vienen ya sea desde adentro (deseos, odios,
etcétera), ya sea de afuera (las tentaciones del mundo de
los sentidos). ‘ _

'El Majjhima («Kayagatasatisuttam) III, p. 94, dice,
con relacién a la kayagata sati (autoconciencia con res-
pecto al cuerpo), a la que este sutta estd dedicado, que el
que no la practica, ofrece a Mara ocasién propicia. La
sati se relaciona con el indriya-samvara y con el appamada
(véase notas a las estrofas 7 y 8 y al capitulo II: Appama-
davaggo: «El estado de alerta y vigilancia»).
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43; Sila: la disciplina moral

Es el conjunto de las normas de carécter ético que rigen
la vida del buddhista y que constituyen la condicién ne-
cesaria para cualquier progreso en la practica de la me-
ditacién y en la consecucién del conocimiento.

Muchos textos, por ejemplo Digha I, p. 63 («Samafi-

- flaphalasuttam», 43-44), enumeran como elementos

constitutivos de la disciplina moral a los siguientes:

1. Panatipata veramani: abstenerse de matar

2. Adinnadana v.: abstenerse de robar

3. Abrahamacariya o kamesuniccha cara v.: abstenerse
de llevar una vida no casta

4. Musa vada v.: abstenerse de mentir

5. Pisunavacaya v.: abstenerse de calumniar

6. Pharusavacaya v.: abstenerse de emplear lenguaje
rudo

7. Samphappalapa v.: abstenerse de hablar frivoli-
dades

El Samyutta IV, p. 340 («Pataliyasuttam») agrega a los
anteriores los tres siguientes:

1. Abhijjhaya v.: abstenerse de la avidez y la codicia

2. Byapada v.: abstenerse de la malevolencia

3. Micchaditthiya v.: abstenerse de poseer erréneas
opiniones

Estas diez normas constituyen el dasa sila. El campli-
miento de las prescripciones del sila (disciplina moral)
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es la condicién necesaria para que pueda darse la co-
rrecta meditacién (samadhi), base esta a su vez del cono-

cimiento (pafifia), que conduce a la liberacién (vimutti).

La moralidad es, pues, sélo una etapa transitoria, un
medio, no un fin en si misma.

44. Sobrenatural (El elemento)

a) El elemento sobrenatural se hace presente en el canon
pali. No nos referimos a los dioses y divinidades meno-
res (véase Dioses), que son aspectos del mismo, sino a los
procesos y a las actuaciones que salen de lo normal, a los
poderes maravillosos, etc., que son mencionados por el
canon. Sefialemos ante todo los iddhi (o poderes sobrena-
turales), que es posible obtener en un grado avanzado
de la meditacién. El Digha I, p. 77 («Samafifiaphalasut-
tam»), los menciona: «aunque es uno, se torna muiltiple,
habiéndose tornado mdiltiple, se torna nuevamente uno;
se vuelve visible o invisible; sin ser detenido atraviesa
los muros, las murallas, las montafias, como a través del
aire; se hunde en la tierra o emerge de ella, como en el
agua; va sobre el agua, sin que ceda, como en la tierra; va
a través del espacio con las piernas cruzadas, como un
alado péjaro; con su mano toca y palpa el sol y la luna,
tan poderosos y fuertes; incluso llega con su cuerpo al
mundo de Brahma». El mismo Digha I, p. 150 («Mahali-
suttam»), admite la existencia de formas y sonidos divi-
nos que el bhikkhu puede percibir mediante la adecuada
concentracién de la mente, pero Buddha, aunque no nie-
ga su existencia, deja bien claramente establecido que
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~ ese tipo de fenémenos no es la finalidad de sus ensefian-

zasy de las practicas que él propugna. En el Udanag, p. 21,
se narra cémo Buddha en un cerrar y abrir de ojos se
trasladé al cielo de Indra con su primo Nanda y le ense-
6 las bellas apsaras, para retornar de la misma manera a
tierra, apartando a Nanda, mediante la visién de las be-
llezas sobrenaturales, de sus amores humanos. Y asi se
podrian citar otros textos.

b) Pero aunque el elemento sobrenatural estd acep-
tado en el canon pali, su importancia, dentro de la eco-
nomia general, es muy reducida, como lo es la de los
dioses, igualmente aceptados por el buddhismo. Lo que
busca, en efecto, el discipulo de Buddha, como supremo
bien, es la liberacién de las reencarnaciones y llegar al
nirvana, y a esto todo se subordina. Ademads, la libera-
cién y el nirvana no se consiguen por medios mdgicos,
sino por la disciplina moral, la meditacién* y el conoci-
miento. En el Dhammapada este elemento sobrenatural
esté casi ausente. En el buddhismo el elemento sobrena-
tural se va haciendo cada vez més importante con el
transcurso del tiempo, adquiriendo manifestaciones
frondosas en el buddhismo Mahayana, bajo el influjo de
larica y fecunda fantasia de la India.

1. Aunque se mencionan algunos elementos de cardcter sobrenatural
en el curso del proceso meditativo, hay que tener presente que esos
elementos no constituyen un cbjeto en si, sino que s6lo son momentos
transitorios que preparan para la consecucién del conocimiento. Ade-
més muchos textos, como «Potthapadasuttam» (Digha I, p. 178) y el
«Nibbanasukhasuttam» (Anguittara 1V, p. 414), al describir el proceso
de la meditacién no los toman en cuenta. Y hay razones para pensar
que su inclusi6n en la teoria de la meditacién no proviene del buddhis-
mo primitivo. Ver Samadhi: meditacién, concentracién de la mente.
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c) Juzgando por la poca importancia de este elemen-
to en el Dhammapada y por su incremento gradual, con-
forme el tiempo pasa, se puede pensar que o no existié o
su imporfancia fue minima en el buddhismo primitivo,
y que fue un elemento adventicio que se hizo presente

posteriormente. El hecho de estar casi ausente del .

Dhammapada es otro argumento a favor de la antigiie-
dad de este texto.

Este elemento sobrenatural se contrapone al caréc-
ter intelectualista que predomina en el buddhismo, a
esa voluntad que se manifiesta en él de investigar la rea-
lidad en forma licida, desechando los prejuicios y ca-
prichos de la tradicién y no tolerando la intromisién de
extravagantes fantasias.

Con respecto al hinduismo, nos limitaremos a decir
que el elemento sobrenatural desempefia en él un gran
papel y se manifiesta en su mitologia, en sus leyendas,
en sus cuentos, etc., pudiéndose decir que constituye
una caracteristica del mismo.

45. Vimutti: liberacién

La liberacién es la meta final a la que lleva el camino pre-

dicado por Buddha. La disciplina moral (sila), la concen-

tracién de la mente (samadhi), el conocimiento (paiifia),
no son sino etapas intermedias, medios para alcanzar la
liberacién. Pero la nocién de la liberacién es sumamente
compleja. Por esta razén la palabra vimutti y las palabras
afines a ésta (vimutta, vimokkha, mutti, mutta, mokkha, et-
cétera) se presentan en los textos palis con multiples sen-
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tidos. Unas veces significa la liberacién en un plano afec- -
tivo o psicolégico: del deseo (vana, tanha) (Dhammapada
216, 344; Sutta Nipata 211, 354, 355); de la pasién (raga) yv
del odio (dosa) (Dhammapada 377); del afecto, del carifio,
del amor (Dhammapada 212, 213, 214, 215); de la sumi-
sién de los sentidos (ayatana) (Sutta Nipata 373); de las
ataduras o lazos (samyojana) (Sutta Nipata 492). Otras ve-
ces la liberacién es con respecto a nociones de un caréc-
ter més trascendental: de los lazos de Mara (Dhammapa-
da 37, 276); de la individualidad (Sutta Nipata 1074); del
sufrimiento (Dhammapada 189, 192, 361; Sutta Nipata 170-
172). En muchos pasajes la nocién de liberacién figura
sin referencia a ningtin otro concepto, como por ejemplo
en el Dhammapada 57, 9o, 96, 348, enlos que la liberacién
puede ser con respecto a cualquiera de las entidades an-
tes mencionadas. En otros textos el término vimokkha,
que significa igualmente «liberacién», es utilizado para
designar a algunas de las etapas de la meditacion (véase
Samadhi: meditacién, concentracién de la mente), en
cuanto que en ellas se realiza un proceso de vaciamiento
en el que se eliminan determinados contenidos mentales
(Anguttara IV, p. 306, «Vimokkhasuttam»; Digha II, p. 70,
«Mahanidanasuttantam»). *

Podriamos decir que el significado supremo y técni-
co del término vimutti es el nirvana, en cuanto el nirvana
es la suprema liberacién, liberacién de toda la vida afec-
tiva, de las cadenas de Mara, del sufrimiento, de la indi-
vidualidad, de las reencarnaciones (véase Nirvana [h]).

El hecho de que toda la doctrina de Buddha tenga
como meta final una realizacién concreta como es la li-
beracién, y no permanezca en el plano meramente espe-
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culativo del conocer por el conocer, da a esta doctrina |

un marcado cardcter pragmaético (véase Especulacion).
Observemos también que el cardcter intelectualista del

buddhismo se hace presente en la importancia que tiene

el conocimiento (pafifia) en la consecucién de la libera-
cion (véase Pafifia: conocimiento).

En el hinduismo nos encontramos con la misma acti-
tud frente a la liberacién y, por consiguiente, con el mis-
mo caracter pragmdtico de sus doctrinas y con
el mismo papel principal del conocimiento para el logro
de dicha liberacién, pudiéndose, por lo tanto, decir que
estas tres caracteristicas constituyen rasgos permanen-
tes de la cultura de la India en general. Constituye, en
efecto, el objeto de las doctrinas upanishédicas la libera-
cién de la vida individualizada y la anulacién de la dua-
lidad sujeto-objeto, mediante la identificacién del alma
individual (atman) con lo Absoluto (brahman). Esta libe-
racién, lo mismo que en el buddhismo, se consigue con
el conocimiento de lo Absoluto, mediante un acto de in-
tuicion que brota después de un largo proceso de auto-
disciplina y meditacién, comparable, por consiguiente,
con el proceso buddhista que lleva al mismo resultado
(véase Pafifia: conocimiento). La idea de la liberacién
ocupa igualmente en la Bhagavad Gita importantisimo
lugar, ya que es la meta a la que tienden todos los esfuer-
zos. La liberacién comprende en la Gita varios aspectos
que recuerdan los aspectos con que se presenta la vimut-
ti en el canon pali, y que Lamotte (Notes sur la Bhagavad-
Gita, Paris, 1929, pp. 80-82) resume como sigue: aspecto
negativo: liberacién del mal, del pecado, del encadena-

miento producido por el karma, de la muerte y de las
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reencarnaciones; aspecto positivo: obtencién de un esta-
do supremo, de perfeccién y de alegria, de reposo y de
inmortalidad; la unién con lo Absoluto y, finalmente, la
unién con el Sefior (Bhagavad) que es la personificacién,
impuesta por el creyente, del concepto abstracto de lo
Absoluto.

46. Yoga: concentracién

El término yoga deriva de la raiz YUJ-. (cf. latin jugum y
griego Cevyvu) y, de acuerdo con su etimologia, su
sentido fundamental es «el acto de uncir, de poner bajo
el yugo».

Técnicamente el término yoga significa también el
método de la concentracién de la mente, una técnica de
ascesis. Su finalidad es disciplinar la mente, concentrar-
la en un punto, con el fin de que dicha concentracién au-
mente sus fuerzas. La mente se convierte asf en un ins-
trumento para la consecucién, en un plano inferior, de
poderes sobrenaturales variados (ubicuidad, levitacién,
inmunidad frente al dolor, etc.) y, en un plano superior,
la consecucién de ciertas cualidades morales como la
calma y la serenidad y sobre todo «la liberacién irrevo-
cable de las reencarnaciones que en la India es el objeto
comun de todas las doctrinas» (Senart, Origines bouddhi-
gues, pp. 132-133). Fue Patafijali quien a mediados del
siglo v d.C., en su Yogasutra, sistematiz los métodos y
procedimientos, muchos de ellos de carécter ascético,
que constituyen el yoga. »

En un sentido més amplio el término yoga significa
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la autodisciplinay el autocontrol, el poner bajo el yugola

entera personalidad. Con este sentido el término yoga fi-
gura en el Mahabharata y constituye elemento importan-
te de las ensefianzas de la Bhagavad Gita. Igualmente con
este sentido amplio aparece en el Dhammapada (209) jun-
to con el término ayoga, y los hemos traducido por «con-
centracién» y «dispersién» respectivamente.
La importancia del yoga en la India es inmensa. Se
puede decir que «no hay en la India doctrina filoséfica o
‘religiosa que no se haya asociado, por lo mengs ocasio-
nalmente, a algtin aspecto del yoga» (Masson-Oursel,
Esquisse, p. 184). Lo mismo se puede decir con respecto
a su influencia sobre el buddhismo. Emile Senart (Origi-
nes bouddhiques) insiste repetidas veces en la estrecha
vinculacién del buddhismo con el yoga de las sectas
vishnuitas. Beckh (Buddhismus, 1I, p. 11) dice: «Todo el
buddhismo no es otra cosa que yoga». De la Vallée
Poussin (Nirvana, p. 11) considera que el buddhismo es
una rama del yoga. Esta influencia se revela sobre todo
-en la teoria buddhista de la meditacién (samadhi) mu-
chos de cuyos conceptos, inclusive términos, derivan
del yoga.
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