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Nota

Este llbro no estd a la venta. Es una edicion
exclusivamente digital en formato PDF, disponible para
cualquier persona en
https://philpeople.org/profiles/roberto-thomas-arruda,
exclusivamente para fines personales, de investigacion
y de difusion cultural.

La ediciéon se puede descargar, usar personalmente y
redistribuir de forma gratuita, siempre que no se cobre
ningun precio, tarifa u otra contribucién o donacion, y
no se realicen cambios en el texto.

El llbro contiene textos candnicos fraducidos
directamente del pali por varios fraductores. Las
restricciones de derechos de autor relacionadas con
cada una de estas traducciones se encuentran en el
Apéndice 3, por lo que solicitamos su atencién vy
respeto.
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Presentacion

Este libro es el resultado de notas, borradores y otros
trabajos universitarios escritos en diversos momentos y
en multiples situaciones, que conservé como algo que
algun dia podria organizarse de forma expositiva.

El texto fue compuesto a pedido de mi esposa, Dedé,
quien, desde la adolescencia, ha estado
pavimentando mi Dharma con amor, bondad vy
gentileza para que el largo camino sea mas fdcil para
mis pies testarudos.

Es un libro escrito por un occidental moderno y comun
para otros occidentales, sean los que sean. No es un
trabajo académico porque solo pretende exponery no
demostrar. Tampoco es un texto religioso porque soy
esencialmente un investigador racionalista. Contiene
precisamente lo que llevo conmigo de una
considerable investigacion, andlisis y estudio personal
como un objeto individual del que no puedo
separarme. El motivo de este esfuerzo es mi conciencia
de la enorme ignorancia (e incluso desprecio) que
cultivamos hacia culturas distintas a la nuestra. Quizds
sean solo estos puntos los que me son peculiares en este
trabajo, porque ya todo estd dicho y escrito sobre el
budismo.

Se lo dedico a Dedé, a todos mis amigos, al Prof. Robert
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Thurman, de la Universidad de Columbia-NY, por sus
ensenanzas y a todos aquellos a quienes este libro de
alguna manera puede hacer bien.

Este texto implica reflexion. Le sugiero que lo lea solo
cuando esté dentro de su privacidad.
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3

‘;For qué este texto?

Un conocimiento adecuado sobre el budismo es
fundamental para la educacién y la cultura de todo
aqguel que no quiera ser un miembro mds enajenado
de una manada que camina inconscientemente por
una revolucion tecnoldgica.

Segun los estandares y valores de nuestra cultura
occidental, estamos mds acostumbrados a mirar
hacia afuera que hacia nuestro interior. Otras
culturas pueden ayudarnos a ampliar y profundizar
nuestra vision de la realidad y la vida; y es hora de
hacerlo.

Si alguien te pregunta sobre el budismo, dile que es
una antigua doctrina humanista. El budismo raiz es
eso Yy no muchas otras cosas sobre las que
escuchamos y leemos. Ademds, hay que decir que
esta doctrina no es dificili de entender, pero si
realmente dificil de practicar.

Para entenderlo con nuestra mente occidental no es
necesario dominar el sénscrito y el pali ni consultar
papiros y pergaminos en los sdétanos de los museos.
No es necesario afeitarse el pelo ni vestir ropa
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oriental. No necesitas comer tallos de bambu,
hacerte tatuagjes en el cuerpo, crear un apodo en
hindi, colocar mandalas en la oficina, encender
incienso por toda la casa y pronunciar mantras al
atardecer ante el asombro de tu perro.

Este texto no trata sobre esoterismo, rituales misticos
imaginarios, inmersiones politeistas, programas de
autoayuda en lineq, religiones exdticas y milagrosas
u otras fantasias actuales, honestas o no, creadas
para explorar el sufrimiento que cargamos como
humanos.

Es simplemente una doctrina humanista llamada
budismo, que es racionalmente comprensible. Sepa,
sin embargo, que para practicarlo es necesario
dedicar toda su vida sin restricciones. Ahi reside la
fascinacion que el budismo ofrece a nuestra mente.

Es posible comprender el budismo desde sus
cimientos a través del lenguaje y el conocimiento
modernos y establecer sus relaciones con el
pensamiento contempordneo vy sus referentes.

Con esto, es posible profundizar y ampliar nuestra
percepcion de la compatibilidad de estos principios
anfiguos con nuestras formas modernas de vivir y
conocer.

El estudio necesario para ello es bastante laborioso.
El budismo es un tema que subyace a una
gigantesca montana literaria, cultural e histérica.

Cuanto mds nos acerquemos a su concepto original,
mas profunda y voluminosa serd la excavacion que
debemos readlizar. Esta montana fiene dos partes
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bien diferenciadas: la literatura académica (que
incluye la literatura mondastica) y la literatura comun.
Toda la literatura académica es controvertida
debido a la autenticidad de las fuentes, cuestiones
lingUisticas, la calidad de las fraducciones de
documentos antiguos, influencias culturales e
ideoldgicas, etc. Por ofro lado, podemos estimar que
el noventa por ciento de la literatura y los medios
comunes tienen contenido erréneo o falso. Carecen
del cuidado andalitico y critico de la metodologia
cientifica y, por otfro lado, albergan todo tipo de
invenciones, insuficiencias culturales y cognitivas,
suposiciones e incluso falsedades intencionales.
Puede encontrar miles de citas literales de Buda con
una busqueda rdpida en Google; la gran mayoria
son “falsos”, y quien los comenta y los propaga es un
impostor.

Por tanto, nuestro viaje debe ser cauteloso.

Budismo raiz significa todo el contenido del
movimiento filosdfico, doctrinal y sociocultural
iniciado y desarrollado por Siddhartha Gautama
(Lumbini, Nepal - 563 a. C.) hasta la Guerra de
Kalinga (India - 260 a. C.).

Después de esa fecha, muchas cosas sucedieron
alrededor o como consecuencia de las ensenanzas
de Siddhartha Gautama, sin agregar nada relevante
a su doctrina, simplemente porque siempre fue un
sistema completo al que no le faltaba nada ni se le
debia agregar nada.

Sin embargo, después de la Guerra de Kalinga,
como veremos, una serie de acontecimientos e
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intereses culturales, politicos, econdmicos y religiosos
de las diversas culturas védicas, brahmdnicas y de
otro tipo se familiarizaron con el budismo.
Comenzaron a extraer fragmentos, conceptos,
textos, argumentos, referencias y ofros elementos
budistas, y a aplicarlos en sus diversos contextos.

Rdpidamente, surgieron muchas corrientes vy
escuelas, como Mahayana, Sarvastivada, Mamitrya,
Madhayana, Yogacara, Tantra y muchas oftras,
trayendo partes o fragmentos del budismo desde la
base hasta el caldero de ofros conceptos.

Asi, el budismo comenzé a caracterizarse por una
efervescente relatividad cultural y contaminacion
religiosa, que podemos comprobar en las
innumerables variantes que adquirid a lo largo del
tiempo. Cuanto mds crecia esta relatividad, menos
se notaba la raiz del budismo, que es el Unico
conjunto de conceptos que realmente nos interesa
en este trabajo. Tenemos todo nuestro respeto por
todas las derivaciones y transformaciones posteriores
al periodo antes mencionado, pero ninguno de
nuestro interés efectivo.

Un ejemplo relevante de este mestizaje entre el
budismo y los contextos hindU y védico es la corriente
Mahayana, surgida en el siglo Il a. C. Esta corriente
de pensamiento, que pretendia preservar los
conceptos fundamentales del budismo, constituyd la
primera gran bifurcacion, sumdndose a ellos todo un
contexto mitolégico arquetipico representado por
divinizaciones arcaicas adaptadas a circunstancias
culturales relativas, ademds de proponer una division
de la cosmologia budista original en dos partes: el
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vehiculo individual, correspondiente a las
ensenanzas originales de Siddhartha Gautama, vy el
lomado  ‘“vehiculo universal”, un concepto
cosmoldgico extenso.

La cadena comenzé con el monje Nagarjuna, en
forma de un conjunto de conceptos e instrucciones
qgue Siddhartha supuestamente habia reservado
para ser reveladas solo en el futuro, y que, veinte
generaciones después de su muerte, ahora le fueron
entregadas precisamente a él, Nagarjuna, como
una revelacion. Los portadores de la revelacion
serian semidioses llamados Nagas (fambién nombre
de una antigua tribu de Sri Lanka), quienes fienen un
cuerpo polimdrfico, mitad serpiente y mitad hombre.
Con esta morfologia, estas serpientes pueden ser
benéficas o malignas. Se dice que Siddhartha dejé
estas ensenanzas inicialmente secretas al cuidado
de los Nagas para que, en su momento, las
enfregaran a quien fuera indicado, en este caso,
precisamente al propio Nagarjuna.

De hecho, las narrativas sobre Nagarjuna estdn
estructuradas simbdlicamente en una cultura
impregnada de mitos y, por lo tanto, no pueden
interpretarse literalmente.

Podemos ver que, independientemente de las
cuadlidades que pueda tener la cosmovision
presentada por Nagarjuna, la extension de este
mestizaje sumergié inevitablemente al budismo
desde sus bases en creencias mitoldgicas,
supersticiones e influencias populares, de la época y
del lugar, sin duda contaminadas por prejuicios
mesidnicos. .
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Algunos historiadores creen que esta mezcla hizo que
el budismo fuera mds aceptable para las sociedades
hindUes, incluidos sus simbolos, lenguaje y rasgos
mitoldgicos incorporados a sus culturas. Podria haber
sido asi, pero lo cierto es que esta mezcla, en
nuMerosos Ccasos, oscurecid su nucleo budista
original y, de hecho, lo volvid antagdnico al
conjunto. Es decir, no hubo mestizaje, sino fusiones en
las que se incorpordé gran parte de la esencia
budista. A lo largo de la historia, estas corrientes se
fueron subdividiendo sucesivamente en instituciones,
escuelas filosoéficas, religiones, sectas y culturas,
denomindndose genéricamente “budismo”, aunque
la mayoria de ellas no tuvieron relaciéon relevante
con las ensenanzas originales de Siddhartha
Gautama.

En definitiva, podemos establecer tres periodos
significativos en los que ocurrié todo esto: 1) 500 a. C.
C. al 200 a.C. C. — Budismo mondstico, también
llamado “vehiculo individual”, porque centraba su
doctrina en la vida humana, al que llamamos
“budismo raiz”, objeto de este texto; 2) del 200 a. C.
C. en el ano 500 d.C. C.—Budismo mesidnico
(porque derivd de las supuestas ensenanzas traidas a
Nagarjuna por las Sagas), o “vehiculo universal”,
porque presentaba una doctrina cosmoldgica
expansiva; 3) del 500 al 1000 d.C. — Budismo
esotérico universalista, o estilo apocaliptico
(orocedente de la revelacion), del que surgid la
corriente del Tantra y sus multiples derivaciones. Con
la modernidad estas variantes fueron aspiradas por
diferentes culturas, creencias y prdcticas mistico-
mdgicas, como la cultura Zen, el esoterismo
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occidental, etc.

Con cada una de estas divisiones o
contaminaciones, la distancia entre el verdadero
budismo y estos diversos pensamientos aumentd
proporcionalmente, haciéndolos mds distantes de la
realidad del budismo mismo. Hoy en dia, cualquier
gimnasio o fienda de material esotérico cree que
puede hablar sobre el budismo y sus prdacticas. Evite
ambas a menos que busque especias orientales u
objetos decorativos baratos y sin sabor.

Por tanto, para comprender el budismo desde sus
raices, debemos cerrar nuestro camino a una época
anterior a estos acontecimientos, precisamente a
principios del siglo Il a. C., y descartar definitivamente
cualquier interés por estas infinitas variantes,
especialmente las mdas modernas. De lo contrario,
podemos perdernos en un caleidoscopio donde se
confunde religién con fantasia, filosofia con folclore,
investigacion con imaginacion, etc.

Aqui, cuando hablamos de budismo, nos referimos a
algo anterior al 250 a. C.

Sin embargo, es hecesario senalar dos cosas en esta
infroduccion:

a) La inconmensurable expansion del budismo por
Eurasia y luego por todo el mundo occidental. La
aparicion y sedimentacién de sus variantes y culturas
fue un movimiento milenario pacifico, sin implicacion
ni causalidad, con violencia, guerras y conflictos. El
pacifiimo de la doctrina budista prevalecid sobre
todo lo que la historia le presento.
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b) La expansion del budismo demuestra lo que hoy
afirma la ciencia histérica: la historia humana no esta
compuesta de capitulos donde el tiempo sea la
referencia, sino de capas sucesivas, donde se
acumulan contenidos.

Lo que ocurrié con el budismo difiere de todo lo que
implica el desarrollo y expansion del humanismo y las
culturas occidentales.

Tomemos el ejemplo del cristianismo, base de casi
toda la civilizacién occidental. Unos 350 anos
después de la muerte de Jesus, el cristianismo, una
doctrina humanista tanto como el budismo, se
convirtié en la religion oficial del Imperio Romano
mediante el Edicto de Tesaldnica del emperador
Teodosio I. El hecho no se produjo porque Teodosio
fuera santificado o iluminado, sino gracias a una
estrategia exitosa. : controlar la tension popular
generalizada y consolidar politicas que convinieran
al poder dominante. Tener al pueblo de tu lado es el
sueno de todo déspota.

Rdpidamente, la doctrina espiritualista de Jesus de
Nazaret (ya mal documentada debido a la
persecucion que sufrieron las primeras comunidades
cristianas) quedd sepultada bajo montanas de
intereses econdmicos, politicos, religiosos, culturales y
militares.

Las instituciones, creencias y religiones que se
autodenominaban cristianas poco tenian que ver
con la doctrina del Nazareno. Lo que quedd de los
fragmentos histéricos del cristianismo  original
permanecid encerrado en las inaccesibles
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bibliotecas de la Iglesia catdlica y controlado
durante milenios por la eficiente censura de sus
tedlogos para impedir su difusidbn, conocimiento y
critica, lo que sin duda mostraria la inmensa distancia
entre la doctrina de Jesus y los convenientes dogmas
y creencias que sustentaban la institucion religiosa.

El alcance de esta censura institucional religiosa llegd
al extremo de crear una aberracién cultural que
recibid el nombre popular de “evangelios proscritos”
y otros documentos considerados inapropiados o
“"apocrifos”, que nunca pudieron ser vistos ©
convenientemente “perdidos”, aunque pertenecian
a la humanidad. En ofras palabras, los hombres
vestidos como religiosos en el siglo Xl se creian
competentes para decirlo que los discipulos de Jesus
deberian o no haber dicho un milenio antes, para
servir mejor a su prospera institucion eclesidstica
once siglos después.

La historia nunca ha logrado ocultar la inmensa
diferencia entre religion (“religare) e iglesia
(“ecclesia”). La Primera, una cosmovision teista, la
segunda, una institucién organizativa humana, sujeta
a todos los males del poder, como cualquier otra
institucion social.

Con este origen, nuestra tradicion occidental ha
estado involucrada, desde su formacion, de una
forma u ofra, con la violencia, las guerras, la
dominaciéon, las conquistas, el colonialismo, etc.
Desde el siglo XI, pocas guerras occidentales no se
han librado en nombre del cristianismo o no se ha
utiizado el argumento de la “catequesis” para
justificar la codicia material y politica de los estados
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que se beneficiaron de ella.

Asi, comparando las dos fradiciones desde sus
origenes, se puede decir que el budismo se difundid
por el mundo con la palabra de una doctring, el
servicio gratuito de sus escuelas y universidades y el
ejemplo de vida pacifista de sus seguidores. Por otro
lado, la tradicién cristiana se desarrolld a través del
poder politico-econdmico, la fuerza de la espada y
el peso de la opresion.

Por tanto, cuando salimos de nuestro entorno de
culturas occidentales para abrir los ojos a las
tradiciones budistas, como en este texto, no estamos
hablando de otro tema, sino de ofro universo que
nuestra historia nunca ha conocido.

El budismo del que hablaremos es un término
sanscrito-pali que proviene de “Buda” y no es un
sustantivo onomastico. No es el nombre de nadie y
mucho menos de Siddhartha Gautama, el fundador
del budismo. Buda es un adjetivo cadlificativo
nominativo que significa alguien que ha alcanzado
la iluminacién. Por eso, como dicen de Siddhartha,
antes y después de él nacieron innumerables Budas.
Sin embargo, como hacen todos los estudiosos,
simplemente llaomaremos a Siddhartha Buda.

Cualquier persona interesada puede encontrar
rdpidamente narraciones sobre la vida del principe
Siddhartha en cualquiera de las muchas
enciclopedias en linea. Algunas son al menos en
parte fantdsticas o romdnticas y contienen
elementos folcldricos o religiosos.

Oftras narrativas se cinen Unicamente a las Escrituras
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e ignoran el contenido histérico y cultural, mientras
que algunas se limitan a la visidon histérica y no
alcanzan el fundamento filoséfico correspondiente.
Sin embargo, hay varias narrativas, especialmente
aquellas de origen académico, que expresan
investigaciones valiosas.

Depende de cada persona elegir lo que quiere.
Depende de cada persona seleccionar el fipo de
informacion que desea. Aqui intentaremos utilizar la
mayor sencillez posible en nuestro lenguagje
coftidiano, y la mayor proximidad a la historia y a los
textos candnicos.

En la época del origen del budismo, la escritura era
habilidad de unos  pPocos (generalmente
comerciantes). Por tanto, con la escritura se utilizaron
ofros recursos de representacion y expresion
accesibles a todos. Era comun el uso de canciones,
danzas, posturas corporales, simbolos e imdagenes.
Asi, el simbolismo budista es rico y variado, y con el
tiempo se fue incorporando a diferentes culturas,
adquiriendo formas vy significados que variaron
mucho de unas a otras. llustraremos aqui el texto con
algunos simbolos, todos originarios de los inicios del
budismo y ninguno vinculado al “diseno esotérico”
de los fiempos actuales.

Otra forma de expresion de la doctrina budista fue la
poesia, porque Buda afirmd que la gente preferia
escuchar versos a discursos. Lo mismo ocurrié en la
Grecia presocratica: la filosofia y la poesia como
nucleo de contenido y expresidon hasta que Platdn
provoco el divorcio entre ambas.
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La forma en que Buda utilizé el lenguaje del verso
para presentar sus ensenanzas a su audiencia diversa
y multicultural fue muy intensa y variada. La
figuracion y el simbolismo con el que expresaba
determinados conceptos se basaban muchas veces
en imdgenes de los Vedas, referencias miticas y otros
elementos semidticos hindlUes, conservando, al
mismo tiempo, una disciplina epistemoldgica
rigurosa, casi aristotélica.

Si esto hizo que la hermenéutica de su doctrina fuera
estructuralmente dificil (y tfodavia lo hace hoy) para
los estudiosos, en términos de comunicabilidad,
facilitd su comprension por el pueblo en general,
dando a sus discursos una sencillez cautivadora y
facil de entender.

Uno de los documentos candnicos esenciales de los
dichos de Buda en verso, y, por tanto, uno de los mds
estudiados en lo que respecta al budismo raiz, es el
llamado Dhammapada (que significa “El camino del
Dharma”), con 426 versos. escrito por Siddhartha
Gautama.

Cualquier persona interesada en este precioso texto
puede encontrarlo en el Apéndice 1 de este libro.

Buda también habldé metdédicamente, y sus “Largos
Discursos” son piezas candnicas de extraordinaria
importancia.
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4

las trcsjogas

(]_a Tiratana)

La esencia del
pensamiento budistq,
suU contexto y su
estructura definen lo
que se llama “Las Tres
Joyas del Budismo” o
“La  Tiratana”: las
ensenanzas de Buda,
el Dharma (el camino
de crecimiento de
cada ' personq) y la
Sangha (la comunidad armoniosa orientada dal
Dharma).

Este conjunto se llama Tiratana. Seguiremos la pista
de las fres joyas como guia metodoldgica de este
texto. Comprenderlo  significa  adquirir  un
conocimiento fundamental muy amplio del budismo,
suficiente para iniciar el camino, pero nunca
suficiente para llegar al final.

1
Los tres fundamentos de la doctrina budista estan representados como tres joyas, colgantes de una flor de loto.Img
obtenida de https://sangavirtual.blogspot.com/2011/10/0-buda-o-dharma-e-sangha.html en 10 /2023.
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5
la Primcrajoya
(]__as cnseﬁanzas)

Kcalidacl Yy verdad.

Las ensenanzas de Buda (o la primera joya, o el
primer elemento de Tiratana) son tan amplias vy
profundas que un conocimiento sélido de ellas
requeriria toda una vida de estudio y prdctica,
inalcanzable para nuestra turbulenta vida urbana
moderna.

Sin embargo, no ensend solo a monjes y ascetas, que
viven vidas enteramente meditativas y residen en los
picos inaccesibles de cadenas montanosas
distantes. Son aquellos que, por decision personal,
abandonaron la vida cofidiana y se entregaron
definitivamente y sin limites a este conocimiento y a
esta prdctica. Son ellos quienes cuidan las
ensenanzas y tradiciones y preservan estos
contenidos durante milenios, enriquecidos por sus
confinuos estudios.

Buda, con sus palabras y pensamientos exactos,
también nos ensend su doctrina a nosotros, hombres
occidentales corrientes, nacidos 2.500 anos después
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de su muerte, con nuestras neurosis urbanas y nuestra
modernidad, cansados y confundidos en un vagon

: de metro al final de
una  jornada Ccasi
insoportable. del
trabajo, en un mundo
histérico y violento de
culturas sin  sentido.
Como los  monjes
lejanos, podemos
entenderlo en nuestras
circunstancias de
culturaq, tiempo vy
espacio, porque el
instrumento que
utilizamos para hacerlo
ha existido en cada ser
humano desde el
comienzo de lo
especie: una mente
que puede abrirse al
conocimiento, a
crecimiento, a la
evolucién, la felicidad
y la armonia con todo
lo que existe.

Tenemos que usar nuestros sentidos; el restoZes una
consecuencia.

Las ensenanzas del Buda estdn dirigidas a todos los
hombres, sin importar quién, cudndo y ddnde. El

2 El “Arbol Corporal” simboliza los lugares de los bosques donde Siddhartha solia meditar.
%20tree%?20%20Buddhism&position=47&from_view=search&track=ais"Imagen de
natanaelginting en Freepik
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budismo es una doctrina universal y atemporal.

Antes de comenzar, y para evitar malentendidos
semanticos, es necesario aclarar que las ensenanzas
budistas utilizan expresiones y términos comunes en
cualquier idioma. Aun asi, algunas pueden tener un
significado que no se corresponde exactamente con
el atribuido a la palabra, tal y como se utiliza
generalmente en el lenguagje coftidiano.

Algunos términos se ufilizan a menudo en un sentido
particular y requieren nuestra atencidén en su uso
porque los encontraremos varias veces. Los
principales son los siguientes:

lluminacion: No se corresponde con el sentido
comun de recibir luz, inspiracion, vibracidon o energia
de una fuente externa que pueda actuar sobre
NOSotros.

En el budismo corresponde al estado mental del
individuo alcanzado por si mismo, sin ninguna
interferencia externa, material o de otro fipo,
resultante del pleno conocimiento de si mismo y de
su realidad interna y externa. En consecuencia, sus
sufrimientos humanos son superados y el individuo
logra la dilucion de su identidad en completa
armonia con todo aquello con lo que se relaciona. Es
la culminacién de vuestra evolucidn, que o0s
incorpora al todo, disuelve vuestro “yo” y hace
innecesario que la experiencia humana individual
continde. Asi, la iluminacidén no es un don divino, algo
heredado, ni un milagro o revelacién de los dioses,
sino el fruto del esfuerzo de un individuo por mejorar
y profundizar la vida diaria a través del conocimiento,
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la ética, la realidad y la verdad.

Verdad: Las “verdades” budistas son objetivas; No
son creencias, convicciones, dogmas, ni conceptos
teoldgicos o metafisicos. No son dictados ni
revelados por ninguna deidad. Son el resultado de la
observacion racional de la realidad: hechos y
acontecimientos simples que pueden verificarse
objetivamente mediante la observacion empirica y
la fenomenologia. La verdad es todo lo que nuestra
razén puede comprobar eficaz y criticamente.

Realidad: El significado de la realidad es el
fundamento material de la verdad, el hecho, el
fendmeno mismo, cuya observacion y conocimiento
permiten la adquisicion de la conciencia. Significa el
resultfado del estado mental de una persona,
estrictamente limitado al momento presente vy
dependiente del nivel y direccidon de la atencion del
individuo, determinado por un estado cerebral
especifico.

Sufrimiento: es el estado de insatisfaccion,
inadaptacion o inquietud del individuo que surge de
su desconocimiento de la realidad presente, del
apego a obsesiones derivadas de acontecimientos
pasados, fantasias del futuro imaginario, la existencia
del yo y el deseo recurrente de cosas
impermanentes. El sufrimiento es una consecuencia
del apego.

Felicidad: Nuestros conceptos actuales de felicidad
estdn vinculados a la satisfaccion de deseos, la
consecucion de metas o la adquisicidon de algo. Para
el budismo, la felicidad se opone a lo que pensamos
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de ella, porque, para Buda, lo que pensamos
significa solo apego. La felicidad en el pensamiento
budista significa precisamente desapego, libertad
de la necesidad psicoldégica de posesion 'y
dominacién y, esencialmente, de la ilusidon del yo vy
de la creencia en la existencia del yo como un ser
aislado.

Buda repitié esta ensenanza con insistencia, dada su
importancia doctrinal.

Para Buda, el predecesor de lo que hoy es la filosofia
de la mente, la repeticidn siempre fue necesaria.

Deseo y apego: a diferencia de la mayoria de los
conceptos éticos tradicionales, el deseo en si en el
budismo, incluido el deseo carnal, no estd
estereotipado como algo abyecto, inmoral o
pecaminoso en si mismo, sino que se considera una
respuesta natural al sufrimiento, cuyo valor no reside
en el hecho ensi, sino en como puede manifestarse.
Los textos son bastante claros cuando se frata del
“camino medio”, el camino del equilibrio:

No deben buscarse los placeres sensuales
que son viles, vulgares, burdos, innobles y
sin  beneficio, como ftampoco deben
buscarse mortificaciones dolorosas,
innobles e impotentes. El camino Medio
descubierto por el Tathagata evita ambos
extremos, proporcionando vision,
conocimiento, paz, conocimiento directo,
iluminacién y  Nibbana (Bl  Buda-
Aranavibhanga Sutta. El andlisis del no
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conflicto).

Tanto es asi que Siddhartha Gautama se refiere
negativamente y en varias ocasiones al “deseo
ansioso” que provoca sufrimiento, diferenciandolo
asi del deseo puro y simple, fendmeno que forma
parte de nuestra fisiologia y de nuestra mente.

Estudios psicoanaliticos recientes sostienen que, para
referirse a las causas del sufrimiento, Buda utilizé Ia
palabra “simtanha”, que no significa “deseo”, sino
que implica “sed” o “anhelo”, constituyendo apego.
Entre los académicos contempordneos, varias
conceptualizaciones del “apego” generalmente
convergen en lo que podriamos llamar el intento de
aferrarse a una experiencia que no se puede retener
ni lograr, mds que el deseo de felicidad o plenitud en
Si.

Estas conceptualizaciones son correctas, pero son
formulaciones que aclaran el deseo, pero
confunden la nocién de apego. El apego es uno de
los conceptos mds precisos y fundamentales de la
doctrina y las ensenanzas budistas. Sin embargo, es
comun confundir el apego con el amor, lo cual es
otro error: cuando se quiere o mejor para algo o
alguien a quien se ama; cuando quieres algo o
alguien para ti, te apegas.

Por tanto, en nuestro lenguaje se entiende por apego
algo que expresa tres actitudes: el sentimiento de
posesion, el deseo de dominio y la lujuria. En estas
actitudes residen los tres venenos de la mente, como
veremos mds adelante.
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Aligual que las Tres Joyas, las ensenanzas de Buda se
sustentan y presentan en dos pilares que expresan
todo su contenido: las Tres Verdades Universales y las
Cuatro Nobles Verdades.

5 - Las tres VCI"C]&C]&S univcrsalcs

Ellos son: el principio de la impermanencia y la
naturaleza de la vacuidad; el foco del sufrimiento; la
doctrina de la inexistencia del yo y del alma eterna.

Las tres verdades universales tienen una estructura
axioldgica y expresan los conceptos esenciales del
budismo, ademds de ser las mdas dificiles de
comprender. Comprenderlos requiere atencion vy
reflexion, a menudo compleja y agotadora, pero sin
las cuales no sabremos nada del pensamiento de
Siddhartha  Gautama, salvo  su  superficie,
generalmente expuesta de manera folclérica e
incluso banalizada por modas de todo tipo.

Buda les ensena lo siguiente:

Todo lo que existe es ftransitorio y cambia
constantemente; nada es eterno; la realidad es un
concepto vacio.

El sufrimiento es parte inherente de la vida humana y
es consecuencia del desconocimiento de la
realidad y del apego a las cosas transitorias.

No existe una individualidad estable ni un alma
individual, eterna e inmutable. El *yo" y el individuo
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son entidades que no existen tal como los
imaginamos.

Los individuos independientes son ilusiones de nuestra
mente.

Solo existe una estructura de caracteristicas y
atributos cambiantes en cada ser, que se incorpora
al todo, en conjuncién e interdependencia con
todos los demds seres vivos.

La afirmacion de la primera de estas verdades se
denomina “el principio de la impermanencia y la
naturaleza de la vacuidad”, y surge de la doctrina
budista de la inexistencia del alma, llamada
“Anatta”, o el *no-yo”. o “sin aima”.

Tenemos que entenderlo de una manera
comprensible, sin la cual no fiene sentido seguir
adelante.

La primera vez que alguien lee estas declaraciones,
se espera que quede completamente confundido y
piense que nunca entenderd lo que Buda quiso decir
con ellas. Son afirmaciones contundentes sin ningun
argumento o silogismo que permita un andlisis critico.
Son afirmaciones irracionales que surgen de la nada,
como dogmas o profesiones de creencia, y cuya
enunciacion no presenta coherencia alguna con lo
que entendemos como realidad.

A medida que se buscan elementos de investigacion
e interpretacion, algunos confunden aun mads a la
gente, pero ofros poco a poco empiezan a tener
algun sentido y muestran la coherencia convincente
de lo que parecia ser simplemente una tonteria.
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Con mis muchas limitaciones intelectuales, no seria
yo quien desarrollara una explicacion logica para
todo esto. La carga del conocimiento humano es
corta; Sabemos muy poco sobre muy pocas cosas.
En principio todos somos ignorantes. Sin embargo, la
ignorancia no fiene principio, pero puede tener un
fin, y podemos superarlo con el esfuerzo adecuado
para abrir la puerta a la comprension de las cosas.

El conocimiento es el hijo amado de Ila
perseverancia, asi como la ignorancia es el hijo
espurio de la pereza.

Expongo aqui, por tanto, solo aquellos elementos
que, para otros autores y para mi, construyeron vy
atribuyeron significado Iégico a las declaraciones de
Buda, para las cuales se encontrd un sélido apoyo en
la ciencia moderna, especialmente en la fisica
cudntica, las neurociencias y la naciente cosmologia
cientifica. Si Buda fue un readlista cientifico, debemos
buscar el contenido de sus expresiones en la ciencia
y No en revelaciones, mitos, ritos y leyendas.

Todo se basa en coémo percibimos el universo y a
nosofros mismos y o que hay de incompleto en esa
observacion. La doctrina budista nos invita a percibir
la realidad desde otro dngulo, con ofra postura y
alcance distintos a los que recibimos de la tradicion.

Nos ensenaron que el universo estd formado por tres
componentes: materia, de la que estdn hechos los
cuerpos u objetos (que son de naturaleza molecular
y estable); energia (que oscila y es inestable) vy
espacio (que no es nada). Entendemos que el todo
estd formado por cuerpos, objetos, energias vy
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espacio. Incluso Galileo Galilei observd las cosas de
esta manera. Buda dice lo contrario de esta
cosmologia simplista, afirmando en sdnscrito, hace
2.500 anos, precisamente lo que Antoine Laurent
Lavoisier (1743 — 1794) dijo en francés en el siglo XVIII
d.C., bagjo el titulo de Ley de Conservacion de
Masas:

“En la naturaleza nada se crea, nada se
pierde, fodo se transforma.”

Lo que Buda dijo en otros términos y lo que Lavoisier
confimd con sus experiencias parece sencillo.
Bastaria comprender y aceptar que todo cambia
para proclamar el nucleo de la primera verdad
budista: “Todo lo que existe es fransitorio y en
constante evolucién. Pero no es tan simple.

Lo que dijeron Buda y Lavoisier no tenia relacién con
la cosmologia que recibimos de la tradicién. Lo que
dijeron abordaba conceptos de una cosmovision
mucho mds compleja y cientificamente verificable.
Segun esta cosmovision, era necesario revisar las
nociones existentes sobre los componentes del
universo en el que Vvivimos.

Ambos se adelantaron a su tiempo. Lo que Buda nos
dijo es que no existe un universo hecho de materiay
cuerpos aislados (que son moleculares y estables),
de energia (que es ondulante e inestable) y de
espacio que separa los cuerpos (que es nada).

Segun sus ensenanzas, la materia es inestable y no se
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limita a una estructura molecular. Asimismo, no
existen cuerpos aislados ni se considera que el
espacio esté ausente de materia y energia. Segun él,
la energia no es ondulada ni inestable; Es vibratorio y
estable, y el espacio que separa los cuerpos no existe
porque no hay cuerpos que separar.

Con estos componentes, el universo no es un
conglomerado de objetos y energia. El universo es un
todo sistémico y continuo y, de hecho, materia y
energia son lo mismo, diferenciadas solo por grados
de masa y concentracion vibratoria.

Dado que lo que afirmaron Lavoisier y Buda se aplica
ala materia y la energia, concluyen que este sistema
cosmoldgico tiene su equilibrio.

Todo en este sistema ha existido desde el origen del
universo. No se le ha anadido nada; no me quitaron
nada.

Mi cuerpo no produjo las moléculas de carbono en
mis manos; Han existido durante millones de anos. La
luz del sol que me ilumina fue generada
vibratoriomente hace millones de anos y ahora llega
hasta mi. Es la misma frecuencia vibratoria que
iluminaba las tardes de Ramsés lll, de la misma
manera que mis moléculas de carbono podrian
haberlo estado en el cabello de Cleopatra.

Asi, al ver el universo como un sistema continuo,
mutable y dindmico, surge la pregunta de qué
cuerpos vemos, animados e inanimados, que, en
nuestra percepcioén, estdn distantes y separados
entre si.
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Estas distancias y separaciones son productos de
nuestra mente, creadas a partir de las limitaciones de
nuestra percepcion, provocadas por la incapacidad
sensorial de captar las diferentes formas de energia
y particulas de materia que hacen que el sistema sea
confinuo.

Los cuerpos y objetos son puntos de mayor
concentracion de energia vibratoria y materia
molecular, de mayor o menor complejidad vy
extension, resultantes del constante flujo sistémico de
la expansion del universo. La propia dindmica del
proceso sistémico césmico forma estos puntos.

Todos estos puntos de concentracion son inestables
y se diluyen en el flujo sistémico cuando alcanzan su
funcién evolutiva, determinada por el movimiento
del sistema. Por tanto, todo lo que vemos como
materia o cuerpos es una acumulacion de energia
molecular funcional e inestable. No hay espacio
entre lo que llamamos cuerpos porque la materia y
las energias son contfinuas. No hay espacio entre mi
cuerpoy el fuyo porgue el espacio no existe. Solo hay
secciones sistémicas con menor concentracion de
energia y materia molecular, que no estdn
interrumpidas. La realidad es continua entre tU y yo.
En nuestro caso, hay entre nosotros al menos
moléculas de oxigeno, nitrégeno, hidrégeno, acidos
flotantes y diversas energias vibratorias, térmicas,
luminosas, sonoras, etc., que también existen en
nuestros cuerpos en proporciones mas significativas
que creiamos separadas. por un espacio vy
realidades con contenidos diferentes; pero no lo son.

De esta manera, nuestros cuerpos no existen como
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cuerpos u objetos separados y estables. Somos solo
puntos de concentracion en un flujo considerable
donde todo forma parte de un todo sistémico vy
estamos interrelacionados con el resto. El aire que
exhalas puede contener moléculas de calcio que
podrian formar parte de mis dientes manana.
Ninguna célula de nuestro cuerpo lleva alli mds de
siete anos, como indica la biologia.

La diferencia entre tu cuerpo vy el drbol de tu jardin
estd solo en la gradaciéon de complejidad y la
acumulacion de energia, nada mas.

En este inmenso sistema en constante cambio,
ningun atomo ni vibracion desaparece, ni se crea
nada. Sin embargo, fodo cambia a cada momento,
infegradndose en el punto de concentracion o siendo
eliminado. Nada nace, nada muere, y la vida es solo
la breve estabiidad de algun punto de
concentracion circunstancialmente necesario para
algun subsistema coésmico.

Varias declaraciones de Buda estdn recibiendo una
aceptacion cada vez mayor por parte de la
mecdnica cudntfica y otros campos cientificos
modernos.

Kenneth Chan, en un articulo publicado
recientemente (“Una interpretacion experiencial
directa de la mecdnica cudntica”), destaca este
acercamiento entre la tradicién budista y la ciencia
contempordnea:

La formulacion de Ila mecdnica
cudntica en realidad no sugiere, de
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modo alguno, una dicotomia mente-
materia y ciertamente no indica
materialismo o solipsismo. La
mecdnica cudntica realmente
apunta a un medio-termo entre estos
dos extremos de materialismo vy
solipsismo, una comprension que
Werner Heisenberg y Wolfgang Pauli
finalmente alcanzaron. Esto significa
qgue la formulacion de la mecdnica
cudntica enrealidad apunta al punto
de vista filosofico de la filosofia
budista Madhyamika, también
conocida como filosofia del Camino
Medio. La filosofia Madhyamika nos
permitiria  incluir el papel de Ila
conciencia en la fisica cudntica sin
acabar en los extremos del solipsismo
o del materialismo.

En este articulo, la formulacion de la
mecdnica cudntica se interpreta
explicitamente en términos de la
filosofia Madhyamika, y esto se puede
hacer directamente, sin
modificaciones en la formulacion
original de la Mecdnica Cudntica, y
sin la necesidad de condiciones ad
hoc adicionales. En ofras palabras,
podemos tener una interpretaciéon
experiencial directa de la mecdnica
cudntica que se ajusta
perfectamente con la filosofia de
Madhyamika. Asi, ademds de ser
respaldado por un andlisis logico
extremadamente preciso y una
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profunda visibn meditativa, ahora
también hay pruebas cientificas
concretas de que Ila visiobn de
Madhyamaka de Ila realidad es

correcta” (http://kenneth-
chan.com/physics/direct-experiential-
interpretation-of-quantum-mecdnico - retrieved on
Mar. O5,2021) Traduccidn del autor)

La vida, por tanfo, no es mds que una breve
concentracion de energia relacionada
esencialmente con todo lo demds que existe.

Este concepto, independientemente de si ofende o
no nuestras creencias, estd plenamente demostrado
por la fisica moderna. Son hechos comprobados,
explico la realidad.

Los elementos que hemos reunido hasta ahora son
los mismos que sustentan el segundo elemento, o
afiirmacion, de la primera verdad universal: la
realidad es vacia, lo que no significa que sea
necesariamente inexistente.

El Buda, asi como la ciencia moderna, considera que
la realidad es el resultado del estado mental de una
persona, estrictamente limitado al momento
presente y dependiente del nivel y la direccidn de la
atencion del individuo, determinada por un estado
cerebral especifico.

No existe una realidad objetiva absoluta formulada
externamente al individuo y que exista por si misma:
t0 y yo podemos cruzar juntos la misma calle en el
momento exacto. Mi atencidén se centrard en el
semdaforo del ofro lado de la calle porque tengo
miedo de que me atropellen y no notar a la mujer de
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la blusa roja a mi lado. Dirigirds tu atencion a los
zapatos blancos del hombre que tienes delante
porque te gustaria tener uno como ellos, y no
prestards atencion al semdaforo ni al delincuente que
viene a robarte el bolso.

Llegaremos juntos al ofro lado de la calle, habiendo
vivido dos readlidades profundamente diferentes,
actuando de manera diferente ante los mismos
estimulos, y podremos preguntarnos: “3Cudl es la
realidad: la mia o la tuya?”

Conociendo hoy cémo funciona el proceso neuro-
cerebral-perceptivo. La neurociencia y la psicologia
experimental, como Buda, eliminan del concepto
convencional de readlidad, tanto el pasado
(almacenado en los retenedores de la memoria del
individuo) como el futuro (formulado en la estructura
neuronal de lo imaginario). En cuanto al pasado, la
inclusion de datos almacenados en la memoria para
la formulacion de la realidad se asemeja a una
obsesion, en el senfido de que su contenido ya no
existe y, por tanto, no puede guiar el estado mental
perceptivo en el presente. El futuro, a su vez, es
meramente imaginario y fuertemente influenciado
por prejuicios, deseos y miedos, no constituyendo en
modo alguno el concepto de realidad.

Asi, limitada al estado mental resultante de los
procesos perceptivos de cada momento, la realidad
es excepcionalmente voldtil, puede cambiar
abruptamente cada segundo y no conserva ningun
confenido estable ni puede reinstaurarse en otro
momento.
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Asi, la realidad estd vacia y limitada a la percepcion
y andlisis del momento actual. Este pensamiento es
consistente con varias tendencias recientes de la
neurociencia y la psicologia cognitiva que plantean
de manera mads incisiva la hipotesis de la inexistencia
de la realidad precisamente por su naturaleza voldtil
e inconsistente, ya senalada por Buda.

Buda ensend insistentemente que una mente sanay
estructurada estd total y permanentemente dirigida
hacia el momento presente, sin alejarse nunca de él
por ningun motivo. El significado es la ausencia de
materia y energia. Segun él, la idea es lo que llamd
“concentracién correcta”, uno de los ocho caminos
del Dharma. Podemos resumir en una palabra: todo
lo que Buda quiso decirnos sobre la disciplina mental.

La afirmacion de la Segunda Verdad Universal se
refiere al principio del sufrimiento como inherente a
la vida humana y producto del propio hombre a
través de su mente.

Las escrituras budistas definen el sufrimiento de la
siguiente manera:

“Ahora, amigos, zcudl es la noble verdad
sobre el estrés? El parto es estresante; el
envejecimiento es estresante; la muerte es
estresante; la tristeza, el arrepentimiento, el
dolor, la angustia y la desesperaciéon son
estresantes; No conseguir lo que quieres es
estresante. En resumen, los cinco grupos
de apego son estresantes.
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2Y qué es el nacimiento? El nacimiento, el
nacimiento, el descenso, el devenir, el
surgimiento, la aparicion de agregados y
la adquisicion de esferas (sensoriales) de
los diversos seres de tal o cual grupo de
seres se llama nacimiento.

sY qué significa envejecere Cualquier
envejecimiento, decrepitud,
qguebrantamiento, encanecimiento, arrugas,
disminucion de lo fuerza vital,
debilitamiento de las facultades de los
diversos seres, de tal o cual grupo de seres,
a esto se le llama envejecimiento.

2Y qué es la muerte? Cualquiera que sea
lo muerte, lo desaparicion, la
fragmentacion, la desaparicion, la muerte,
la terminacion del tiempo, la ruptura de los
agregados, el desprendimiento  del
cuerpo, la interrupcion en la facultad vital
de los diversos seres de tal o cual grupo de
seres, lamada muerte.

2Y qué es el dolore Cualquier dolor, pena,
tristeza, dolor interior, fristeza interior de una
persona que sufre una desgracia, tocada
por algo doloroso, se llama ftristeza.

sY qué es la lamentaciéng Se llama
lomento a todo llanto, tristeza, lamento,
luto, gemido o lamentacion de alguien
que sufre una desgracia tocada por algo
doloroso.

2Y qué es el dolor? Se llama dolor a todo lo
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que se experimenta como dolor corporal,
malestar corporal, dolor o malestar nacido
del contacto fisico.

sY qué es la angustia? Cualquier cosa
experimentada como dolor mental,
malestar mental, dolor o malestar nacido
del contacto mental, eso se llama
angustia.

3Y qué es la desesperacione Cualquier
desesperacion, abatimiento o}
desesperacion de una persona que sufre
una desgracia, focada por algo doloroso,
se llama desesperacion.

3Y cudl es el estrés de no conseguir lo que
quieres? En los seres sujetos al nacimiento
surge el deseo: "Oh, si no estuvieramos
sujetos al nacimiento y ese nacimiento no
viniera a nosotros”. Pero esto no se puede
lograr con deseos. Este es el estrés de no
conseguir lo que quieres. En los seres
sujetos al envejecimiento... a la
enfermedad... a la muerte... a la tristeza,
al lamento, al dolor, a la angustia y a la
desesperacion, surge el deseo: “Ah, que
no estuviéramos sujetos al
envejecimiento... a la enfermedad... a la
muerte... tristeza, lamento, dolor, angustia
y desesperacion, y que el
envejecimiento... la enfermedad... la
muerte... la tristeza, el lamento, el dolor, la
angustia y la desesperacidn no nos
alcancen.’ Pero esto no se puede lograr
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con deseos. Este es el estrés de no
conseguir lo que quieres.

2Y cudles son los cinco agregados
adjuntos que, en Ultima instancia, resultan
estresantes¢ El agregado de apego a la
forma, el agregado de apego a las
sensaciones, el agregado de apego a la
percepcion, el agregado de apego a la
producciéon y el agregado de apego a la
conciencia, se denominan los cinco
agregados de apego vy, en resumen, son
estresantes.

Esto, amigos, se llama la noble verdad del
estrés”.

“Saccavibhanga Sutta: Un andlisis de las verdades”
(MN 141), traducido del pali al inglés por Thanissaro
Bhikkhu. Access to Insight (edicién BCBS), 30 de
noviembre de 2013,
http://www.accesstoinsight.org/fipitaka/mn/mn.141.q
ve.html. Traduccidén del inglés al espanol del autor)

Nuestra comprension moderna del sufrimiento
humano encaja completamente en  estos
conceptos. Las  condiciones bioldgicas vy
existenciales del ser humano, y en particular su
necesaria asociacion con la supervivencia, ejercen
una enorme presidn sobre la estructura fisica vy
psicolégica del individuo desde el nacimiento hasta
la muerte. La supervivencia fisica del individuo
requiere una serie de esfuerzos, a menudo de
extrema complejidad y ejecucién casi inalcanzable.
Neurolégicamente, mucho mds compleja que la de
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otros animales en su entorno natural, la lucha por la
supervivencia humana contiene esfuerzos fisicos,
respuestas instintivas e inmensas tareas psiquicas,
mentales y conductuales.

Lleva en su genoma toda la historia de la especie y
sus estructuras instintivas y evolutivas, pues el ser
humano aun debe adaptarlas a sus amplias
capacidades psiquicas y cognitivas, capaces de
almacenar, evaluar y calificar informacién de todas
SUS experiencias.

Ademds, es necesario interrelacionar todo este
contexto con los contextos de todos los demds
individuos y el entorno en el que viven.

Por si fuera poco, el hombre también tiene la cruel
capacidad de proyectar con su imaginaciéon la
realidad que desea, nivel en el que se aliena.

Si pudiéramos ver al ser humano dibujado sobre una
mesa de dibujo, tendriamos la sensacidon de estar
ante una mdqguina imposible, un proyecto loco, una
aberracion de la mente.

Sin embargo, como venimos de la naturaleza y
parecemos no tener sentido en nosotros mismos, los
instintos y las hormonas nos dicen que vivamos y
luchemos por todo lo que nos intimida, asusta vy
aplasta. A esto lo llamamos “condicion humana” y all
esfuerzo que causa lo llamamos “sufrimiento”.

Asi aprendemos a ver el sufrimiento como algo
impuesto por la naturaleza, como algo externo que
nos dana y causa dolor y malestar. El sufrimiento es
asi, entendido como algo que viene de fuera y nos
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invade o confronta.

El budismo puede comprender esta estructura
causal de la realidad, pero estd completamente en
desacuerdo con nuestra vision del sufrimiento. Buda
siempre fue enfdtico y atribuyd el sufrimiento que
soportamos a la mente de cada personag, lo cual es
cenftral en su doctrina.

Existen, sin duda, causas objetivas y reconocibles del
sufrimiento en el budismo, pero esto depende de
cdémo uno las ve y cémo reacciona ante cada una
de ellas. Asi, el sufrimiento no existe como fendmeno
externo y objetivo; mas bien, el sufrimiento de cada
persona es causado por ella misma, a fravés de las
acciones y situaciones de su mente. El sufrimiento no
es un verbo conjugado en plural, sino un estado
mental del que solo se puede hablar en singular. Con
base en este fundamento axial, Buda ensena tres
cosas: a) independientemente de sus contextos
externos, la causa del sufrimiento es la ignorancia de
las verdaderas causas y efectos; b) es posible
conocer las causas del sufrimiento y  sus
consecuencias a través de una introspeccion
auténtica, profunda vy critica de la realidad; c) una
vez conocidas criticamente las causas y
consecuencias del sufrimiento, es posible minimizarlo
o incluso eliminarlo.

El argumento budista afirma implicitamente que
cada persona tiene causas internas de sufrimiento,
determinando los efectos de posibles causas
externas. Ademds de la ignorancia racional sobre sus
causas, los siguientes elementos pueden aumentarla
formacion de miseria: posesion y dominaciéon
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indisciplinadas, ausencia de un marco ético, una
psigue no racionalizada criticamente, una mente
apegada alailusién del "yo™ como un ser aislado. sin
una necesaria relaciéon con otros seres, sentimientos
y posturas de comportamiento como el orgullo, el
narcisismo, la avaricia, el desprecio, la falta de
empatia, la avaricia, el odio y la violencia.

La gran mayoria de las doctrinas religiosas se limitan
casi  exclusivamente a causas externas del
sufrimiento y, en general, atribuyen causas misticas e
imaginarias, como castigos por ofensas confra la
divinidad, deudas morales del individuo resultantes
del irrespeto a los preceptos de vidas anteriores,
exaltacion o apelaciones insuficientes a los dioses vy
otras deidades menores, etc.

Ademds, proclaman la sumisidn al sufrimiento y su
aceptacion, porque asi lo quieren y lo merecen los
dioses. Sin esta humilde sumision, nunca tendremos
entrada a la vida eterna prometida, en la que solo
hay satisfaccion.

De manera diametralmente opuesta, para el
budismo el sufrimiento es un proceso mental e
individual que debe ser rechazado, combatido y
purgado por las personas que lo han desarrollado en
su mente como una enfermedad real. La vida no es
apta para pagar deudas imaginarias, diseccionar
miedos delirantes o recibir azotes a voluntad de
deidades. La vida existe para expresar felicidad y
alegria.

Por otfro lado, la felicidad y la alegria no significan
satisfacer deseos y recibirrecompensas. Se compone
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de la percepcion y conocimiento mds profundo de
la vida y de nosofros mismos, logrando la mayor
armonia e integraciéon posible con todos los seres con
los que interactuamos. Tal interrelacion puede darse
con una mente disciplinada y sanag, sin los defectos
personales que nos lo impidan, sin las obsesiones y
fobias almacenadas en un pasado que no existe y sin
los delirios de un futuro imaginario que tal vez nunca
exista. La ignorancia y el apego son las dos semillas
mentales del sufrimiento.

Cuando Buda finalmente enuncia su Tercera Verdad
Universal, abre el escenario que provocd y aun
provoca interminables discusiones en la ciencia y la
filosofia, en la cosmologia y las religiones, e incluso en
el propio budismo: el principio de la inexistencia del
“yo" y de la eternidad. alma.

Al negar la realidad de un ser que existe en una
forma aislada y distinta, de un cuerpo que
consideramos fisico y estable, y de una esencia
individual que precede a la existencia del cuerpo (o
surge con su nacimiento) y permanece después de
su muerte. , el Buda niega una identidad al individuo
en el sentido de que todas las culturas la han
entendido en algun momento.

En comparacién con el desarrollo de los argumentos
y descubrimientos budistas, las ideas de la llustracion,
como el dualismo cartesiano, parecen un simple
error congelado en el tiempo.

Los descubrimientos mds recientes e inquietantes en
neurociencia y neuropsicologia hacen que parezca
que hemos desenfranado lo que se dijo hace mds de
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dos milenios: la creencia en un alma eterna es una
idea errébnea de la conciencia humana.

La teoria del alma.

Por el Venerable K. Sri Dhammananda Maha Thera (1919-2006).

“sExiste un Alma Eterna?

La creencia en un alma eterna es un error
de la conciencia humana.

Respecto a la teoria del alma, existen tres
tipos de maestros en el mundo:

El primer maestro ensena la existencia de
una entidad del ego eterna que vence ala
muerte: El es el “eternalista”.

El segundo maestro ensena una entfidad
egoista temporal que queda aniquilada
con la muerte: él es el materialista.

El tercer maestro no ensena una entidad
del ego eterna ni temporal: El es el Buda.

El Buda ensena que lo que llamamos ego,
yo, alma, personalidad, etc., son solo
términos convencionales que no se refieren
a ninguna entidad real e independiente.
Segun el budismo, no hay razén para creer
que exista un alma eterna que viene del
cielo o que se crea a si misma y que
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transmigrard o ird inmediatamente al cielo
y al infierno después de la muerte. Los
budistas no pueden aceptar que haya
algo en este mundo o en cualquier ofro
mundo que sea eterno o inmutable.
Simplemente, nos aferramos a nosotros
mismos y esperamos encontrar algo
inmortal. Somos como ninos que quieren
exprimir un arcoiris. Para los ninos, un arcoiris
es algo vivo y real; pero los adultos saben
que es solo una ilusibn provocada por
ciertos rayos de luz y gotas de agua. La luz
es solo una serie de ondas u ondulaciones
que no tienen mds realidad que el propio
arcoiris.

El hombre hizo bien sin descubrir su alma.
No muestra signos de fatiga o
degeneracién por no haber encontrado
almas. Ningun hombre ha producido nada
para hacer avanzar a la humanidad
postulando un alma y su trabagjo
imaginario. Buscar un alma en el hombre es
como buscar algo en una habitacion
oscura y vacia. Pero el pobre nunca se
dard cuenta de que lo que busca no estd
en la habitacion. Es muy dificil hacer que
una persona asi comprenda la inutilidad de
su busqueda.

Quienes creen en la existencia de un alma
no estdn en condiciones de explicar qué y
dénde estd. El consejo del Buda es no
perder el fiempo en especulaciones
innecesarias y dedicarlo a luchar por
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nuestra salvacion. Cuando hayamos
alcanzado la perfeccion, podremos
percibir si hay alma o no. Un asceta
vagabundo llomado Vacchagotta
preguntd al Buda si existia un Atman (yo) o
no. La historia es la siguiente:

Vacchagotta se acerca al Buda vy le
pregunta: “Venerable Gautama, zhay un
Atman< El Buda guarda silencio. Entonces,
Venerable Gautama, 3no hay Atmane Una
vez mds, el Buda guarda silencio.
Vacchagotta se levanta y se va. Después
de que el asceta se fue, Ananda le
pregunta al Buda por qué no respondid la
pregunta de Vacchagotta. El Buda explica
sU posicion: Ananda, cuando
Vacchagofta el Caminante, le pregunto:
“sExiste un Yo9y, si yo hubiera respondido:
“Existe un Yown. Entonces, Ananda, esto
estaria del lado de aquellos reclusos y
brahmanes que mantienen la teoria
eternalista (sassata-vada)’.

“Y Ananda, cuando el Vigjero le
preguntd:’sNo existe el Ser?’, si hubiera
respondido: ‘no existe el Ser’, entonces me
habria puesto del lado de esos reclusos vy
brahmanes que sostienen la teoria de la
aniquilacion (uccedavada)”.

Nuevamente, Ananda, cuando
Vacchagotta me preguntd: “sExiste un
Ser2” Si hubiera respondido: “Existe un Ser”,
sestaric esto de acuerdo con mi
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conocimiento de que todos los dhimas son
desinteresados?

“Por supuesto que no, senor.”

Y de nuevo, Ananda, cuando Vanderer
me preguntd:’sNo hay yo?’, si hubiera
respondido:'No hay yo’, entonces habria
creado una mayor confusion en el ya
confundido Vacchagotta. Porque habria
pensado: Anfes tenia un Atman, pero
ahora no lo tengo (Samyutta Nikaya).

El Buda consideraba inutil e ilusoria la
especulacion sobre el alma. Una vez dijo:
“Solo a través de laignorancia y el engano,
los hombres se dejan llevar por el sueno de
qgue sus almas son entidades separadas y
auto existentes. Sus corazones todavia se
aferran al Ser. Anhelan el cielo y buscan el
placer de “Yo en el cielo. Para que no
puedan ver la felicidad de la justicia y la
inmortalidad de la verdad. Las ideas
egoistas aparecen en la mente del hombre
debido a su concepcidon del Sery el deseo
de existencia”.

(https://www.dhammatalks.net/Books2/Bhante_Dhammananda_
What_Buddhists_Believe.htm-10/10/2023-traducido al espafiol
por el autor)

asi la identidad terrenal y eterna del
surge un debate considerable en torno a
conceptuales aparentemente
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insuperables generados por las palabras de
Siddhartha Gautama:

— Si Buda hablaba de divinidades, 3como se podria
negar a un dios creador, eterno y estable?

— Si Buda hablé de reencarnacion y renacimiento,
sCcOmMo se puede decir que no existe un alma estable
y, por tanto, eterna?¢

— Si Buda dijo que la vida es eterna y habldé de
“varias vidas sucesivas”, 3como podemos negar la
eternidad a nuestras vidas individuales?

— Si Buda se refirid al cielo y al infierno, 3cémo
pueden sostenerse estas negaciones?

Al revisar en silencio los cdnones budistas que mads
abordan estos temas e investigar las opiniones de los
eruditos que han profundizado en estos textos
durante anos y anos, podemos concluir que el Buda
en realidad dijo fodo esto (basta con leer el
Dhammapada), pero no lo hizo. “No diremos nada
de lo que pensamos”, dijo con eso. Interpretamos
estos dichos como cosas que nuestros oidos
antropocéntricos creen haber escuchado o les
gustaria escuchar.

Para ser comprendida, cualquier silaba pronunciada
por el Buda debe analizarse cuidadosamente en
términos de lingUistica, semdntica, contexto, tiempo,
propdsito, equivalencia, compatibilidad candnica,
cultura, paradigma y propdsito. Buda podria haber
dicho cualquier cosa, pero solo después de esta
paciente investigacion podremos decir si Buda dijo
“A"” 0 no.
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Estos estudios muestran que Buda no dijo nada sobre
lo que normalmente entendemos acerca de estos
delicados conceptos. 3Qué habria dicho entonces?

En cuanto a las deidades, creo (aungue no hablo ni
sanscrito ni malayo) que podria resultar complicado
escribir un pdrrafo entero en uno de estos dos
idiomas sin siquiera hacer una breve referencia a una
deidad. Esto se debe alainmensa riqueza mistica de
sus culturas, al extraordinario simbolismo que extraen
de la naturaleza y a la incomparable tendencia a la
divinizacién que esto supone, reflejada en todos sus
comportamientos y lenguaje. Pero que los incautos
eviten dos ideas tontas. La primera es que estas
divinizaciones se refieren a entidades externas y
sobrenaturales, y la segunda es que son meras
fantasias populares. En  ambos casos estarian
cometiendo un grave error.

A mediados del siglo XX, las deidades de las que
hablaba Buda recibieron del psicélogo Carl Jung,
companero de Sigmund Freud, el nombre de
“arquetipos”, contenido de nuestro inconsciente
colectivo transmitido de generacion en generaciéon
por el genoma humano, y que el individuo adquiere
sin necesidad ninguna experiencia individual.

Con admirable lucidez, Lama Thubten Yeshe escribio:

“No se deben confundir las entidades de la
meditacion tdntrica con lo que pueden
significar las diferentes mitologias vy
religiones cuando hablan de dioses y
diosas. Agui, la deidad con la que elegimos
identificarnos representa las cualidades



[51]

esenciales de la experiencia de vigilia que
estan latentes en nuestro interior.

Para usar el lenguaje de la psicologia, tal
deidad es un arquetipo de nuestra
naturaleza mds profunda, de nuestro nivel
mas profundo de conciencia.

En Tantra, nos enfocamos e identificamos
con esta imagen arquetipica para
alcanzar los aspectos mds profundos de
nuestro ser y traerlos a nuestra realidad

presenTe” (Introduccién al Tanfra: Una vision de la
totalidad - 1987 - p. 42. Traduccién al espanol por el autor).

Buda habldé mucho sobre estas deidades,
especialmente porque fue un precursor del
psicoandilisis.

En cuanto al renacimiento y la reencarnacion,
debemos separar las cosas. Buda nunca habld de un
binomio renacimiento/reencarnacion. Solo dijo una
palabra: renacimiento. Se refirid a la reencarnacion
como algo que pertenece a la imaginacion de los
hombres a su antojo.

La reencarnaciéon es un concepto presente en
algunas religiones tradicionales y escuelas de
pensamiento modernas, como la teosofia, que
esencialmente mantiene la creencia de que
tenemos una individualidad dualista: un cuerpo
perecedero y una mente, esencia o ama
imperecedera, separadas al morir. La parte fisica
muere irreversiblemente y la esencia, mente o aima,
se incorpora a ofro cuerpo, manfteniendo su
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individualidad e identidad. Esta reincorporacion o
reencarnacion puede ocurrir inmediatamente
después de la muerte, o en un futuro indefinido
(como la resurreccidon de la carne para el
cristianismo).

Buda nunca dijo una silaba que respaldara este tfipo
de pensamiento; Siempre repudid enérgicamente,
ontoldgicamente, que cualquier cosa pudiera ser
permanente, ya sea la identidad del individuo
humano o el universo mismo. Buda nunca aceptd
conceptos ontoldégicos dualistas (dos partes:
cuerpo/esencia). Habldé del renacimiento, siendo
algo completamente diferente a lo que hoy
llamamos reencarnacion. En la abundante literatura
religiosa y secular sobre el tema, encontramos a
menudo textos que afirman que Buda habld de
reencarnacion y renacimiento y que el renacimiento
es una ‘“especie de reencarnacion”. Estas son
manifestaciones de ignorancia. El renacimiento y la
reencarnacion no tienen relacién conceptual; no
son ni similares ni equivalentes, siendo de hecho
conceptos mutuamente excluyentes.

Es esencial, entonces, que comprendamos lo que
Buda llamod renacimiento.

Segun la doctrina de Buda, la comprensidon doctrinal
correcta y mds simple es que todo lo que vive estd
inserfo en un ciclo de muertes y renacimientos
(emanaciones) llamado Samsara, donde las
energias y sus contenidos se transforman y cambian
continuamente, agregdndose en nuevas estructuras
o seres. Es la marcha de la continua expansion y
evolucién del universo: “Nada se creda, nada se
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pierde; fodo cambia”. En este ciclo, el renacimiento
descrito por el budismo es una herencia fransmisible
de agregados impermanentes generados por los
individuos, y no de sus identidades, que no son
permanentes y desaparecen con la muerte.

Estos agregados son energias y vibraciones que
emanan de la conciencia (o estado mental)
mientras el individuo estd vivo, como sus valores
morales, deseos, creencias, apegos, emociones
dominantes y patrones de comportamiento.

Esta comprensidon del renacimiento como un ciclo de
conciencia es consistente con conceptos budistas
como anicca (impermanencia), dukkha (sufrimiento)
y anatta (ausencia de un alma individual),
mostrando el concepto de karma como un vinculo
enfre la causa y la consecuencia de estos. Estados
mentales.

Oftras interpretaciones comunes y mdas amplias del
significado del renacimiento pueden entrar en
conflicto con muchos otros contenidos conceptuales
del budismo, ademds de no enconfrar apoyo
canodnico.

Cuando Buda hablé de renacimiento, este
concepto era meramente filosdfico. Sin embargo,
ahora podemos verlo a través de la lente de la
ciencia moderna y comprender que su contenido se
relaciona con ofras evidencias ya desarrolladas por
las leyes de la fisica de la energia.

Segun la ensenanza budista, el estado mental del
individuo es un sistema energético o un conjunto de
energias especificas interrelacionadas. Lo llamd un
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agregado impermanente, un sistema energético
claramente definido sin estabilidad permanente. El
agregado energético no se destruye en el momento
de la muerte del individuo, y su contenido se
transforma en otro tipo de energia. Lo que Buda
llamo renacimiento, como declard hace 2.500 anos,
ahora forma parte de la literatura primaria de
cualqguier curso de secundaria:

“En fisica, La ley o principio desde
la conservacion de la energia
establece que la cantidad total.
de energia en un sistema restos
aislados constante. Este principio
estd estrechamente vinculado
con la propia definicion desde la
energia.

Uno manera informal de declarar
esto la ley es decir qué energia No
él puede ser creado ni destruido:la
energia solo puede tfransformarse
de un tipo en el otro).”

(https://pt.wikipedia.org/wiki/Lei_da_conservacdo
_da_energia)

La ley de conservacidon de la energia solo es
aplicable a un sistema energético aislado, es decir,
aquel cuyos limites han sido definidos, a partir del
cual se hace posible su representacion matemdatica,
la cual fue readlizada por primera vez por Gottfried
Wilhelm._Leibniz hacia 1680 y perfeccionado por
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Thomas Young en 1807, con la siguiente expresion:

% Z m;v?

El concepto budista establece el sistema energético
del estado mental del individuo como un agregado

impermanente (cambiable) de elementos
energéticos generados por la experiencia personal
(sentimientos, instintos, emociones,

comportamientos, deseos, creencias, recuerdos). La
doctrina afirma que el estado mental del individuo
(agregado energético) no se destruye en el
momento de la muerte, sino que se transforma en
otro tipo de energia que serd agregada en alguna
otra forma de vida, llamada renacimiento.

Esta conceptualizacion no es incompatible con la
declaracién  fundamental del principio de
conservacion de la energia en la fisica moderna.

Respecto ala fisica, también hay que considerar que
la aplicacion de la formula de Young presupone
cuantificar la energia. Todavia no hay manera de
cuantificar la energia en la demostraciéon
matemdtica del argumento budista, porque todavia
no es posible cuantificar el estado mental de una
persona mediante ningun proceso o concepto en el
momento de la muerte.

Es una expectativa cientifica razonable que algun
dia, en el futuro, la neurociencia, que ya trabaja
incansablemente en este campo, nos presente esta
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cuantificacion en escalas y unidades reconocibles. Si
esto sucediera, podriamos decir que el antiguo
principio del renacimiento de Buda corresponde a
una férmula matemdtica comprobada que expresa
una verdad cientificamente indiscutible.

En la dimensidn de su época, Buda no cred sistemas
de creencias; Busco insistentemente hacer ciencia
utilizando la razén.

Del texto “Lo que creen los budistas”, del Venerable
K. Sri Dhammananda Maha Thera, transcribo el
siguiente extracto:

“La doctrina Anatta del Buda tiene mas de
2.500 anos. Hoy en dia, el pensamiento
actual del mundo cientifico moderno fluye
hacia las Anatta o Ensenanzas del Buda sin
alma. A los ojos de los cientificos modernos,
el hombre es simplemente un conjunto de
sensaciones en constante cambio. Los
fisicos modernos dicen que el universo
sélido en realidad no estd compuesto de
sustancias soélidas, sino de un flujo de
energia. El fisico moderno ve el universo
entero como un proceso de
transformacion de diversas fuerzas del que
el hombre es una mera parte. El Buda fue el
primero en darse cuenta de esto”.

(https://www.budsas.org/ebud/whatbudbeliev/115.htm.
Traduccién del inglés al espafiol por el autor)
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La tercera cuestion es que si el Buda dijo que la vida
es eterna y habld de “varias vidas sucesivas, no
podria negar la eternidad del individuo”.

—Si, podria. El concepto de eternidad de la vida,
Samsara, es un concepto cosmolégico, no
antropocéntrico. El Buda no habla de personas, sino
de procesos energéticos universales. Las “varias
vidas” alas que se refiere no estan relacionadas con
la identidad de ningun individuo, sino con el reciclaje
constante de sus energias, transformadas por la
participacion en otras formas de vida.

Cuando el individuo nace, no recibe una nueva
carga de nueva energia producida para constituir su
estado mental. Recibié de la naturaleza un
agregado energético de componentes tan antiguos
como el universo, reciclados innumerables veces a
través de innumerables formas de vida, al igual que
las moléculas de carbono de sus unas, que pudieron
haber estado en los dientes del perro de Napoledn.

En su muerte todo se transforma para nacer de
nuevo, porque incluso la fisica afirma que la energia,
al igual que la materia, nunca se destruye;
simplemente se tfransforma.

Finalmente, la cuarta pregunta aborda el discurso de
Buda sobre el cielo y el infierno. Estos conceptos
estan muy relativizados en el budismo y no guardan
ningun parecido con los modelos occidentales, que
ven a ambos como lugares, dreas o dimensiones
donde el difunto encontrard una felicidad extrema o
una desgracia sin fin. En la tradicion occidental,
ambos son escenarios resulfantes de un proceso
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dialéctico de recompensa/castigo, generalmente
basado en codigos morales, religiosos y ofros
sistemas éticos deontoldégicos que podemos
encontrar en las tradiciones occidentales.

Ademds, segun los pensamientos del Buda, el
individuo y su identidad no sobreviven a la muerte de
su cuerpo. Para él no existen conceptos de castigo o
recompensa para construir los cielos y los infiernos de
nuestras almas. Ningun alma puede ir a ningun lugar
o dimension para recibir recompensas o ser sometida
a etfterna ftfortura por la ira de los dioses y su
incapacidad para perdonar a los miserables
humanos.

El individuo desaparece con la muerte, dice Buda.
sPor qué entonces hablas de los cielos?

No hables de estos cielos nuestros. Los conceptos de
cielo e infierno son estrictamente cosmoldgicos y no
se refieren a individuos.

Segun Buda, el inconmensurable contexto universal
donde se desarrolla la vida estd formado por capas
superpuestas que difieren en la calidad de las
energias que contienen. Al igual que los liquidos de
varias densidades en un recipiente, estas capas de
energia estdn determinadas por su densidad en el
caso de nuestro recipiente y por sus cualidades
infrinsecas en el pensamiento budista. Al haber
materia mds densa y menos densa, hay energia mads
sutil y elaborada y energia menos sutil y mas burda.
La energia y el estado de dnimo que mueven a un
guerrero no son los mismos que inspiraron a Chopin
para componer su “Nocturno”.
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Resulta que (y la fisica moderna ya se ha
pronunciado al respecto) las energias similares se
atraen y las energias opuestas se repelen. El principio
de atraccion y repulsibn de energias es
ostensiblemente visible en la fisica electrostatica,
menos visible en ofros contextos energéticos y nunca
negado en ningun sistema energético, incluso si es
imperceptible para los sentidos o los dispositivos de
observacion que fenemos a nuestra disposicion.

Dentro de esta concepcién, Buda afirma que los
seres habitan diferentes capas del proceso cosmico
de la vida y su evolucion segun la naturaleza vy
cualidades de sus energias, las cuales se atraen y
repelen segun sus diferencias.

Cada capa del proceso de vida cdsmico alberga y
recibe seres y formas de vida correspondientes y
energéticamente compatibles. Cada una de estas
capas constituye el mundo para los seres que lo
ocupan, que no se mezcla con los reinos en los que
viven oftros seres. Este concepto no es fisico, espacial
o material; Es energético: el mundo de una persona
es lo que percibe, piensq, interpreta, siente y hace.

El resultado es que la vida se organiza segun niveles
de calidad energética. Los niveles superiores estdn
ocupados por seres con una estructura mads
compleja y un contenido energético mds elaborado,
experimentados y elevados, portadores de armonia,
amor y paz, generosidad y compasiéon, altruismo y
solidaridad, crecimiento 'y conocimiento, vy
desapego de uno mismo. Estos son los cielos, donde
viven los seres superiores.
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Los niveles mds bajos estdn ocupados por seres
todavia dominados por la violencia y el odio, por la
ignorancia y sus instintos aun primitivos, por la lujuria y
el individualismo ciego. Estos son los infiernos, la capa
donde viven los seres bestiales.

Tampoco lo es un lugar; Se frata de niveles
energéticos o atmosferas vibratorias (estados
mentales, en términos de la neuropsicologia
moderna) donde se ubica la mente de cada
individuo segun su calidad o densidad. No morimos
para llegar al cielo y al infierno: ya vivimos en ellos,
pues son producto de nuestra vida (sentimientos,
acciones, emociones, pensamientos, etc.) y de
nuestra mente, responsable de su contenido.

Debido a la ley fisica de atraccion de energias, este
entorno energético confluye como mentes que se
interrelacionan con la vida misma. De esta maneraq,
llevamos en nuestra mente el mundo de sufrimiento
o alegria verdadera que hemos creado; Arrastramos
con nosotros en nuestro camino, los cielos y los
infiernos a los que decidimos pertenecer. Y no hay
nada que merezcamos mdAs que los cielos o los
infiernos que construimos.

Asi, podemos decir que existen varios mundos
diferentes y que el guerrero violento y Chopin no
habitan el mismo.

Lo que ensena el pensamiento budista es que los
elementos del agregado impermanente del estado
mental del individuo, después de su muerte vy
extincién de su identidad, contindan existiendo
segun el principio de conservacion de la energia. Por
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el principio de atraccioén y repulsion, integrardn uno
de estos mundos: aquel con el que son mds similares.

En la rueda infinita de la vida, Samsara, vy
dependiendo de la calidad de vida existencial vivida
por cada individuo, en cada renacimiento, sus
energias se irdn sumando a seres mdAs O Menos
evolucionados que seguirdn existiendo en el mundo
correspondiente a sus cualidades y se puede mejorar
O corromper, evolucionar o retroceder.

Como el significado de la rueda de la vida es
alcanzar la iluminacién, la cUspide de todos los
mundos (donde ftodo se estabiliza), el agregado
impermanente de cada persona renacerd
sucesivamente  después de cada muerte,
transformdndose y uniéndose a otros seres, pasando
de mundos inferiores al mds alto, aunque tengan que
recorrer el camino de miles, millones de vidas, para
alcanzarlo.

Todo el complejo contenido de la doctrina Anatta se
convirtid, con el tiempo, en la diversificacion del
budismo, en un terreno de tumultuosas discusiones,
desacuerdos, interpretaciones y sub doctrinas
emergentes u opuestas.

AqQui hay un hecho interesante sobre el Buda: no le
dio ninguna importancia doctrinal a la existencia o
no existencia del alma y ni siquiera respondié a las
preguntas de sus discipulos sobre el tema.

Del mismo texto del venerable K. Sri Dhammananda
Maha Thera, citado anteriormente, exiraigo el
siguiente extracto:
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“Buda consideraba inutiles e ilusorias las
especulaciones sobre el alma. Basdndose
en varios de los discursos de Siddhartha, la
doctrina budista indica que solo a través
de la ignorancia y el engano los hombres
se enfregan al sueno de que sus almas son
enfidades separadas y auto existentes. Sus
corazones todavia se aferran al Ser. Estdn
preocupados por el cielo y buscan el
placer del Ser en el cielo. Por lo tanto, no
pueden ver la bienaventuranza de la
justicia y la inmortalidad de la verdad. “Las
ideas egoistas aparecen en la mente del
hombre porque concibe el Ser y anhela el

Ser”. (Fuente: Grupo de Practica y Estudio Budista,
http://www .sinc.sunysb.edu/Clubs/buddhism/)

No fue desdén ni nada por el estilo. Era una cuestion
de respeto a la gente. Siddhartha sabia
perfectamente que estos conceptos eran
precisamente a los que mds se aferraban las
personas por el inmenso miedo que tenian a la
inexistencia, a la muerte, a la extincion de la
identidad y del yo.

El Buda sabia que cuantas mds personas
participaran en esta discusion interminable, menos
dispuestas y abiertas, estarian aprendiendo su
doctrinay su frabagjo y a concenfrarse en mejorar sus
vidas. Nunca impuso creencias, cualesquiera que
fueran, a nadie. Por otra parte, no podia dejar de
exponer un punto tan esencial de su doctrina vy
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ensenanzas. Asi, ademds de que Buda expuso su
doctrina de Anatta, comprendié con gran empatia
la inmensa dificultad que tendrian muchas personas
para aceptarla, asi como el sufrimiento inUtil que
sufriian si tuvieran que discutir o abandonar sus
reconfortantes creencias.

Asi como Siddhartha rechazaba cualquier dogma
por considerarlo una creencia violatoria impuesta
por alguna forma de dominaciéon, tampoco cred ni
establecid ninguna creencia. Simplemente, ensend
su doctrina y recomendd que nadie deberia aceptar
nunca nada de lo que dijera como correcto,
basdndose Unicamente en la suposicidon de que él lo
dijo. Sugirié que solo aceptaran lo que tuviera sentido
para cada persona después de una reflexion
tranquila y profunda.

Ademds de comprender que esta especulacion era
inUtil e ilusoria, Buda también utilizé lo que formularia
mds tarde Blaise Pascal (1623 — 1662), conocido en la
flosofia de la llustracion como ‘“el argumento
pragmatico” del silencio sobre el alma eterna, aun
sabiendo que esta no existe, para que la doctrina no
atagque a aguellos que no podrian soportar la vida sin
esta creencia. Existen limites entre el contenido
cognitivo y el contenido psicoldgico que solo el
individuo puede cruzar. En nuestros tiempos, Carl
Jung dijo algo parecido en nombre del psicoandlisis.

5.13-—-— Las cuatro nobles verdades
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Constituyen el conjunto de ensenanzas tal como
fueron presentadas y cuyos temas ya no se observan
en el contexto cosmoldgico y ontolégico en el que
fueron formuladas, sino como la realidad
experiencial del ser humano.

La primera verdad es que el
sufrimiento es la esencia de
la vida humana. La vida es
un proceso que se desarrolla
mientras sufrimos.

El contenido de esta
afirmacion ya nos ha sido
explicado por las propias
palabras del Buda en el texto
del Saccavibhanga Sutta. 3
La segunda verdad
establece que las causas del
sufrimiento son internas al
individuo y creadas o mantenidas por él, y no algo
que surja de factores, causas o circunstancias
externas. El budismo responsabiliza a cada individuo
de su sufrimiento y declara que solo él o ella puede
reducirlo. El sufrimiento no es un mal externo que
victimiza al hombre como si este no fuera el
protagonista de su dolor.

Junto a esta fantasia de victimizacién, la falta de
conocimiento o

3 Las figuras que representan las huellas de Buda existen para contar su viaje
humano hacia la iluminacién. https://vidyavajra.blogspot.com/2012/06/feature-
105-buddhas-footprints.html consultado el 10/2023
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La ignorancia de las causas del sufrimiento impide su
eliminacion. Combinado con la falta de
conocimiento del verdadero significado de |la vida y
de la verdadera realidad sobre uno mismo, esta falta
de conocimiento del proceso de sufrimiento también
estimula varios factores que aumentan y empeoran
la miseria, como el apego a la ilusibn de uno mismo,
el egoismo y la ceguera ante la realidad. los propios
defectos.

La tercera verdad es que la reduccion del sufrimiento
es posible mediante una comprension racional de la
realidad y sus causas. Todo infierno es un proceso
que parte de una causa cognhoscible, y su
descubrimiento 'y comprensidon establecen un
proceso capaz de reducirla infensamente y conducir
al individuo a una vida de equilibrio y armonia. La
verdad y la realidad son lo mismo.

Sin embargo, este proceso de eliminar el sufrimiento
requiere concentraciéon. El budismo propone este
proceso en un modelo compuesto por ocho caminos
actitudinales y lo llama “Noble Octuple Camino”,
“Camino Medio” o simplemente Dharma.

La cuarta verdad. El camino hacia el fin del
sufrimiento (Dharma) es el proceso individual que
cada persona puede seguir para reducir el
sufrimiento, alcanzar la alegria, la felicidad y la
iluminacién. Dharma es la Ultima de las cuatro nobles
verdades vy, simultdneamente, la Segunda Joya de
Tiratana.

Por razones metodoldgicas, y siguiendo a Tiratana,
estudiaremos el Dharma y su Octuple Sendero en
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otro Capitulo, dada la extension de su contenido,
porque concentfra todas las prdcticas rectoras vy
contenidos actitudinales del budismo.
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5.¢c El contexto y estructura de las ensefianzas

Como hemos visto, los fundamentos consisten en
asociar una cosmovision basada en el realismo
racional, en constante transformacién evolutiva, y un
humanismo estructurado sobre la relatividad de la
existencia del individuo con toda su realidad externa.
El hombre es un ser relativo.

El budismo es una doctrina evolutiva que niega
cualquier valor a la individualidad humana, y a su
contenido, como un "yo" de existencia aislada.
Ademds, se niega la existencia de una deidad
trascendental, absoluta y creativa, asi como de un
alma individual y eterna. La doctrina afirma la
identidad entre la verdad y lo cognoscible, la
realidad como algo cambiante y rechaza cualquier
idea fundamental o dogmdatica (el movimiento
budista aplica esta repulsion a los enunciados
absolutos e inmutables, incluso en lo que respecta a
sus propios fundamentos).

La cosmovision budista desprecia cualquier
fundamento metafisico y creencias establecidas,
considerandolas meras ilusiones improbables e
inalcanzables, una expresidon No experiencial de la
realidad y, por tanto, de la verdad.

El contexto en el que Buda presentd estos principios
no fue receptivo: una sociedad dominada durante
milenios por la cultura védica y todas sus religiones
politeistas tradicionales, como el brahmanismo (y
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todos los componentes de lo que Illamamos
“hinduismo”). Este contexto tenia un cardcter elitista
y una politica autocrdtica y discriminatoria basada
enla dominacion, la violencia, el sometimiento de las
creencias y el mantenimiento de la ignorancia para
sostener el poder.

Del choque frontal e intenso entre el advenimiento
del budismo y la cultura védica, religiosa y politeista
dominante, no se podria esperar la supervivencia de
estas nuevas ideas, e incluso de sus defensores, si no
fuera por los nobles origenes de Siddhartha, y su
habilidad y admirable capacidad organizativa, para
constituir los primeros nuUcleos budistas. Esta
estructuracion se hizo para que los nucleos de las
Sanghas pudieran ser aceptados y vistos como
grupos sociales nobles en la busqueda del
conocimiento, e inofensivos por su principio de no
violencia y desinterés por los bienes materiales.

Aunque agrupaban a las mds diversas castas,
géneros, culturas y niveles socioecondmicos sin
discriminacion alguna (lo cual no era aceptado por
la cultura de la época), Siddhartha logré que estos
grupos no fueran vistos como una amenaza o algo
despreciable. También logrd involucrar a la sociedad
tradicional y dominante en la asistencia material a
sus seguidores (como proporcionar alimentos y otras
ayudas), ya que vivian una vida de reclusion y ya no
tenian ningun ingreso. Este contexto sustenta a) Un
modelo educativo revolucionario que afirma la
necesidad imprescindible de una formacion
avanzada en ciencias generales, ética y ciencias del
comportamiento (sabiduria, ética y control mental),
consideradas indispensables para la vida de cada
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individuo. b) Un modelo de conducta basado en una
ética de valores y preceptos sencillos y prdcticos,
donde la compasidon, la solidaridad, el amor, la
bondad y el desapego emergen como sus virtudes.
c) Un modelo relacional asociativo entre individuos
con fines comunes y grupos culturales adecuados a
su desarrollo. d) Una visibn econdmico-social
caracterizada por la empatia, la armonia y la
colaboracién entre las personas, basada en la paz y
la ausencia de violencia, donde los conflictos se
resuelven mediante la razén, la participacion y el
consenso, prevaleciendo siempre el bien comun. e)
Una firme politica ambiental conservacionista,
basada en el mdas amplio respeto a la vida en
cualquiera de sus formas. f) Un modelo de politica de
gobierno basado en el conocimiento, la realidad, la
libertad, la equidad y la plena representacion.

Estos modelos son integracionistas y abarcan todas
las culturas, origenes, géneros y clases sociales vy
econdmicas, sin excepcion ni discriminacion.
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6
La 5cgunda Joya (E_l Dhar‘ma)

Mds que una prdactica o un guion, el Octuple
Sendero es desarrollar un pensamiento que, en
puntos concretos, recuerda el existencialismo
sartriano, en el sentido de que se basa en la
afiirmacion de que el hombre nace sin ningun
bagaje, esencia individual o preexistencia. estigma
existente; sin  ninguna
mision especifica,
destino predefinido o
restriccion.

El hombre nace, puray
simplemente, como
fruto de la naturaleza
en su proceso evolutivo
y nace dotado de
todos los  recursos
necesarios para vivir.4y
crecer. Por tanto, es responsable de si mismo y de
todo lo que serd, porgue puede evaluar, decidir y
elegir lo que contendrd cada momento de su vida.
El hombre es el Unico constructor de su existencia y
su obra puede ser admirable o desastrosa. El hombre
es constructor de su esencia, de su vida y de su

“Dharmachakra, o La Rueda del Nacimiento y la Muerte, simboliza los 8 caminos del
Dhammapada. (Publicacion de Wheel No.147-149) nombre de archivo:
wheell147.ZIP autor: Bhikkhu Khantipalo. Acceso a Insight BBS, Pepperell MA. Ver
Anexo 3
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mente, porque todo deriva de su experiencia. Todo
depende de él, solo de él.

Debido a estas caracteristicas, personalmente llamo
a la vision del Dharma “existencialismo constructivo™.

La vida no es un desafio, una recompensa o un
castigo, sino solo una oportunidad.

El Dharma ofrece ocho caminos de actitud para
facilitar el curso de la vida, de modo que esta
oportunidad no se pierda ni se desperdicie.

En su presentacion es una hoja de ruta, una guia
orientativa. Sin embargo, su contenido constituye un
complejo y admirable sistema conductual que utiliza
procesos cognitivos interrelacionados y elementos
de cardcter psicodindmico, ético y social. Su
practica confinua conduce al desarrollo del
equilibrio y la armonia, siendo el camino hacia la
iluminacion.

El Dharma se llama el “Camino Medio” porque Buda
lo disend con este propdsito.

La busqueda de la iluminacidén, no solo en la vida de
Siddhartha Gautama, sino también en las primeras
comunidades budistas, era, por naturaleza, una
actividad mondstica. Inicialmente, estaba restringido
a Bhikkhu (como se llama a los monjes) quienes se
dedicaban enteramente a la doctrina con sus
practicas y estudios. En consecuencia, estas
prdcticas tendieron a llevarse a los extremos,
creando una distorsidbn que contradecia el
fundamento y el propdsito de la busqueda de la
iluminacioén, o al menos limitaba estos propdsitos a
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aquellos que podian llevar una existencia mondstica.
El propio Buda, durante su vida, vivid periodos de
extremismo en torno a determinadas prdcticas como
el ayuno, las limitaciones a la meditacién y el
aislamiento, entre otras. De esta manera, pudo
comprender que el camino hacia la iluminacion
debe ser moderado, natural y compatible con la
vida diversa de las personas, porque su doctrina fue
construida para todos los hombres, y no solo para los
monjes. Nunca podemos perder de vista la
universalidad del budismo.

Siddhartha quiso enfonces proponer caminos
moderados (intermedios) para que la practica de su
doctrina no se convirtiera en una carga o una
enfermedad, sino en una forma de vida placentera
y alegre, y dio al “Camino del Medio” ocho rutas que
constituyen los rayos. de una rueda: “La Rueda del
Dharma”.

En los textos dejados por el Buda, la presentacion del
Dharma es bastante sucinta, como una lista de
breves declaraciones. Esta concision dificulta algo la
interpretacion y nos lleva a textos complementarios
o explicativos para una mayor comprension. Quizds
esta sea la razdn por la que la mayoria de los
escrifores  inftentan  agregar comentarios e
interpretaciones descriptivos al texto candnico. De
hecho, acaban por no anadir nada y corren el riesgo
de convertirse en textos banales. Creo que no hay
nadie mejor capaz de definir cada uno de los ocho
caminos que su autor, Siddhartha Gautama, en sus
propias palabras, en uno de sus Suttas:
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E_l camino o’ctuplc

[n MahasatiPat’chana Sutta (DZZ)

“sY cudl es la noble verdad del camino de la
prdactica que conduce al cese del estrése
Simplemente, este noble octuple camino: vision
correcta, resolucion correcta, palabra correcta,
accion correcta, estilo de vida correcto,
esfuerzo correcto, atencion plena correcta,
concentracion correcta.

2Y cudl esla vision correctag Conocimiento con
referencia al estrés, conocimiento con
referencia al origen del estrés, conocimiento
con referencia al cese del estrés, conocimiento
con referencia a la forma de prdctica que
conduce al cese del estrés: esto se llama vision
correcta.

2Y cudl es la resolucion correcta? Resolucion de
renuncia, resolucion de liberacion de mala
voluntad, resolucién de inofensividad: esto se
llama resolucion correcta.

2Y cudl es el discurso correcto? Abstenerse de
mentir, de hablar divisivamente, de hablar
calumniando y de hablar vana: esto se llama
hablar con rectitud.
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2Y cudl es la accion correcta? Abstenerse de
quitar la vida, robar y cometer conductas
sexuales inapropiadas: esto se llama accion
correcta.

sY cudl es el modo de vida correcto?¢ Hay un
caso en el que un discipulo de los nobles,
habiendo abandonado un modo de vida
deshonesto, mantiene su vida con un modo de
vida justfo. A esto se le llama vivir correctamente.

3Y qué es el esfuerzo correcto? Es el caso donde
un monje genera deseo, hace esfuerzo,
despierta la perseverancia, sostiene y ejercita su
intencion para que no surjan cualidades malas
e inhdbiles que aun no han surgido... para
abandonar las cualidades malas e inhdbiles.
aun no han surgido... que han surgido... para
provocar el surgimiento de cualidades hdbiles
que aun no han surgido... (y) para el
mantenimiento, la no confusiéon, el aumento, la
plenitud, el desarrollo y la culminacion de las
hdbiles cualidades que han surgido. A esto se le
llama esfuerzo correcto.

sY qué es la atencion plena adecuada? Este es
el caso en el que un monje permanece
centrado en su propio cuerpo (ardiente, alerta
y consciente), sometiendo la codicia y la
ansiedad en relacion con el mundo.
Manténgase enfocado en los sentimientos
mismos... la mente misma... las cualidades
mentales mismas - ardientes, alertas vy
conscientes - que dominan la codicia y la
ansiedad por el mundo. Esto se llama atencion
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plena.

sY cudl es la concentracion correcta? Este es el
caso en el que un monje, bastante alejado de
la sensualidad, alejado de las cualidades poco
hdbiles, entra y permanece en el primer jhana:
éxtasis y placer nacidos de la reclusion,
acompanados de pensamiento y evaluacion
dirigidos. Con la calma de los pensamientos y
valoraciones dirigidas, enfra y permanece en el
segundo jhana: éxtasis y placer nacido de la
concentracion, unificacion de la conciencia
libre de pensamientos y valoraciones dirigidas:
seguridad interior. A medida que el éxtasis
disminuye, permaneces ecudnime, consciente
y alerta, y sientes placer en tu cuerpo. Enfra y
permanece en el tercer jhana, del cual los
nobles declaran: “Ecudnime y considerado,
fiene una morada placentera”. Con el
abandono del placer y del dolor, como con la
desaparicion previa de la alegria y la angustia,
se entra y permanece en el cuarto jhana:
pureza de ecuanimidad y atencion plena, sin
placer ni dolor. A esto se le llama concentracion
correcta.

Esto se llama la noble verdad del camino de la
prdactica que conduce al cese del estrés.

De esta manera, permanece enfocado
internamente en las cuadlidades mentales
mismas, o externamente en las cualidades
mentales mismas, o tanto interna como
externamente en las cualidades mentales
mismas. O permanece cenfrado en el
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fendomeno del origen con respecto a las
cualidades mentales, en el fenomeno de la
desaparicion con respecto a las cualidades
mentales, o en el fendmeno del origen y la
desaparicion con respecto a las cualidades
mentales. O ftu conciencia de que “hay
cualidades mentales” se mantiene en la
medida del conocimiento y el recuerdo. Y sigue
siendo independiente (no se mantiene al no
aferrarse a) nada en el mundo.

Asi es como un monje permanece centfrado en
sus propias cualidades mentales con referencia
a las cuatro nobles verdades. »

(Traducido del pali por Thanissaro Bhikkhu dhammatalks.org. Obtenido de
https://www.dhammatalks.org/suttas/DN/DN22.html. El 12 de marzo de 2021 -
traduccién al espanol por el autor)

Los ocho caminos del Dharma no son alternativas;
forman un conjunto inseparable, donde la ausencia
de una de las vias hace inviable el conjunto.


http://www.dhammatalks.org/suttas/DN/DN22.html
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7
| atercera joya (La Sangha)

La A\sociacién essencial

El budismo es un movimiento humanista, social y
conductual, ademds de una doctrina. En esta
doctrina no hay lugar para el aislamiento ni para
ninguna forma de individualismo o egocentrismo.
Todo se centra en las interrelaciones entre las cosas y
los seres.

Incluso los monjes con una vida extremadamente

5 El Buda Shakyamuni y sus seguidores, sosteniendo cuencos de limosna, reciben ofrendas. Una

acuarela birmana del siglo XVIlI. Sangha. (2023, 3 de julio). Autor desconocido:
http://www2.0dl.ox.ac.uk/gsdl/cgi-bin/library?e=d-000-00---0orient01--00-0-0-Oprompt-10---  4------| 0-
1l--1-in-50---20-about---00001-001-1-1is0Zz-885972-1-0& a=d&cl=CL1&d=orient001-aaf.14En Wikipedia
. https://en.wikipedia.org/wiki/Sangha
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mondstica hacen todo por el bien de la comunidad,
desde la comunidad en la que se retiran para sus
estudios y prdcticas, hasta la sociedad en general,
en todos sus aspectos, con la que mantienen un
vinculo esencial.

Como no hay ningun sentido de individualidad en el
budismo, la doctrina solo existe en una asociatividad
existencial. La doctrina no existe en si misma, sino solo
en su existencia y manifestacion entre las personas.

Por ello, Buda dirigid sus ensenanzas y prdcticas a
pequenas comunidades que acogieron desde el
principio a fodo aquel que quisiera participar en sus
actividades. Fueron llamados Sanghas.

Eran comunidades de residentes. Las personas
comenzaron a vivir en un ambiente compartido bajo
las mismas  circunstancias y  condiciones,
dedicdndose a estudios, experiencias y prdcticas,
incluyendo  principalmente la  meditacion y
brindando asistencia a quienes buscaban ayuda.

Las sanghas tenian algunas caracteristicas por las
que eran conocidas por la sociedad: a) rechazaban
cualquier violencia o competencia; b) estaban
formados por personas que se separaban de los
poderes sociales y econdmicos; se volvieron pobres y
andnimos; c) acoger a todos los que se incorporan a
ellos, sin distincién de origen o casta, género, cultura,
creencia, raza, edad o condiciéon social o cultural,
siempre que tengan la intencidn de seguir sus
principios y prdcticas.

Asi, las sanghas pasaron a ser conocidas como
“comunidades mendicantes” porque sus miembros



[79]

no trabajaban por dinero y se habian despojado de
sus posesiones. Para alimentarse pedian algo de
alimento a los habitantes de los pueblos y ciudades,
el cual les era dado por la imagen bondadosa vy fiel
de personas que adquirian conocimientos cada vez
mayores a través de sus incansables estudios vy
estaban dispuestos a acoger a cualquiera.

En esta interrelacion con la sociedad, las Sanghas
tenian una regla estricta en cuanto a la
alimentacion: comian solo una vez al dia y solo en las
canfidades necesarias para las necesidades
corporales. Era una forma de respetar el apoyo de
las ciudades, proporciondndoles alimentos que, a
cambio, no podian perderse por la gula o el simple
placer de comer.

En este delicado contexto, las Sanghas lograron ser
bien consideradas y aceptadas por la sociedad. Sin
embargo, albergaban a las mds diversas castas,
mujeres en igualdad de condiciones con los hombres
(todo lo que no era recibido por la cultura brahman,
donde las castas inferiores eran marginadas y las
mujeres eran tfratadas como esclavas), creyentes de
cualquier fe o no, venidos de cualquier lugar,
pensando Lo que ellos piensan. Fueron, desde sus
origenes, comunidades universalistas.

Con estos aspectos, eran vistos por la sociedad
dominante como inofensivos, no competitivos vy
pacifistas, Utiles en algunos elementos pragmdticos
para el conocimiento cientifico y filosdfico que
desarrollaban, acumulaban y compartian con la
comunidad.
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Debido a estas funciones y capacidades, las
Sanghas siempre han sido un factor esencial en la
existencia misma de la doctrinag; por ello, se definen
como una de las tres joyas del budismo: la tercera
joya de Tiratana. A pesar de las diferencias en las
variedades del budismo, siempre existen los mismos
tres pilares llamados las Tres Joyas.

Estos son el Buda, el Dharma, las ensenanzas del
Buda y la Sangha, la comunidad que sigue las
instrucciones.

Cuando una persona acepta la filosofia budista y
quiere hacerla parte de su vida, la forma tradicional,
es decir: “"Me refugio en el Buda, me refugio en el
Dharma, me refugio en la Sangha™.

La ensenanza del Dharma del Buda se basa en las
Cuatro Nobles Verdades y estd simbolizada por la
rueda. Inicialmente, la Sangha era una comunidad
mondstica y mas tarde incluiric a todos los que
seguian el camino budista.

La primera joya es el Buda. Refugiarse en Buda no es
esconderse en la seguridad de un ser poderoso.
Refugiarse en esta situacion es mdas como cambiar a
una nueva perspectiva, a una nueva conciencia de
posibilidad dentro de todos nosotros. Al refugiarnos
en Buda, nos alineamos con la capacidad de
convertirnos en Buda, de buscar el poder de
despertar a lo que Buda experimentd. Esta preciosa
gema nos recuerda que debemos encontrar nuestra
propia naturaleza budica.

Dharma es el camino que sigue las ensenanzas del
Buda vy, en Ultima instancia, conduce al despertar. Al
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comprender las Cuatro Nobles Verdades, el Dharma
Nnos ensena compasion por Nosofros Mismos y por los
demds y nos conduce a liberarnos del miedo vy la
ignorancia. El camino implica abrazar las ensenanzas
del Buda y aplicar esta comprension a la vida
cotidiana. Al Dharma se le llama la segunda joya.

La Sangha estd formada por quienes se rednen en
grupos de cualquier tamano para estudiar, discutir y
practicar la meditacién con el deseo de ayudary ser
ayudado por ese grupo. El Buda vio que la
interaccién con otros en el camino es esencial para
la practica. Considerd que esto era necesario tanto
para los monjes ordenados como para los miemibros
de la comunidad en general. La Sangha es la tercera
joya preciosa.

En las comunidades de ensenanza Theravada
originales y actuales, la Sangha se refiere
principalmente a los monjes y ofros maestros
ordenados. Sin embargo, el concepto de Sangha se
interpreta de manera mds amplia y moderna en
muchos grupos Madhayana y occidentales para
incluir a todos los que abrazan el Dharma como
comunidad, independientemente de su forma o
tamano.

Con los recursos tecnologicos actuales, que han
cambiado radicalmente las formas y posibilidades
de comunicaciéon vy relacidon entre las personas,
existen  innumerables Sanghas  digitales en
plataformas virtuales. La interrelacion e interaccion
enfre sus miembros se da a distancia, pero con el
mismo significado e intensidad.
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Por su propia naturaleza, las Sanghas gradualmente
se convirtieron en importantes centros culturales.
Quienes podriamos llomar  “ilustrados” y
“evolucionistas” en su momento llegaron a verlas
como lo que eran: las primeras universidades del
planeta, precursoras de la mayoria de las ciencias
fisicas y humanas donde, entre muchas otras cosas,
se encontraba la sociologia politica. desarrollado. En
ellos la ética, la ciencia y la filosofia de la mente
vivieron sus primeros alientos.

La importancia y la influencia del budismo raiz en
toda la estructura y el proceso educativo en Eurasia
fue y sigue siendo notable.

La llamada “educaciéon superior” fue un modelo
educativo que surgidé en las Sanghas debido a la
doctrina budista, que entendia que el conocimiento
era esencial para alcanzar la iluminacién y parte
necesaria del Dharma. La ignorancia siempre ha sido
repugnante para el budismo. La ignorancia es una
de las causas mas frecuentes de sufrimiento y fracaso
existencial en la vida humana. Uno de los propdsitos
de las Sanghas era desarrollar y ofrecer educacion
superior a la sociedad.

La idea central era desarrollar un conocimiento
multidisciplinario avanzado, anclado en el desarrollo
de la sabiduria en las ensenanzas del Buda. La forma
inicial establecié un plan de estudios integral vy
diverso agregado en ftres centros: comprension
racional de la ciencia, conocimiento, practica de la
ética y conocimiento y dominio de la mente.

La iluminacion solo la alcanzan las personas que
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dominan consistentemente estas tres dreas. No hay
iluminaciéon para un cientifico mentiroso, un santo
ignorante o un erudito sincero que no conoce ni guia
sU mente.

Las primeras escuelas budistas desarrollaron un
curriculum muy avanzado y exigente a partir de estos
tres centros, estableciendo un modelo educativo
que influyd en la cultura eurocsidtica durante
muchos siglos y determind la identidad cultural de su
pueblo.

El estudio de este modelo educativo es generalizado
y exhaustivo: no cabe en este articulo y debe ser
desarrollado por separado por los inferesados.

El conocimiento racional avanzado, el conocimiento
de la ética y su prdctica, el conocimiento y el
dominio de la mente fueron el nicleo de estas
comunidades hace 2.500 anos, exactamente como
lo son hoy, en todas sus versiones y diversidades.

Ningun modelo educativo conocido en la historia se
acerca al contenido, nivel de conocimiento,
espectro territorial de influencia, penetracion,
sedimentacion cultural, desarrollo y tfiempo de
supervivencia alcanzados por las primeras escuelas
budistas.
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8

las Practicas

Todas las prdcticas budistas tienen origenes
mondsticos y fueron iniciadas en las Sanghas. A
medida que el budismo se extendid, se fue
adaptando a las culturas y entornos con los que
intferactuaba, adquiriendo un relativismo muy
diverso.

En el ambiente mondstico solitario practicado por
personas dedicadas a la doctrina a tiempo
completo, es natural tender hacia el ritualismo, la
expresion corporal y la expresion simbdlica e iconica.

Especialmente para nosotros, los occidentales, la
apariencia de estas prdcticas y rituales parece
bastante exdtica y, con su compleja semidtica, no
podemos relacionarlas con nuestra realidad
objetiva.

A ello también contribuyen nuestros prejuicios,
creencias y simplificaciones pragmdaticas.

Para nuestra cultura occidental, las prdcticas
budistas parecen algo en principio hermoso vy
posiblemente inmaterial, pero muy extrano, sin
ningun contenido racional que podamos percibir y
con un significado inalcanzable para nuestras
culturas, donde se mezclan sonidos y palabras de
lenguas imposibles de hablar. No sabemos si los
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movimientos son de alegria o de miedo.

Desde sus origenes hasta sus adaptaciones a culturas
muy diferentes, estudiar estas prdcticas requiere
digerir bibliotecas gigantescas e indigeribles sin
aportarnos resultados valiosos ni conocimientos
sustanciales.

Siempre que nos enfrentamos a lo desconocido
indescifrable en un primer contacto, fendemos a
desarrollar disfunciones cognitivas en busca de una
respuesta que nos quite la angustic de ese
enfrentamiento entre nuestra mente y lo que esta no
puede interpretar. De esta manera, abandonamos
toda comprension simple y realista y abrazamos
fantasias volatiles.

Por lo tanto, el camino cognitivo correcto es
preguntar: “3Qué significa todo esto2” La respuesta
es tan simple como la pregunta: todo esto es solo un
conjunto ritualizado de prdacticas, pensamientos y
acciones que los monjes utilizan para navegar
correctamente por el Dharma, el camino existencial
de ocho rutas. Nada mas.

De hecho, existen miles de rituales y prdcticas
especificas, pero la mayoria de lo que vemos y causa
sorpresa son “pujas”, que son actos y gestos que
ayudan a los monjes a superar su sufrimiento:
precisamente el propdsito del Dharma. Las prdcticas
mdAs comunes son:

Mantras: pronunciar sonidos especificos o cantar
frases musicales cortas repetidamente. Los mantras
facilitan la meditacion porque cuando te concentras
en un sonido repetitivo, tu mente se vacia de
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cualguier idea en la que esté involucrada. Es una
limpieza mental preparatoria para la meditacion.

Canto: —cantar los textos candnicos. Es
precisamente o mismo que el canto gregoriano en
las ceremonias cristianas, o lo que hacen los
muecines encima de los minaretes cantando pasajes
del Cordn, o lo que hacen los rabinos en el canto
litUrgico de la Tord.

Las curvaturas del tronco y de la cabeza son parte
de las prdcticas, significando una manifestacion de
respeto y adherencia, como en las tradiciones
occidentales.

Ofrendas: La gratitud se expresa con ofrendas al
Buda, generalmente frutas y flores.

Ninguna de estas practicas mondsticas tiene mucha
importancia fuera de un monasterio, del mismo
modo que un cristiano no considera normal salir a la
calle silbando o tarareando cantos gregorianos.

La verdad es que los budistas hacen las mismas cosas
dentro y fuera de los muros del monasterio: todo lo
que pueden para seguir los ocho caminos del
Dharma. Los budistas nunca abandonan este
tridngulo: la doctrina (Buda), los caminos del Dharma
y la comunidad (Sangha).

Entonces puedes hacer todo esto sin hacer nada de
esto. Podrds adoptar todas las prdacticas a tu
alcance y de tu eleccion para recorrer tu camino, ya
sea afeitarte la cabeza en un monasterio o usar
pantalones corfos y sandalias hawaianas con el
cabello al viento en la playa.
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Lo que importa es el contenido y no el simbolismo o
las apariencias. Busquemos semdntica y no solo
semidtica. Siddhartha Gautama no desarrolld una
doctrina para los monjes, sino para los humanos,
para todos Nosotros.

Sin embargo, una prdctica es esencial para el
budismo; Es una condiciéon sin la cual nadie puede
seguir el Octuple Sendero: la meditacion. La
meditacién es la Unica liturgia verdadera del
budismo.

Si pudieras pregun’rorle al Buda: “sDeberia meditar
todos los dias? El diria: “jNo! Todo el dia™.

La meditacion no depende de templos, ceremonias
o ritos; Estd destinado a ser parte de su mente,
conciencia, corriente vital, cuerpo y psique.

Puedes meditar de mil maneras y situaciones porque
la meditacién no es un acto exteriorizado; sucede en
tu propio estado mental. Puedes meditar en un
hermoso y silencioso campo de flores con mariposas
volando en el aire, en posicion de loto y vistiendo un
rakusu color tierra o en el abarrotado vagdén del tren
de las 11, el Ultimo hasta manana por la manana,
con una chaqueta sudada y un cuello de camisa
ajustado, llevando el resto del almuerzo del dia en
una bolsa en el regazo.

sEs placentera la meditacion budista? No, vy
absolutamente si. Los efectos y resultados de la
meditacion son intfensamente placenteros, pero el
proceso de meditacion puede ser incluso doloroso.

Cuando varios autores afirman que Buda fue el
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precursor del psicoandlisis, se dan cuenta de que la
meditacion budista es innegablemente un proceso
psicoanalitico. En un ejercicio de meditacion,
observas tu mente como algo externo a ella, de
manera racional y critica, asi como analitica, en el
senfido de acercarte cognitivamente lo mdas posible
a los origenes, causas y procesos que forman y
mantienen tu mente y tus estados mentales. . . Si
pudiéramos discutir estas afirmaciones en una mesa
redonda con Buda, Freud y Lacan, obtendriamos sin
duda una completa unanimidad.

Todo este proceso involucra innumerables
componentes cognitivos, emocionales y orgdnicos,
ademds de los mds variados estados cerebrales y
mentales, de los cuales ahora tenemos un
conocimiento mds amplio gracias a las
neurociencias, especialmente la neuropsicologia.

Lo que lo hace mucho mds complejo es que la
meditacién no es como una receta de pastel o un
tutorial para una aplicaciéon digital. En otras palabras,
por mucho que quieras y por mucho que tengas
instrucciones detalladas paso a paso y el equipo
necesario, No podrds empezar a meditar manana
por la manana. La meditacion es una habilidad que
requiere  aprendizaje, dedicacioén, atencion,
prdctica, desarrollo y encarnacion hasta el punto en
que puedas darte cuenta de que no existe la
“meditacion”; ahi estd “tu meditacion”.

La aptitud para la meditacion budista requiere meses
y anos de esfuerzo; a veces se necesitan vidas.

Cada vez que analizo este desafio que plantea la
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meditacion, ocurre una figuracion en mi mente. Me
imagino que soy totalmente ignorante sobre musica.
Una partitura musical y un pergamino malayo tienen
para mi el mismo significado: no dicen nada.
Entonces viene alguien en quien confio mucho y me
dice: "Aqui tienes un piano. Es nuevo; solo necesitas
ajustarlo. Aqui tienes la partitura de la Novena
Sinfonia de Beethoven, contiene todas las notas,
acordes, tempos, etc. Hago el desafio: alcanzar la
perfeccion.” Decidi aceptary después de 15 anos de
dedicacién, dificultades, éxitos y fracasos logré
superar el desafio. Luego busco al retador e
interpreto la sinfonia con atencién para que la
escuche. Después de escuchar dice: "Genial,
felicidades; Lo estds haciendo bien. Ahora puedes
aceptar mi desafio”. "“sDesafio? 3Qué quieres
decire” Mi retador responde entonces: “Si, mi
desafio”, dice la persona, “... No importa si sabes
tocar la Novena Sinfonia. Todo el mundo puede
hacer esto. No existe la perfeccidon que busca el
desafio. Cuando me enfrentes, es fundamental que
hagas lo que espero que hagas: ‘perfeccion’. Y la
perfeccion no estd en interpretar una sinfonia;
significa componer una sinfonia mejor que la Novena
de Beethoven: tu sinfonia, la que nadie mds que tU
puede componer”.

Buda nos dejo la “partitura de la Novena Sinfonia” o
“tutorial paso a paso” sobre meditacion. Dada la
complejidad y profundidad del proceso de
meditacién, este es un documento extenso, a pesar
de la admirable concisidon con la que habld el Buda.
Es conocido popularmente como “El Largo Discurso
sobre la Mente y la Meditacion”, su titulo candnico es
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Mahasatipatthana Sutta y su texto completo se
encuentra en el Apéndice 2.

Cualguier budista sugerird leer este texto "poco a
poco”, donde “poco a poco” no se refiere a un ritmo
cronoldgico concreto. La expresion significa que a
medida que comprendes, incorporas y experimentas
progresivamente lo que entiendes. El tiempo no
importa; esta no es una medida aqui.

Estoy seguro de que es dificil para un budista decir
con precisidon cudndo empezd realmente a meditar,
porgue no sucede en un momento, sino que es un
proceso que a menudo se desarrolla a lo largo de
toda la vida. Sin embargo, lo que importa es
empezar porque la discapacidad, como la
ignorancia, no tiene principio, sino fin.

Es fundamental saber que la meditacion budista
tiene dos conceptos bdsicos que muchas veces se
fusionan en cualquier prdactica de meditacion: la
meditacion Samatha y la meditaciéon Vipassana.

La primera, conocida como meditacion suave, fiene
como objetivo llevar al meditador a la
concentracion mds profunda posible. Es como
intfentas vaciar fu mente, eliminando por completo la
conciencia de cualqguier evento que ocurra o que
imagines que podria suceder y las emociones
correspondientes. Vaciar la mente significa que, en
ese momento, esta no contiene la representacion de
ningun objeto o idea. La mente estd libre del pasado,
del futuro y de si misma.

Samatha es un paso inicial hacia la meditacién
porgue la meditacién seria imposible con la mente
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atenta a cualquier estimulo, idea u objeto. La
meditacion estd escrita en una pdgina en blanco:
una mente vacia.

Parece facil, pero no lo es. Un monje puede aclarar
su mente entre una multitud en un campo de futbol.
El comuUn de los mortales suele pasar una noche
entera, o incluso dias, con una idea estUpida
circulando por su mente.

Vaciar la mente es tan complejo como el piano: es
nuevo, solo necesita afinarse. Mucha gente es
ingenua cuando presenta una solucion facil: “Es
simple; si dejo de pensar en lo que estoy pensando,
lo Unico que tengo que hacer es pensar en otra
cosa”, y de esta manera creen que estdn vaciando
la mente mientras la llenan con otra cosa.

Incluso durante unos minutos, no pensar en nada es
una habilidad que se adquiere mediante un
entrenamiento contfinuo y, a menudo, prolongado.

Para ello se sugieren varias técnicas, siendo la mdas
utiizada la que intenta mantener la atencion
estrictamente  atenta a la respiracion, los
movimientos del diafragma, el ritmo de inhalacién y
exhalacion, la forma en que el ritmo cardiaco sigue
el flujo de aire, el ritmo mds lento y profundo que
adquiera. Tu respiraciéon no es un objeto existente o
una idea que ocupa tu mente. Podrds percibir vy
observar un proceso fisico y energético como
espectador. Si fe concentras cuidadosamente en tu
respiracion, tu mente naturalmente se quedard en
blanco después de unos minutos y se convertird en la
pdgina en blanco en la que puedes escribir tu
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partitura.

La cualidad de “vacio” tiene gran importancia en la
doctrina. La readlidad estd vacia porque existe en
transformacion ininterrumpida y, en cada momento
minimo, puede asumir contenidos completamente
diferentes. No queda nada. El “yo" estd vacio
porque es voldatil y estd determinado por estados
mentales que  producimos y  modificamos
incesantemente. El “yo"”, o identidad, estd vacio; no
contiene nada que persista. Tanto la realidad
externa como la interna no son nada; Son solo
pequenas particulas de lo que llamamos “tiempo™.

Samatha es la meditacion del vacio.

La meditacién Vipassana es la segunda etapa que
comienza con la mente estrictamente vacia.
También se le llama nivel reflexivo, en el que el
meditador pasard por cuafro procesos de
observacion y podrda utilizar toda su capacidad
cognitiva, analitica 'y critica para formar
conocimiento de su readlidad presente vy
comprenderse a si mismo. Condcete a ti mismo. Para
comprender la realidad, el meditador debe liberarse
completamente de lo que llamamos pasado vy
futuro. El budismo insiste en que solo el presente es
parte de la realidad; el pasado y el futuro no existen.
El pasado muere, asi como la identidad del individuo
muere en cada momento, recomponiéndose en el
momento siguiente: el presente. El futuro no existe; Es
una proyeccioén imaginaria de nuestra mente; No es
parte de la realidad y no puede analizarse racional y
criticamente. El futuro es el gran basurero de lo peor
que hay en nosotros: arrojamos en él todos nuestros
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miedos, nuestros deseos insatisfechos, nuestras
irasreprimidas, nuestras obsesiones, nuestro egoismo,
nuestras esperanzas destrozadas y todos los
fragmentos de nuestra vanidad y culpa. El futuro es
nuestro infierno, aquel que nos construimos y con el
que nos castigamos y azotamos durante toda
nuestra vida.

Para el budismo, el apego al pasado es una obsesion
y el apego al futuro es una ilusion.

Asi comienza la conciencia del meditador, su
Vipassana desnudo. Fue despojado del pasado y del
futuro, despojado de si mismo, liberado de la ilusidon
narcisista del “yo” como un ser separado y abierto a
la realidad, de estar relacionado con todo lo que
existe.

La intensidad de la actividad Vipassana diluye el
silencio de Samatha.

En esta etapa, el meditador realizard los cuatro
procesos sucesivos de observacion: observacion del
cuerpo,  sentimientos, mente y  principios
(cualidades). Vipassana constituye un proceso
cognitivo y psicoanalitico de la realidad externa y su
hecho inferno expresado en tu cerebro y estados
mentales.

Vipassana deja claro, al exigir la observancia de
principios, que el autoconocimiento solo es
completo cuando el meditador realiza una profunda
evaluacion critica de su conducta en términos de su
contenido ético: conocimiento del cuerpo, de la
psique, de la mente y de la moralidad.
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Cuando dije antes que la meditacion budista tiene
un procedimiento doloroso, me referia a Vipassana.

Aqui, el propdsito de la meditacion estd
estrictamente vinculodo a las cuatro nobles
verdades. Estoy sufriendo; mi mente construye
sufrimiento; Puedo superar el sufrimiento; Tengo un
Ccamino por recorrer.

Para conocer, evaluar y criticar la realidad que te
rodeaq, busca en el presente las causas externas e
internas de todo tu sufrimiento. Por mdas profundas
que sean, despojadas de cualquier defensa de 10
“yo", cuestiona el valor ético de tus acciones frente
al sufrimiento y evalua con realismo coémo se puede
mejorar o eliminar. Nada de esto es un proceso
agradable.

Situar tu experiencia en el presente es aun menos
placentero. Digamos que el meditador estd muy
angustiado porque alguien lo ha ofendido. Lo puede
evaluar asi: “Estoy angustiado por un frauma que
llevo desde nino porque mi padre me maltrataba
delante de mis hermanos. Razonar asi es inUtil en el
proceso meditativo; Es solo una actitud de escape.
Tu posible frauma pertenece al pasado, y el pasado
ya no existe y ya no es parte de la realidad, no es el
pasado el que construye hoy, o construye tu mente,
aqui y ahora, y si observas adecuadamente la
realidad de hoy, aqui y ahora, simplemente dirds:
“Estoy enojado con quien me ofendid y soy el Unico
responsable de mi enojo.

En este punto ya habrds conocido la verdadera
causa de tu sufrimiento: tu ira, y a partir de ahi podrds
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desarrollar formas de liberarte de este sentimiento
destructivo.

Sin embargo, los resultados de la meditacion son
deliciosos y preciosos, mucho mads que el placer
momentdneo de satisfacer un deseo. Lo que ofrece
la meditacion, al ser mds amplia y profunda, es paz,
la alegria de estar vivo y entrelazado con todo lo que
existe, la libertad del sufrimiento inutil, la limpieza de
los venenos almacenados, la bondad, la compasion,
la empatia, la desnudez de la mente y la ligereza del
caminar... cada paso sin las cargas imaginarias del
pasado y del futuro, la liberaciéon de las ataduras del
egoismo, sabiendo que tu consciencia morird ahora
porque es voldatil como nuestros estados mentales,
pero que renacerd en el proximo momento, para
continuar.

La meditacién sigue siendo la locomotora que da
movimiento al Octuple Sendero. Si observamos los
ocho caminos que componen el Dharma, veremos
que todos ellos dependen de un proceso que
conduce al conocimiento racional de la realidad
actual y a una comprension mds amplia y profunda
de uno mismo en términos de todo lo que la mente
lleva y lo que la persona lleva como prdctica de
comportamiento ético.

Segun su doctrina, la meditacion budista lleva al
meditador a encontrar el mds sustancial de todos los
valores: la verdad. El psicoandlisis, la neurociencia,
las ciencias del comportamiento y las teorias
actuales del valor estdn muy cerca de muchos
puntos del proceso meditativo budista, y su
evidencia demuestra cada vez mds la eficacia de su
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metodologia para comprender la mente, promover
el equilibrio emocional, la mejora y expansion de los
procesos cognitivos 'y consolidacion de la
conciencia. De ahi su valor terapéutico y el hecho
de que favorezca el desarrollo intelectual, el
equilibrio emocional y la capacidad asociativa y
relacional.
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9

Ka rma

Karma es un término que se volvid comun en
Occidente y empezd a significar cosas diferentes:
algunas mds o menos cercanas al concepto

historia y diversidad,

correcto, otras
absurdamente erréneas.
Una comprension
profunda del karma no
cabe en este texto, dado
a su alcance, naturaleza
y propositos.

Los conceptos de karma
son anteriores al budismo
y llevan mucho tiempo
arraigados en las culturas
y religiones hindd vy
védica, adquiriendo en
cada wuna de ellas
caracteristicas  propias,
muchas veces correctas
o compatibles, a veces
no.

¢ Debido a su larga

SEl karma estd simbolizado por un nudo sin fin.
https://www.dicionariodesimbolos.com.br/simbolo-karma/ consultado el

10/01/2023
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el término Karma ha adoptado miles de caras, se ha
fortalecido en millones de conceptos a lo largo del
tiempo y se ha visto a fravés de muchos ojos
diferentes. Bucear en todo este universo de ideas no
tiene sentido.

Entre estos miles de perspectivas diferentes, algunas
mas agudas, como los registros candnicos, las
ciencias fisicas, la psicologia y la filosofia
contempordneaq, intentaremos  esbozar  una
comprensidon del karma basada en los conceptos
mas bdsicos y universalizados, incorporando el
aporte multidisciplinar de diferentes autores.

Una forma de considerar el karma es verlo como un
efecto reflejo, definido por las leyes de la fisica y
extendido al campo de las energias. En este sentido,
el karma obedece al principio de que toda accion
provoca una reaccion igual y opuesta. La evidencia
de este principio en relacidén con las masas ya es
comun en la fisica elemental y, mientras se puedan
cuantificar las energias, parece prevalecer para
ellas. La evidencia cientifica de esta proposicion estd
en la energia electrostdtica, donde se demuestra
que energias similares se atraen y energias opuestas
se alejan (carga positiva versus carga negativa).

Suponiendo que nuestra conciencia y nuestras
acciones y emociones surgen de la interaccion
electro-neural reciproca entre estados cerebrales y
estados mentales (como también lo ha demostrado
la ciencia), se acepta que nuestros pensamientos,
acciones y son generadores de emociones
especificas, energias transmitidas al ambiente a la
frecuencia con la que existen nuestras mentes.
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Cuando esto ocurre, el entorno infligird inmediata y
reflexivamente una reaccidon igual, opuesta e
igualmente especifica. Como estas emanaciones
energéticas son inconfundibles por su frecuencia
vibratoria y otros elementos cudnticos (que aun son
hipotesis cientificas), se atraerdn entre si segun su
naturaleza, y recibirds del entorno, a cambio, lo
mismo y la mayor cantidad de lo que emitiste.

Los estados mentales resultantes de este proceso
acumulan estas emisiones y respuestas energéticas,
como una bateria eléctrica, y se concentran
progresivamente en tu mente a medida que se
repiten. Por tanto, se produce la conservaciéon de la
energia, tal como lo exigen las leyes de la fisica.

El karma es precisamente esa carga especifica de
energia acumulada que cada persona lleva en su
mente.

Por eso al karma se le llama popularmente la “ley
universal del retorno”, y las inferencias que utilizamos
dan lugar a expresiones, también populares y
generalmente intuitivas, como “cada uno obtiene lo
que hace”, "aqui estd lo que se hace, aqui es lo que
paga”, “tuira se vuelve contra ti”, etc.

Por tanfto, el karma tiende a ser visto como un
castigo, una respuesta correctiva del universo, una
contracorriente que hay que pagar, etc. Este punto
de vista es errébneo, ya que nuestra capacidad
mental para generar energias tipo “A” para el amor,
por ejemplo, es la misma que nuestra capacidad
para estimular energias tipo “O" para el odio. Ambos
responderdn con igual intensidad y naturaleza,
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dejando claro que el karma no es ni bueno ni malo.
Solo existe porque no se pierde energia. Buenos o
malos son nuestros pensamientos, emociones vy
acciones, que elegimos.

Por lo tanto, no hay elementos de culpa, condena o
gratificaciéon en el concepto budista de karma. Existe
el concepto amplio de eleccién y responsabilidad.
Somos el producto de nuestras elecciones, y solo
cambiando nuestras elecciones podemos cambiar
la carga energética que llevamos. Ninguna persona
violenta puede esperar ser acariciada por ofros seres
vivos, asi como nadie que realmente acaricie a sus
semejantes deberia esperar ser abofeteado.

Saliendo del razonamiento fisico-energético vy
observando estos mismos hechos desde un dngulo
psiquico y conductual, varios autores
conceptualizan el karma como “la ley de causalidad
moral”; es decir, la ética que, como conducta,
constituye un factor determinante en la calidad y
naturaleza de nuestros estados mentales, es decir, en
la calidad de nuestra vida.

El Buda, sin embargo, profundizdé mds en el karma
que comprenderlo a partir de nuestras acciones. Usd
karma, refiriéndose ala volicién, la intencidén o motivo
detrds de una accion. Dijo que el karma es volicion
porque es la motivacion detrds de la accion la que
determina el fruto kdrmico. Inherente a cada
propdsito de la mente, hay una energia lo
suficientemente poderosa como para producir
resultados posteriores. Cuando entendemos que el
karma se basa en la volicidon, podemos ver nuestra
enorme responsabilidad al tomar conciencia de las
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intenciones que preceden a nuestras acciones. Si no
somos conscientes de los motivos de nuestra mente,
cuando surgen voliciones poco hdbiles, podemos
actuarinconscientemente de acuerdo con ellas y asi
crear condiciones para sufrimiento futuro.

La consecuencia de esta observacion budista es que
importa mads lo que queremos que lo que hacemos
en términos de generar energia, definiendo el karma
como un fendmeno estrictamente moral vy
reforzando la doctrina que requiere un conocimiento
profundo de nuestras emociones y un dominio
completo de la mente. Este predominio de la
importancia de la intencién en el karma se asemeja
parcialmente al concepto de “pecado” en el
cristianismo, que puede cometerse “en
pensamiento, palabray obra”. No hay necesidad de
matar; Somos asesinos desde el momento en que
conscientemente deseamos matar.

La doctrina del Karma cuestiona qué sucede con
este "agregado impermanente” después de la
muerte del individuo. La respuesta tradicional del
budismo raiz siempre ha sido la afimaciéon de la
transmutacion de la energia. Una vez que su ndcleo
agregado, que era el estado mental de la persona
en vida, haya desaparecido, este agregado
impermanente, una estructura energética, estard
disponible y liberado (emanante) en la naturaleza.
En este estado, ya no integrado en un sistema
energético especifico, serd atraido por algun otro
nucleo agregado en desarrollo que sea cualitativa y
cuantitativamente compatible. Por la naturaleza de
estas energias, el nuevo nucleo agregado serd una
nueva vida en el proceso de formacion.
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Este encuentro del agregado impermanente
liberado con su nuevo nUcleo agregado es
precisamente el concepto de “renacimiento” al que
se refirid Buda: un nuevo ser, una nueva vida, una
nueva mente, que agrega experiencias y energias
generadas por otros seres en tiempos anteriores.

Mirando el concepto de karma desde este dngulo,
uno tiene (al menos yo) la sensacion de que estamos
hablando del guion de una pelicula de ficcién. Sin
embargo, pronto vuelvo a la readlidad vy al
pensamiento critico cuando recuerdo que si Carl
Jung hubiera estado a mi lado en ese momento y le
hubiera preguntado qué era el inconsciente
colectivo, probablemente me habria dado la misma
descripcion.

En tu psique vy estados mentales llevas
conocimientos,  aprendizajes y  experiencias
adquiridas desde el inicio del Paleolitico, hace 150 mil
anos, sin haber tenido nunca una experiencia
personal relacionada con ellos. 3Y cudles fueron los
canales de transmision de esas energias agregadas
y dispersas con tanta frecuencia en tantos
individuos? El nombre es genoma humano.

Nunca te sientas joven. Tu consciencia disfruta, sufre,
ama y odia todo lo nuevo que la habita. Su
inconsciente, sin embargo, es mds antiguo que el de
la especie porque, incluso antes de que fuéramos
hominidos, ya habiamos aprendido mucho de los
primates en esta danza interminable de la evolucion.

Raul Seixas se equivocd cuando dijo en su poema
qgue nacié hace 10 mil anos. Fue mucho, mucho
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antes. Siendo un concepto anterior al budismo, y hoy
difundido en miles de corrientes, grupos, sectas vy
tendencias diferentes, el principio del karma se
describe de maneras que van desde creencias
teocéntricas  fundamentales  hasta  fantasias
delirantes, segun la imaginacion popular y la
pseudociencia.

Si queremos comprender el principio budista del
karma, lo aceptemos o no, solo podemos confiar en
dos elementos: el canon Pali y la ciencia
contempordnea.



[104]

10

| a Jcrarqw’a de los Seres, los Seis
Reinos y la Divinizacién de los Arquctipos.
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7 “El Gran Cadena de Seres” —Rethorica Christiana — 1579 d. C.

Cada cosmovision (cédmo vemos y entendemos el

https://smarthistory.org/engravings-in-diego-de-valadess-rhetorica-christiana/
(Instituto de Investigacion Getty)
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universo, el mundo en el que vivimos y a nosotros
mismos) establece una jerarquia entre los seres
debido al fendbmeno de la desigualdad entre los
individuos.

Todas las tradiciones filoséficas y religiosas presentan
sus definiciones de esta jerarquia, que es una forma
de proclamar su cosmovision. En la figura superior
podemos observar los conceptos  cristianos
representados durante el siglo XVI, registrados en
todas las culturas y religiones occidentales: el
creacionismo, las plantas y los animales como formas
de vida inconscientes y sin alma, la cosmovision
antropocéntrica, el cielo y la ftierra, el infierno
vinculado a una realidad codificada. . y estructura
ética deontoldgica sustentada en la recompensa vy
el castigo.

Expresando la profunda distancia entre las
tradiciones occidentales y orientales, en la siguiente
figura podemos ver la jerarquia entre seres
concebidos por las antiguas culturas hinduU y védica,
posteriormente reinterpretados por el budismo, el
Samsara, como veremos y explicaremos.

En la primera forma, la cosmovision (o0 cosmovision)
parte de una Idea preestablecida sobre el universo
y, guiada por el contenido de esta idea, desarrolla
sus concepciones del universo, del mundo y de los
seres. Llegamos asi (en nuestro caso de los seres
humanos) a una antropovision, siendo una
conceptualizaciéon necesaria para construir un
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ordenamiento de valores entre los seres.’

Esta antropovision no se basard en ningun elemento
empirico, experimental, sino solo
en el contexto ideal
preestablecido por la
cosmovision.

Esta es la cosmovision idealista.

La segunda forma de construir
una cosmovision  sigue el
=~ camino opuesto: una vision
racional se construye a partir de la realidad empirica
y evoluciona hacia una vision del mundo y del
universo.

Estas son visiones del mundo realistas.

La historiac y la ciencia muestran que las
cosmovisiones realistas nacidas de antropovisiones
pueden conducir a construcciones verdaderas o
falsas, segin su origen y desarrollo. Disponen de
varios recursos epistemoldgicos para corregir
cuando sus resultados son errdneos, aungue sean
sustanciales.

A su vez, las visiones del mundo ideadlistas
invariablemente llegan a resultados légica vy
antropoldgicamente falsos. Por ser emrdneos e
improbables, se expresan a través de dogmas
(impedimentos impuestos al pensamiento critico),
imposibilitando exponerlo a la ciencia, adaptarlo y
desarrollarlo.

Se convierten, por tanto, en conceptos opuestos sin
posibilidad de reconciliacion lbgica o hermenéutica.



[107]

Los aspectos que mds distinguen el uno del ofro son
los siguientes:

Su fundamento esencial estd determinado por un
sistema preestablecido de ideas (ideologia),
inmutable y no relativo, que prevalece sobre
cualquier otro contexto epistemoldgico y del que
deriva todo lo demdas. Por otro lado, el fundamento
de las cosmovisiones realistas surge de una
antropovision sometida a procesos cognitivos,
experimentales y a la critica del conocimiento, vy
agrega contenidos para formular sus observaciones
de contextos mds amplios y complejos, como el
mundo y el universo.

Partiendo de un apoyo ideoldgico absoluto, las
cosmovisiones idealistas exigen la existencia de una
deidad cenftral superior a todo, ontolégicamente
capaz de construir y dirigir el universo y todo lo que
contiene, incluido el hombre.

En las visiones del mundo realistas, fodo lo que existe
es cambiante e impermanente, incluidos los
hombres, especialmente el universo mismo. Ningun
dios creador podria haber construido este universo
tal como es. Este dios solo puede existir en la
imaginacion de los hombres.

En las cosmovisiones idealistas, todo contenido
trascendental es de naturaleza permanente e
inmortal. Estardn alli para siempre. Los humanos son
inmortales; los dioses y deidades, dngeles, santos,
querubines y demonios son permanentemente
eternos. Estas entidades existen en estas creencias
idedlistas; no son simbdlicos, metaféricos o
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referenciales. Son seres extranos para nosotros, los
humanos con los que interactuamos.

En las cosmovisiones realistas, todo lo que es
trascendental es metafdrico, simbdlico, arquetipico y
dialéctico.

Las cosmovisiones idealistas menosprecian nuestro
proceso evolutivo gendmico y la influencia de
nuestro inconsciente colectivo en la configuracion
de la sociedad y la experiencia humana, incluida su
ética, que creen que estd dictada por Dios a través
de revelaciones.

Por otro lado, las visiones del mundo realistas se
incorporan a tu readlidad y trascienden toda
experiencia humana inconsciente.

Las visiones del mundo idealistas parten de un dios
que inventd a los hombres, mientras que las visiones
del mundo realistas parten de hombres a quienes a
veces les gusta crear dioses.

Ambos modelos de cosmovision son paraddjicos: el
idealista parte de un dios creador y llega a un
hombre que no lo necesita, y el realista parte de un
hombre que viaja para descubrir la existencia de los
dioses y descubre que él, el hombre, estd solo.

En las imagenes superiores vemos la representacion
divergente de la jerarquia de los seres: a la izquierda,
la escala budista, expresada por la Rueda de la Vida
(Samsara), y a la derecha, la Gran Cadena de los
Seres, medieval cristiana.

No se trata simplemente de dos disenos diferentes,
sino de dos conceptos estrictamente opuestos.
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En las tradiciones occidentales, los seres humanos son
considerados seres permanentes creados por Dios,
llamados “a su imagen y semejanza”, con un destino
preestablecido supervisado por la deidad, quien
puede intervenir en él a través de la “divina
providencia” (un plan divino especifico) para todo
ser humano vivo), incluso por medios milagrosos. Los
seres son lo que Dios quiso que fueran, y la gente
debe aceptar estos disenos y destinos como la
voluntad de la deidad.

La jerarquia de los seres es, por tanto, algo de
contenido relativamente indeterminado. Dada una
naturaleza inmutable y gobernada por deidades
gue también son inmutables, todos los hombres son
igualmente insignificantes. Fueron hechos “inocentes
e ignorantes” y luego corrompidos al cometer el
“pecado original” al comer el fruto del “drbol del
conocimiento del bien y del mal”. En términos
racionales, esto significa que el hombre perdid su
inocencia al intentar dejar de lado su ignorancia y
saber qué es el bien y el mal a través de su propia
experiencia existencial. Dado que esta jerarquia es
un modelo ético deontoldgico, no corresponderia al
hombre hacer esto o aquello, como corresponde
Unicamente a Dios decirle qué es el bien y qué es el
mal. Por este (su pecado original), el hombre fue
castigado con lo que se llamdé la “condicion
humana”. La "condicién humana” ha formado parte
de narrativas largas, retéricas e inacabadas durante
siglos, por decir lo que dijo Buda en una breve frase
de su Primera Noble Verdad: “El sufrimiento es la
naturaleza humana.

El hombre, por tanto, al no tener participacion en su
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ontogénesis, su jerarquia es bastante simple,
limitdndose a colocarlo en una relacion valorada
con deidades y semi deidades, todos hombres
permanentes, inmutables e inmensamente
superiores.

Esta simplicidad conceptual se puede ver en la
representacion grdfica de la “Gran Cadena de
Seres” del cristianismo medieval, reproducida arriba.

En el budismo, la jerarquia es mucho mds compleja,
ya que no existe tal deidad creativa. Nacidos de un
proceso evolutivo natural y espontdneo en el
universo, los hombres son los creadores de sus
mundos y de sus propias vidas. Son seres sin destino
que cargan con la conciencia de sus experiencias
presentes, el desconocimiento de sus herencias
energéticas y el aprendizaje de la especie registrado
en los arquetipos adjuntos al genoma de la especie.

Es un ser que no nace inocente ni ignorante, con
participacion relevante en su ontogénesis. Es un ser
que se construye en un universo donde todo se
transforma con cada gesto, cada pensamiento y
cada accidén, y nada queda, ni siquiera el universo
mismo.

La jerarquizacion de este ser a escala césmica se
vuelve sumamente compleja.

Tal complejidad es la que pretende mostrar la figura
del Samsaraq, la Rueda Budista de la Vida.

Samsara significa el ciclo sucesivo e incesante de
nacimientos, muertes y fransformaciones, no del
individuo, que se extingue con la muerte, sino de sus
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energias existenciales conscientes, hasta que este
agregado alcance su iluminacion, estado en el que
romperd el circulo del Samsara , integrdndose en el
inmenso agregado cbésmico de la conciencia vy
provocando que ya no se produzca el renacimiento.
El objetivo es la iluminacion, es decir, armonia total e
infegracion césmica completa y consciente.

El concepto de iluminacién elige a un hombre dueno
de su destino y participe de su ontogénesis, que es
jer@rquico no como es porque, en principio, no es
nada, sino como es a sumanera dentro de este ciclo.
En los dmbitos y ambientes del ciclo Samsara, cada
persona  elegird con qué  caracteristicas
conductuales y éticas llevard a cabo su camino
evolutivo,  enriqueciendo o  empobreciendo
cualitativamente el agregado energético que porta.
El argumento budista opta por una jerarquia de
cardcter ético y no ontoldgico.

Para comprender este universo de conceptos, es
fundamental recordar que esta jerarquia budista
incluye metdforas, simbolismos, figuras arquetipicas y
elementos histéricos. Nada en él es literal u objetivo;
todo es figurativo, siguiendo los patrones de
expresion y comunicacion de las culturas védica e
hindi. En lugar de niveles, la jerarquia utiliza la idea de
“reinos” o esferas donde viven las personas y en las
que sus agregados impermanentes pueden renacer
e incorporarse a la nueva vida en formacion, segun
sus cualidades.

Hay seis reinos de seres segun el budismo:

El reino de los seres infernales: Naraka/gati/Jigokudo.
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El reino de los espiritus hambrientos/fantasmas:
Pretagati / Gakido...

El reino animal: Tiryagyoni-gati / Chikushodo...

El reino de los seres humanos: Manusya-gati / Nindo
El reino de los semidioses: Asuragati/Ashurado

El Reino Divino: Devagati / Tendo

Deberiamos entender los reinos como “ambientes”
en los que la vida humana puede estar presente. No
son lugares, sino estados mentales resultantes de las
cuadlidades étficas y comportamentales de la
persona. El renacimiento de cualquier persona
puede ocurrir en cualquiera de estos reinos, incluso
en el reino animal; debido a esta base ética.

La jerarquia de los seres en el budismo es una
clasificacion ética. La presencia de expresiones
mistico-mdgicas, la caracterizacion de deidades y
semi deidades y los tipos de seres considerados son
figuraciones que comunican ideas y realidades no
observables. Esta jerarquia no tiene una estructura
doctrinal, sino solo un cardcter semidtico,

Todos estos enfoques son necesarios para hacer
posible la lectura y la comprension del Samsara. No
anade nada a la doctrina budista como contenido,
pero sintetiza e interrelaciona todos sus elementos
primarios.

Presenta la cosmologia budista, con la jerarquia de
los seres, los venenos de la mente, el camino del
Dharma, los seis reinos de la existencia, la funcion del
Karma, los cielos e infiernos de nuestra mente y vida,
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la muerte y el renacimiento como ciclos repetitivos. .
Samsara aprisiona al hombre en estos ciclos de vida
y muerte hasta que alcanza la iluminacion, se integra
con la verdad vy se libera de este ciclo para que ya
no necesite nacer en el reino Humano y morir
sucesivamente.

Supongamos que fraducimos sus referencias vy
significados  simbdlicos, culturales e historicos
agregados, los arquetipos y valores presentados en
forma de deidades, el significado de los colores, los
elementos referenciales de los animales, las
relaciones y estructuras geométricas. En este caso
extraeremos de esta figura absolutamente todo lo
escrito en este liboro y mucho mds de lo que queda
por escribir.

Samsara, la Rueda de la Vida, es una de las obras
mas apasionantes de la grdfica oriental, no por su
valor estético, visual o doctrinal, sino por su inmensa
capacidad para expresar uno de los sistemas
filosoficos y éticos mds complejos del humanismo.
Con un pequeno dibujo, convierte en polvo
bibliotecas enteras y crea la impresion de lo
imposible: “observar el budismo”. en toda su
diversidad cultural, vestida con todos los matices y
creencias populares, supersticiones y proyecciones
imaginarias que se le han ido anadiendo a lo largo
de los siglos, todos los lenguaijes y simbolos que utilizé
para decir las mismas cosas a personas tan
diferentes. , sus dialectos y semdntica, sus misterios y
realidades.

De hecho, no interpretaremos profundamente la
figura en este texto; Tendriamos que escribir otro libro.
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Sin embargo, podemos llegar a una explicacion mds
simple y razonable de la siguiente manera:
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Samsara, la rueda de la vida.

Samsara es un concepto bdsico dentro de la filosofia
oriental que resume la nocién de existencia perpetua y

8 https://educalingo.com/pt/dic-de/samsara. Recuperado el 10/01 2023
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el ciclo de renacimiento. La interconexion de
experiencias, actos y efectos a lo largo de varias vidas
se manifiesta como un fendmeno ciclico a lo largo de
la vida.

Los origenes del Samsara se remontan a las antiguas
escrituras indias, que precedieron en muchos siglos a los
inicios del budismo. El concepto de Samsara proviene
de las culturas védicas y Upanisads, que sentaron las
primeras bases del discurso filosdfico hindu.

Los Upanisads infrodujeron las nociones fundamentales
de Atman, el alma individual, y Brahmdan, la realidad
Ultima. Estos conceptos forman la base para
comprender la esencia del Samsara y muchas ofras
competencias de la filosofia oriental.

El renacimiento es fundamental para el concepto de
Samsara, en el que el Atman, después de haber
experimentado una vida, transmigra a otro cuerpo
fisico o estructura viva.

Este ciclo perpetuo de renacimiento se rige por el
principio del karma, la ley moral de causa y efecto. Las
acciones de una vida influyen en las circunstancias de
la siguiente, creando una cadena continua de causa y
consecuencia.

Aunque Samsara es un concepto hindU fundamental,
mucho mds antiguo que el budismo, Siddhartha
Gautama dio a esta compleja estructura semidtica
diferentes significados e interpretaciones. Entre estas
nuevas y diferentes interpretaciones, una de las mds
sustanciales es el significado y contenido del
renacimiento. En su  formulacidn  original, el
renacimiento estaba fuertemente vinculado a la idea
de “reencarnaciéon”, que significaba la continuacion
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del yo individual en un nuevo cuerpo vivo.

Esta comprensidén provino de los origenes de los
Upanisads, que proclamaban la existencia del Atman
(alma individual). Dado que Siddhartha Gautama
rechazo la idea de Atman y negd la perpetuidad o
eternidad del individuo humano, el concepto budista
de renacimiento es esencialmente diferente de
cualquier concepto de reencarnacién, como
comentamos anteriormente.

Oftra diferencia sustancial aportada por el budismo a la
estructura conceptual del Samsara estd relacionada
con el significado de su estructura bdsica: segun la
interpretacion budista, Samsara no es un plan divino,
sino un ciclo implacable de sufrimiento en el centro de
la existencia humana. . La perspectiva budista del
Samsara es una exploracion compleja y matizada del
sufrimiento humano, la naturaleza de la realidad vy el
camino hacia la liberacion.

Por estas razones, en la interpretacion budista
predominante del Samsara, el concepto de Dukkha a
menudo se considera sufrimiento, pero abarca un
espectro mds amplio de insatisfaccion, angustia vy
descontento. El Buda declar6 que Dukkha
inherentemente marca la vida en su primera noble
verdad. Este sufrimiento no se limita al dolor fisico, sino
que se extiende a la agitacién mental y emocional que
las personas experimentan a lo largo de su vida.

Esta percepcion no se limita a las formas mds evidentes
de dolor, sino que es inherente al proceso de la
existencia. El nacimiento, el envejecimiento, la
enfermedad y la muerte son aspectos inevitables de la
vida y cada uno de ellos contribuye al significado
general de Dukkha. (Bhikkhu Bodhi)
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Por lo tanto, en el budismo, el ciclo del Samsara a
menudo se representa como una rueda, que
representa el ciclo continuo de nacimiento, muerte y
renacimiento. Este ciclo, impulsado por el karma,
perpetUa el sufrimiento a medida que los individuos
renacen en nuevas formas de vida con todos los rastros
kdrmicos de sus acciones pasadas. El karma es el
mecanismo por el cual se mueve el Samsara, no como
un sistema o condicidn determinista, sino como su
contenido esencial, la ley de causa y efecto moral, que
subraya la responsabilidad de los individuos por sus
acciones.

En una breve explicacion,

“Los significados de las partes principales del diagrama
son:

. El centro de larueda representa los tres venenos.
. La segunda capa representa acciones o karma
positivas y negativas.

. La tercera capa representa los seis reinos del
samsara. (*)

. La cuarta capa representa los doce eslabones

de origen interdependiente.

. El monstruo que sostiene la rueda, llamado
Yama, las fuerzas de la muerte, representa la
impermanencia.

. La luna en la rueda representa la liberacion del
ciclo samsdrico de existencia.

. El Buda senalando a la luna indica que la
liberacion es posible.
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El Daldi Lama escribe:

“Simbdlicamente, los tres circulos [interiores],
moviéndose desde el centro hacia afuera,
muestran que las tres emociones aflictivas [3]
de deseo, odio e ignorancia dan lugar a
acciones virtuosas y no virtuosas, que a su vez
dan lugar a niveles de del sufrimiento. en la
existencia ciclica. El borde exterior que
simboliza los doce eslabones del origen
dependiente indica cémo las fuentes de
sufrimiento (acciones y emociones
angustiosas) producen vidas en una
existencia ciclica. El ser feroz que sostiene la
rueda simboliza la impermanencia.

La luna [en la cima] indica liberaciéon. El Buda
de la izquierda apunta a la luna, lo que
significa que debe actualizarse la liberaciéon
que cruza el océano de sufrimiento de la

existencia ciclica” Rueda de la Vida. (22 de
octubre de 2015). Enciclopedia budista tibetana. Consultado a
las 13.40 horas. 10 de sepfiembre de 2023 en
http://www.tibetanbuddhistencyclopedia.com/en/index.php
2title=Wheel_of_Life&oldid=210289.) (*) Reino de los Dioses,
Reino de los Dioses, Deni, Reino de los Animales, Reino del
Infierno, Reino de los fantasmas hambrientos y Reino de los
humanos.

Un cerdo, una serpiente y un gallo estdn en el centro
de larueda de la vida. Representan los tres venenos de
la inconsciencia, la agresion y el deseo. Surgen la
serpiente y el gallo.
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de la boca del cerdo,
como la agresion vy el
deseo, surgen de la

inconsciencia. La
inconsciencia es la
imposibilidad de
reconocer nuestra

verdadera naturaleza
y, por tanto, la
comprension de que
existimos de forma

independiente.

.2 Cuando nos senfimos separados de los demds surge
la necesidad de defendernos y protegernos, y estas
acciones suelen estar basadas en la agresidon y el
deseo. En la imagen de la Rueda de la Vida, los tres
animales situados en el centro se muerden la cola y se
persiguen uno tras ofro. Este ciclo continuo de
inconsciencia, agresion y deseo es el combustible que
mueve la rueda de la existencia ciclica.

Asi como el cerdo (inconsciencia) es la fuente de la
serpiente y el gallo (agresion y deseo), la inconsciencia,
que muchas veces se fraduce como ignorancia, es el
primer eslabdén de los 12 eslabones de origen
inferdependiente. No reconocer nuestra verdadera
naturaleza vy, por lo tanto, vernos separados e
independientes de los demds y de los fendmenos, pone
en movimiento la existencia ciclica. Tan pronto como
no reconocemos nuestra verdadera naturaleza, las

9 Los tres venenos de la mente, en el centro de la rueda.
https://japaoreal.com/2023/04/16/samsara-um-guia-sobre-os-seis-reinos-do-
rokudo/
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semillas kdrmicas de innumerables vidas anteriores
comienzan a madurar en la forma de un sistema
psicofisico Unico compuesto por los cinco agregados y
los cinco elementos. Esto ocurre en los enlaces del dos
al cinco. Una vez que este sistema mente-cuerpo es
completamente funcional, sus facultades sensoriales y
sU conciencia encuentran un objeto sensorial; se hace
contacto. Este es el sexto eslabdn. De este contacto
surge el séptimo eslabén del sentimiento y la
experiencia de contacto se clasifica en placentera,
desagradable o neutra.

Con este séptimo eslabon de definir la experiencia
como placentera, desagradable o neutra, se activan
los eslabones octavo, noveno y décimo: anhelo, apego
y devenir. Estos vinculos son cruciales porque son los
vinculos que en Ultima instancia producen karma. El
tono de sentimiento que surgid en el séptimo eslabdn
da lugar al octavo eslabdn de anhelo. Este es el deseo
de asimilar experiencias placenteras, alejar las
desagradables y permanecer indiferente a las
experiencias neutrales o al deseo de que las
experiencias neutrales no se disipen.

A partir de este anhelo surge el noveno eslabdn del
apego. El apego es la fase en la que uno formula
pensamientos y actia exageradamente segin el
deseo. Planificamos, imaginamos, reunimos suministros
narcisistas y fortalecemos nuestras opiniones mientras
NOs preparamos para fomar acciones que sirvan para
proteger o reforzar nuestro senfido de identidad. Este
proceso interno da lugar al décimo eslabdn del devenir
(bhava). Aqui es cuando expresamos nuestro anhelo y
apego.

Estas acciones del cuerpo, la palabra y la mente crean
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karma, dando lugar al undécimo eslabdon del
nacimiento 'y al duodécimo  eslabon  del
envejecimiento y la muerte. El undécimo eslabdn
puede entenderse como el nacimiento y duracion de
ofra vida, un estado de dnimo o incluso un nuevo
momento. En el duodécimo eslabdn, envejecimiento se
refiere al envejecimiento y sufrimiento que se produce
desde el nacimiento hasta la muerte de nuestro cuerpo
fisico actual o el paso de un estado, o momento
mental.
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I

Budismo Yy re]igic’)n

El titulo anterior es una especulaciéon inutil, segun el
pensamiento del Buda. Un cliché cultural es una
etiqueta que queremos poner a todas las cosas para
identificarlas pretenciosamente, de un vistazo, sin
conocerlas. Segun esto, solo tenemos tiempo para lo
esencial de las neurosis de nuestro milenio. Entre ellos
no se encuentra el verbo vivir.

Sin embargo, considerando el perfil de la historia
contempordnea y la permanencia sistémica del
binomio religion/conflicto, entremos en ello.

Conceptualicemos qué es la religion para
asegurarnos de que estamos hablando de o mismo.

El término latino deriva de “re-ligare”, que significa:
“unir de nuevo”, reunir lo que estaba separado.

Desde la anfigledad, se daba el nombre de
“religare” a todos los sistemas de creencias que
tenian como objetivo restablecer el vinculo entre el
hombre y la divinidad, considerado roto en algin
momento por culpa del hombre. Esta ruptura se
produjo porque, de alguna manera, el hombre
ofendi® a la divinidad con su comportamiento,
alejdndose de Dios y mereciendo el sufrimiento que
le fue impuesto como castigo. De esta manera, el ser
humano individual, cuya individualidad es inmortal a
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través de un alma eterna, necesita acercarse
nuevamente a la divinidad, mediante la practica de
una serie de preceptos, para recibir de ella, después
de su muerte fisica, el acceso a un mundo de
eternidad. satisfaccion.

De hecho, esta formulacién ha evolucionado con el
tiempo. Hoy abarca formas muy variadas del
concepto, al punto que es dificil establecer con
claridad sus contornos, motfivando complejos
estudios etnoldgicos y socioldgicos considerados por
EBTylor en el capitulo XI de su libro “Cultura Primitiva”,
publicado en 1871:

Del concepto arcaico de ‘“re-ligare”,
discutido mds tarde por Emile Durkheim,
evolucioné la aceptacidn de un
fundamento “minimo necesario” para una
configuracion conceptual de la existencia
de una religibn, que seria  una

“preocupaciéon central para una deidad”
(Jonathan Jong - “Creencia en seres espirituales": Teoria
cognitiva  primitiva  de la religidn de EB Tylor en
https://static1.squarespace.com/static/53578960e4b0ccé135
1baé75/t/5a4e2c8

ee4966b5d9ed2a04f4/1515072658082/Jong+2017+-+Tylor .pdf)

La posicion de Taylor ha sido aceptada hoy por
innumerables estudiosos, pero, aunque cierta, se
convierte en una fragil simplificacion dadas las
tendencias a acercar el campo conceptual religioso
a diferentes formas de humanismo, filosofias sociales
y otras ideas, siempre basadas en la discusion sobre
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lo que realmente es. es “divinidad”.

Por lo tanto, entendemos que al definir algo como
religion, ademads del minimo necesario de Taylor (que
debe ser respetado por el bien de la ciencia),
debemos agregar lo siguiente para tener un
concepto cognitivo y etnografico:

Cada religidén es un sistema de creencias, no una
creencia aislada;

Este sistema estd vinculaodo a un centro que
proclama la existencia de una divinidad capaz de
crear y gobernar el mundo y a los hombres (Tylor).

Alrededor de este centro del sistema de creencias,
se forman y  sostienen ofras  creencias
complementarias y necesarias, proclamando, como
minimo, la existencia de un alma eterna del individuo
y una estructura de recompensa/castigo que se
experimentard eternamente después de la muerte
del cuerpo fisico. . .

La religiobn es inexorablemente un sistema
dicotdmico fundado en supuestos metafisicos.

Ya sea anfigua o moderna, cualquier religion
presenta invariablemente todos estos fundamentos.
Si no es asi, no se trata de una religién, sino de ofro
modelo cosmoldgico o cognitivo por definir.

Vemos estos elementos firmemente establecidos en
las tradiciones cristiana, judia y musulmana. En el
cristianismo, por ejemplo, el hombre era la criatura
favorita de Dios y vivia en un paraiso donde todos los
demds seres estaban alli para servirle. Un dia, el
hombre desobedeci¢ a la divinidad de una manera



[126]

que nunca ha sido explicada con claridad; por ello
sufrid la pena de expulsion. Por lo tanto, es necesario
reconectarte con la divinidad para lograr una
eternidad  de felicidad personal indescriptible
mientfras mantienes tu identidad humana existente
antes de tu muerte fisica. Alcanzar tal eternidad
significa respetar las creencias, seguir prdcticas y
rituales y obedecer los preceptos establecidos por
esa religion.

Solo a fravés del andlisis de estos componentes
podemos, por tanto, hablar de religiones.

Popularmente, sin embargo, se dice que Buda, tanto
como Jesucristo, fundd una religion. Ni uno ni ofro o
hicieron. En ambos casos, las religiones fueron
creadas y desarrolladas por hombres comunes, en
tiempos posteriores a sus muertes, germinando la
constitucion de iglesias ('eclesia”), organizaciones
pura vy limtadamente humanas, a menudo
involucradas en luchas por el poder politico y
econdmico. El profundo humanismo de Buda y Cristo
fue manipulado para crear una base ideoldgica
necesaria para estos esfuerzos. Esto no fue sin la loca
audacia de atribuir a ambas expresiones que nunca
habian dicho o hecho.

Decian, por tanto, de Jesus de Nazaret que fundd
una iglesia que nunca fundd. No existen pruebas ni
restos histéricos de estos hechos. Hay breves relatos
en unas pocas lineas de textos escritos 30 anos
después de su muerte por personas que nunca lo
vieron nilo oyeron, y que crearon un momento formal
imaginario para el hecho, como la afirmacién
evangélica de que Jesus dijo: “Pedro, tU eres una
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rocaq, y sobre ella edificaré miiglesia”.

Segun varios tedlogos respetados y revisionistas
modernos, Jesus no dijo ni diria nunca esto.

JesUs no queria establecer ninguna iglesia. Predico
una cosmovision espiritualista y libertaria y propuso
una doctrina  escatolégica  humanista  de
extraordinaria belleza y coherencia.

Luego fue asesinado por judios religiosos en nombre
de sus dioses, en una ceremonia macabra de odio y
horror, para dejar claro a todos los interesados que el
clero judio no admitiria nada que hablara mds fuerte
a los pueblos sumisos que sus oscuras escrituras. . y sus
dudosas relaciones con el invasor romano.

En el caso de Buda, tenemos constancia en
abundante literatura de la época, conservada enlas
primeras comunidades, que reproduce sus propias
palabras. Estas palabras, dichas personalmente por
el Buda, y debidamente registradas, descartan
cualquier idea de religiosidad en su verdadero
sentido estructural, como se describid anteriormente.

Buda no pudo haber fundado una religion porque
aparentemente negd todo lo que era esencial para
la construccion de tal sistema de creencias.

Buda era lo que llamamos un agndstico; No aceptd
la existencia de un dios que cred el universo y de
seres que gobiernan la vida de los hombres, sus
alegrias y sufrimientos, sus errores y aciertos, sus
destinos, éxitos y fracasos.

Por el contrario, Siddhartha creia en el hombre
surgido del proceso evolutivo de la naturaleza, que
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no lleva ningun destino escrito, ni mision especifica ni
formacion preestablecida, ni alma eterna ni esencia
que preceda a la existencia.

Milenios antes de Kierkegaard y Jean-Paul Sarire,
Buda fue un precursor del existencialismo: el hombre
que se construye a partir de su experiencia, de su
conocimiento de las cosas y de su experiencia
personal, que le da conciencia vy liberfad de
eleccion. Un ser que conoce, elige y actia en cada
momento, siendo el Unico responsable de su propia
experiencia.

La existencia precede a la esencia.

Todas las antropologias religiosas, cualesquiera que
sean, tienen como fundamento la idea de un
hombre incapaz e impotente, un mendigo con las
manos extendidas a la divinidad que todo lo provee,
suplicando la satisfaccion de sus deseos, temblando
bajo el peso de sus miedos y arrastrdndose por el
peso de su culpa.

Esta humanidad coja es esculpida por la cultura
mediante la explotacion de la ignorancia y los
miedos del hombre comun. Nada mds que la
imagen de un escenario de explotacion del hombre
por el hombre.

Para el budismo, esta imagen es una aberracion.

Buda no aceptd un alma individual eterna; en este
asunto el resto son corolarios.

A veces leo escritos que afirman que Buda cred “una
religion no teista”. Pasé mucho tiempo reflexionando
sobre el significado de esta afirmacion y llegué a la
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conclusidon de que tfiene el mismo significado que
decir que hay una “bola cuadrada”. hecha por
alguien que no conoce ni el sujeto ni el predicado:
no sabe quién fue Buda y no sabe qué significa
religion.

Buda no cred la religion; Hizo ciencia vy filosofia. Fue
uno de los precursores del realismo cientifico, el
psicoandilisis, la filosofia analitica, el existencialismo,
el feminismo, la epistemologia, la teoria y critica del
conocimiento, la psicologia social, la psicologia
positiva, el conservacionismo ecoldgico vy los
conceptos sobre la materia y la energia que la fisica
cudntica solo ha alcanzado recientemente.

Por otro lado, Buda nunca luchd contra la religién,
cualguiera que fuera, simplemente porque su
doctrina no necesitaba destruir absolutamente nada
en las personas, como las creencias que
necesitaban para existir. Buda recomendaba el
respeto a todas las religiones y creencias, pero ni
tenia ni propuso ninguna, en el sentido en que
podemos entender lo que actualmente llamamos
religion.
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12

ﬁ_tica

Cuando Buda proclamé los principios de su doctring,
puso gran énfasis en el conocimiento y el
comportamiento ético. Constituyen uno de los tres
enfoques de la educacion superior: ciencia, ética 'y
mente.

De todas las doctrinas humanistas, el budismo es la
qgue mds importancia le da a la estructura ética,
hasta el punto de constituir una de las tres estructuras
fundamentales del conocimiento: es una de las tres
ensenanzas superiores, sin la cual nadie logra los
propdsitos. de su vida. Ademds, sin una comprension
de la ética budista, no es posible comprender su
vision del mundo.

Las comunidades budistas originales fueron las
primeras academias de filosofia ética del mundo, y
su calidad no ha sido superada hasta el dia de hoy
por su estructura racional, experimental y su
pensamiento realista, por su comprensidon de la ética
como un modelo objetivo de comportamiento sin
origenes. y la ausencia de contaminacion por
influencias religiosas, politicas o econdmicas.

Cuando surgié esta doctrina, todo el contexto ético,
sin importar dénde ni cudndo, tuvo su origen en dos
fuentes que determinaron su contenido, forma,
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preceptos, reglas, ritos y creencias: la religion y el
poder politico-econdmico. y todos sus respectivos
intereses.

La historia de las religiones, la filosofia y la politica
muestra que esto sigue siendo asi hoy en dia.

Buda propuso una doctrina cuyo contenido entraba
en conflicto con muchos de los principios éticos de la
época. Respetaba todas las creencias, religiones y
valores de la sociedad, pero lo que pensaba iba
mucho mads alld de lo que veia y entendia.

La doctrina budista y la ética euroasidtica de la
época chocaron de tal manera que su pensamiento
no puede verse hoy como una doctrina moral
paralela, protestante y divergente. No; era una
doctrina opuesta y excluyente, del mismo modo que
se comparaba la teoria heliocéntrica de Galileo
Galilei con el estrecho e ignorante geocentrismo
medieval.

Buda observd el mundo en el que vivia con gran
lucidez. Al notar esto, cuestiond como se elaboraba
y expresaba el comportamiento bdsico que guiaba
al hombre a vivir en sociedad:

"Este mundo estd envuelto en oscuridad.
Solo unos pocos pueden ver aqui. Pocos
pdjaros escapan de la frampa. Solo unos
pocos escapan a la luz del cielo.
(Dhammapada versiculo 174)
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El comentario de Buda fue wuna pregunta
fundamental sobre el estado de la ética que resuena
hoy.

Mds de 2.000 anos después, la “luz del cielo” todavia
no ha atraido a mucha gente. Nuestro mundo
globalizado, nacido de la revolucidn tecnoldgica
mas importante que la humanidad haya visto jamds,
estd habitado predominantemente por personas
robdticas, digitalizadas, virtualizadas, inanimadas,
hacinadas y desesperadas.

Vivimos en el milenio del *yo”. Sin saber reinventarnos
desde el encierro de nuestra igualdad, nos volvemos
solitarios 'y socialmente desinfegrados y nos
aferramos a lo peor de la especie: la imagen
ilusionista de nosotros mismos, la ceguera definitiva
del narcisismo.

Las impresiones que habitaron la mente de Buda, en
su sentido mds profundo, provienen de las mismas
causas que vemos hoy expresadas en los blogs de las
redes sociales, en los disenos de camisetas, en los
vulgares tatuajes corporales, en los reality shows y en
lo que vemos cuando miramos. fuera de nuestros
0jos, ventanas.

"sQué éfica es esta? 3Qué dioses son estos? sQué
seres son estose 3Qué les permitid cubrir la historia
humana de sangre, miseria y dolore 3Qué cielos y
qué codigos morales les dieron legitimidad para
crueles guerras de conquista, desde la antiguedad
hasta hoy?" : las cruzadas cristianas medievales, las
cdmaras de tortura de la llamada "Santa Inquisicion”,
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el reciente gobierno invasor del imperialismo
europeo que diezmd las poblaciones nativas en
Ameérica, esclavizé a paises y continentes como India
y Africa, mientras la reina Victoria la proclamaba su
neurdtica. y modestia hipdcrita. 3Qué  dioses
marcharon adelante prestando su nombre vy
sembrando terror en las “guerras santas” del Medio
Oriente? ;Qué dioses, qué seres son los que
bendicen a los asesinos uniformados, que destruyen
el mundo en que vivimos, que nos cubren? de odio,
O quién nos cubre de odio, 3o aniquila especies para
hacer lujosos abrigos a los iconos de la lujuria y la
vulgaridad? 3Quiénes son estos dioses, estas
personas o gobernantes que lanzan bombas
atémicas sobre 250.000 personas inocentes, queman
Viethnam con napalm y duermen tranquilos, mientras
el Africa subsahariana muere de hambre, ignorancia
y miseria?

2Qué moral es ésta, qué dioses son éstos, qué seres
somos nosotros, mas locos, putridos y crueles que los
demonios de los que decimos protegernos y que nos
parecen promotores de la ignorancia, la violencia, el
odio, la estupidez y la 3desgracia?

5Qué religiones son aquellas que crean dioses
monstruosos para aplaudir y justificar la estupida
locura de los poderosos, para inventar falsos
milagros, para seducir a sus subditos y abrazar
mentiras estrechas de miras para dominar las
mentes2 3Quiénes son estos seres o hijos del engano
qgue se aduenaron del conocimiento, silenciaron la
ciencia y santificaron la ignorancia durante milenios
para perpetuar su poder terrenal y corrupto? Aunque
se aferran a sus forfunas materiales, vierten su
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desprecio e indiferencia en la fragedia humana.
2Qué religiones son esas que, intimidadas, guardan
silencio ante el genocidio, las injusticias extremas, las
ideologias sérdidas, la perversion y los abusos
sexuales por parte de sus sacerdotes, todo para no
exponer a riesgos sus tesoros materiales y su poder
politico?

No hay ética; no hay dioses. Todas las religiones son
meras organizaciones humanas, sedientas de poder,
que cosechan tesoros incalculables del miedo, la
ignorancia y el delirio tfrastornado de la imaginacion
colectiva, hdbiimente dirigidas por manos y mentes
malvadas experimentadas en mantener abiertas
heridas humanas incomprendidas, materia prima de
su poder y "status quo". Congregaciones de buitres
qgue hablan en nombre de dioses crueles y narcisistas
que brotan de sus mentes dementes.

No hay ética en el mundo en el que vivimos. Lo que
se nos permite ver es solo el engrandecimiento de
una especie depredadora y desesperada.

Ya sea esta u otra vision del mundo y de la civilizacion
gue tuvo el Buda, lo cierto es que vio pdjaros volando
en busca de la luz como hombres construyendo
ética a través de su propia vida. No hay dioses,
gobernantes o demonios que puedan hacer estfo.
Somos los dioses, nuestros demonios, y solo nosotros
podemos construir la ética.

Sin embargo, pocos de nosotfros, que rabiamos
contfra dioses y gobernantes, aceptamos someter
nuestras creencias, nuestra existencia, nosotros
mismos, poderes personales, fortunas e idenfidades a
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un andlisis critico tan duro y extremo como el que
estamos llevando a cabo aqui.

Pocos aceptan profundizar en su propia realidad vy
preguntarse qué pedimos a los dioses y gobernantes.

Este surgimiento es la puerta de entrada conceptual
a la étfica budista: las incursiones reflexivas mds
profundas para conocer y criticar la realidad y la
identidad de nuestra existencia. Es una incursion en
lo que somos cuando nos desprendemos de nuestras
creencias, disfraces, mentiras y medias verdades, de
la ignorancia, la indiferencia, los miedos y el
narcisismo, convirtiéndonos en criaturas ridiculas que
se divinizan.

Esta reflexion nuclear y devastadora sobre lo que
somos en nosotros mismos y lo que representamos o
significamos para otras personas, para la sociedad
humana, para nuestro planeta, para el todo coésmico
al que pertenecemos. Estas reflexiones son las
semillas mdas intimas de una ética que siempre puede
sobrevivir en nuestro inconsciente colectivo, sea cual
sea la brutalidad de los pies que lo aplastan,

Para ello no se utiliza ningun cédigo de preceptos,
leyes escritas en tablas o susurradas por los dioses a
los profetas que las escuchan, ni una coleccidon
deontoldégica de actos permitidos y prohibidos. Todo
esto es en vano. No tomaremos un indice
catalogado del bien y del mal en esta gran inmersion
dentro de nosofros mismos, sino que buscaremos la
realidad desnuda de todo lo que somos y hacemos.
Al adquirir este conocimiento sabremos claramente
gué nos une y qué nos separa de la humanidad, qué
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sumamos y restamos a las vidas que nos rodean, qué
creamos y destruimos con nuestra presencia, cudnto
crecemos o disminuimos cada dia debido a nuestro
camino. del ser, qué verdad cognoscible tenemos
dentro de nosotros y qué universo de fantasias e
ilusiones llevamos sobre nuestros hombros.

No existen cddigos, leyes, castigos ni recompensas;
Nadie nos dird nada, estemos de acuerdo o en
desacuerdo. No habrd mensajes de los dioses en el
camino, ni plagas de demonios; No encontraremos
exdmenes tipo test para probar suerte.

En este universo silencioso, solo estaremos en
compania de los companeros mads peligrosos:
NOsSOtros Mismos.

Todo esto muestra la gigantesca valentia de los
breves dichos del Buda.

Solo aquellos que hacen este viaje doloroso vy
devastador de manera sincera y profunda, sin
importar el tiempo o las circunstancias requeridas,
sabrdn honestamente quiénes son y, en Ultima
instancia, se convertirdn en personas éticas por su
propia naturaleza y eleccién.

Buda concluyd que la humanidad, sin ética, solo
podria caminar hacia el horror de su destrucciéon. No
se puede encontrar ninguna configuraciéon de un
contexto ético en nuestras creencias, culturas y
prdcticas actuales.

La consecuencia natural de esta idea es que somos
infelices. La felicidad solo se puede alcanzar si somos
éticos, porque no hay felicidad sin verdad y no hay



[137]

verdad sin ética.

Cuando eligié el aprendizaje y el conocimiento de la
ética como uno de los tres estudios superiores
esenciales para alcanzar la felicidad, Buda no se
referia solo al estudio académico o tedrico de la
ética, sino principalmente al conocimiento profundo
de nosotros mismos.

"Conodcete a ti mismo", como mds tarde se inscribid
en el pdrtico de entrada del templo del dios Apolo
en la ciudad de Delfos, Grecia, en el siglo IV a.C.

Cuando hablamos de ética, tendemos a cenirnos a
lo que siempre nos ha ensenado la ética
deontologica occidental. La ética deontolégica es
aqguella que establece o expresa un “codice” (del
latin, que significa “libro”, “"bloque de madera”), una
lista descriptiva de lo que es malo y debe ser evitado
por los hombres. El origen de estos codigos morales
siempre se considerd divino y llegd a los hombres por
revelacion. Dios cred estas leyes y las reveld a los
humanos; Asi quiere que sean los hombres y el
mundo.

Si bien el budismo también adopta preceptos éticos
(como los cinco preceptos: evitar matar o danar a
los seres vivos, evitar robar, evitar conductas sexuales
inapropiadas, evitar mentir y evitar el alcohol y otras
sustancias intoxicantes), no se expresa en una
codificacién, ni mucho menos en un modelo
deontoldgico.

La ética budista es un modelo de comportamiento
que no se origina en dictados celestiales, sino en el
aprendizaje necesario para la vida en comun, la



[138]

supervivencia y los arreglos para las interrelaciones
colaborativas esenciales en la evolucion social de la
especie.

La preocupacion ética budista no se centra en una
lista, cualguiera que seaq, de cosas que no debemos
hacer. El importante problema budista en el campo
de la ética radica en identificar las causas del
comportamiento antisocial perjudicial para el
individuo.

Estas causas no constituyen una lista cuasi legal de
“pecados” que deban buscarse, combatirse,
confrolarse y evitarse en sus efectos. Todas estas
causas son aspectos del comportamiento humano,
comunes y que se encuentran en todas las personas,
y no en demonios u ofras entidades imaginarias
ajenas al individuo.

De esta manera, un comportamiento ético correcto
no significa simplemente evitar realizar tal o cual
acto. El comportamiento ético expresa el control en
tu mente que puede generar ese acto y muchos
otros similares a él, que los coddigos no mencionan. No
hay codigos que nos purifiquen; Solo nos purificamos
conociendo y confrolando ciertos aspectos de
nuestra naturaleza que viven en nuestra mente: son
nuestros “venenos”.

Estos constituyen una lista relativamente corta, pero
con contenido ilimitado. El Buda dice que todos
llevamos tres venenos en la mente; resumen todo el
mal que podemos hacer: pasidn, agresion e
indiferencia.

Los tres venenos de nuestra mente estdn siempre



[139]

inscritos en el centro del Samsara, como para mostrar
el origen de todo nuestro sufrimiento en cada
momento. Esta representacion estd realizada con
tres figuras de animales: un gallo, una serpiente y un
cerdo.

El Gallo representa la Pasion (también llamada
apego, avaricia o lujuria): queremos cada vez mas
de lo que es bueno para nosotfros. Por encima de
todo, el ego estd apegado a todo lo que garantiza
su supervivencia, ya sea fisica o psicolégica. Al
mismo tiempo, la pasion lleva las semillas del amor y
la conexiony, por tanto, de los fres venenos, es el que
todavia ofrece algun camino hacia la iluminacion.

La Serpiente representa la Agresion (asco, ira, odio):
Intentamos repeler cualquier cosa que creamos que
pueda danarnos o amenazarnos. Como estamos
dispuestos a herir a otros para protegernos a nosotros
mismos, la agresion es la causa mds importante de
nuestro sufrimiento, incluso a gran escala.

El Cerdo representa la indiferencia, que hace que las
personas prioricen el placer, el interés, la codicia y el
ego en defrimento del sufrimiento de miles de
millones de personas, que pasa desapercibido o se
borra de sus mentes como algo irritante. La
indiferencia es lo opuesto a la empatia y la
compasion.

El significado de estos elementos tiene gran fuerza en
el pensamiento budista, que otorga a cada persona
la responsabilidad exclusiva de controlar su mente
para no dejarse dominar por ninguno de estos
venenos.
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A lo largo de los canones budistas hay referencias a
Mara, el demonio que sometid a Buda a todas las
tentaciones mientras vivia una vida de mendicidad
en busca de la iluminaciéon. Estas referencias se
repiten en varios otros temas de las Escrituras. Es
comun entonces escuchar: “Si Buda niega Ia
existencia de un dios, 3coémo puede afirmar la
existencia de un demonio? Reitero que nada en el
budismo puede entenderse literalmente. El demonio
Mara es una figuracién que simboliza la conjuncion
de estos Tres venenos en una mente: la “tormenta
perfecta” de lo peor que hay en nosoftros.

Mara no es una entidad; Es la peligrosa agregacion
de los venenos en nuestras mentes. Cada uno de
nosotros tiene una Mara latente en nuestra mente y
confrolarla es nuestra tarea.

Otra pregunta surge de los filosofos: en este
concepto causal de ética no deontoldégica y en
ausencia de un “cdédice” integral, scémo sabemos
qué es lo correcto en cada situacion? Buda ensend
que la respuesta es simple: en todo Io que hagas,
pregintate si se esperan buenos resultados vy si
quieres que esto sea una regla general para todas
las personas. Si la respuesta honesta es si, lo estds
haciendo bien.

En una tranquila tarde de otono de 1787, en
Kénigsberg, Prusia, un profesor de la universidad local
dijo exactamente lo mismo y llamd a esta afirmacion
un “imperativo hipotético”, uno de los conceptos
éticos mds debatidos a lo largo de la historia de la
ética. Su nombre era Immanuel Kant.
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13
| a masacre de Kalinga

Yy la conquista de la verdad

'°La Guerra de Kalinga fue uno de los episodios mdas

decisivos en la historia del budismo y el desarrollo
cultural de Eurasia, y puso de relieve un personagje
infrigante y paraddjico de extraordinaria intensidad:
Samrat Ashoka, o Ashoka el Grande, Ashoka el
Amado de los Dioses, o Ashoka el Despiadado,
Ashoka el Cruel.

Cosas tan opuestas e igualmente vdlidas encajan en
la vida de este hombre de forma indistintamente

10 The Kalinga War. https://historyflame.com/kalinga-war/. Retriueved
01/10/2023
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intensa. Todo lo que hoy se puede decir de él es una
extrana mezcla de readlidad histéricamente
comprobada vy jirones de leyenda recogidos en el
camino de cualquier investigacion sobre él y que se
imponen como fragmentos |6gicos necesarios para
completar su imagen tan compleja y mal explicada.

Algun dia, probablemente en el ano 304 a. C., nacio
en Pataliputra, la actual zona de Bihar en la India.

Pataliputra era entonces un reino en expansion que
se acercaba a las provincias o reinos cercanos para
dominarlas y aumentar su territorio, avanzando en
poder comercial.

Reinaron la dinastia y la etnia Maurya, establecidas
alli por el abuelo de Ashoka, Chandragupta, quien
enfrentd y expulsd de la India lo que quedaba del
militarismo griego dejado por Alejandro Magno.

Ashoka era hijo del primogénito Bindusdra con una
de sus varias esposas, Shubhadrangi, o Dharma, en
Pdli, que provenia de la fradicion y la familia
brahman.

Como no hay familia real sin intrigas en torno al
poder, esto no podia faltarle a Ashoka. Su madre,
Dharma, no era bien considerada por la realeza
Mauryuan precisamente porque era de origen
brahmdn, ni tampoco su hijo Ashoka, a quien se
mantenia alejado de los asuntos reales.

El rechazo de Ashoka por parte de su padre,
Bindusara, era visible, al igual que su preferencia por
sus fres hijos mayores, especialmente Susima, el
favorito al trono.
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En este contexto de rechazo e intriga, el apego de
Ashoka a su madre y a su hermano menor adquirid
dimensiones de gran intfensidad. Su madre, Dharma,
era el centro absoluto de sus sentimientos.

Paralelamente a este escenario, Ashoka recibidé una
educacién exquisita y un intenso entrenamiento
militar desde su adolescencia. Desde muy joven, se
hizo conocido como un gran cazador y un
comandante  militar incomparable, con un
asombroso dominio de todas las artes marciales. Su
educacion lo convirtié en lo que hoy llamamos "una
maquina de matar".

A los dieciocho anos, se convirtio en general de los
ejércitos maurya.

El increible y desenfrenado crecimiento de Ashoka
en habilidades militares y su ascendiente sobre |as
fropas comenzaron a amenazar las aspiraciones de
sus hermanos mayores, liderados por Susima.

Se hizo necesario destituir a Ashoka a cualquier
precio antes de que tuviera pleno control sobre los
ejércitos y se convirtiera en un aspirante al trono. En
este camino, tanto su padre como sus fres hermanos
mayores tramaron su exilio, porque el hijjo de un
brahmdn no podia residir en el palacio de
Pataliputra.

Ashoka llegd de forma andnima a Kalinga vy
permanecio alli en el exilio. Algunos relatos afirman
que en Kalinga conocié a una mujer, hija de un
comerciante, y se casd con ella informalmente,
ocultando su identidad.
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Resultd que Ashoka tenia valor militar para el reinado
de su padre Bindusara y fue enviado de regreso del
exilio para sofocar una rebelidn armada en la
provincia de Ujjain. Ashoka lo consiguid, pero se
produjeron dos hechos determinantes. La primera es
que a partir de las condiciones de la campana militar
que se le delegaron (informaciéon tdctica, estado y
disponibilidad de armamento, y muchos otros
detalles), llegd a sospechar fuertemente que su
hermano Susima habia disenado su intervencion en
Ujjain de una manera que seria facilmente derrotado
y asesinado. El segundo hecho es que, aungque gand
(contra las expectativas de su hermano), resultd
gravemente herido en la batalla y moriria si no se le
atendia con urgencia.

n

11 Emperador Ashoka. https://ptbr.khyentsefoundation.org/project/king-ashoka-
of-india/. Recuperado el 09/06/2023
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Sus generales lo llevaron en secreto a una Sangha
budista cercana, donde se escondié de su hermano
y fue atendido por monjes y monjas con constante
atencion.

Los monjes pusieron a su servicio exclusivo a una
enfermera, hija de un comerciante, que formaba
parte de la Sangha: Maharani Devi, con quien, una
vez recuperado, se caso.

Sin embargo, no pudo regresar a Pataliputra porque
para su padre, Bindusara, era inaceptable que uno
de sus hijos estuviera casado con una budista.

Bindusara decidié entonces enviarlo de regreso a
Ujjain y lo nombré gobernador de Ujjain.

Después de un tiempo, su padre Bindusar fallecid vy
Ashoka regresd a Pataliputra con su esposa Devi, que
estaba embarazada de su primer hijo, para sus
ceremonias de entierro.

Su hermano Susima luego ordena a uno de sus
comandantes que vaya a la habitacion de su esposa
Devi para matarla, evitando asi que Ashoka tenga
descendientes, lo que le dificulta postularse al tfrono
dejado por su padre.

Su madre, Dharma, estaba en compania de Devi y
reacciond cuando se dio cuenta de lo que estaba
pasando. Para escapar de la escena, el asesino
mata a Dharma y luego huye.

Con el cobarde asesinato de su madre, Ashoka se
convierte en un hombre dominado por el odio, para
quien la muerte y la destruccidn se convierten en las
Unicas expresiones de su dolor y la Unica realidad a
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la que se aferra.

Ashoka luego mata a sus tres hermanos mayores,
cada uno en una situacion diferente, y se hace
cargo de la corona del imperio Maurya.

Se convierte en un gobernante despdtico y un
guerrero sanguinario y despiadado: Ashoka El Cruel,
cuyo odio no puede ser apaciguado por nada.

El emperador Mauryan inicia una expansion
descontrolada de su imperio, aumentando su
territorio, dominando continuamente los reinos
cercanos, marchando sobre ellos con su ira vy
sembrando destruccién y horror.

Los relatos cuentan que el emperador incluso cred
camuflado lo que se llamo "el infierno de Ashoka”. El
infierno era una serie de cdmaras de torfura
inteligentemente disenadas para hacer que su
exterior fuera visualmente agradable para ocultar su
verdadero contenido, donde los métodos utilizados
contra sus enemigos incluian asar vivas a las
personas, amputar partes de ellos mismos para
ddrselos a las bestias, cortar las cuatro extremidades,
y dejar que el torso muera de hambre y de sed, etc.

Su locura empeord hasta que su esposa Maharani
Devi, con quien ya tenia dos hijos, lo abandond vy se
fue con ellos porque ya no soportaba vivir con su
odio y sadismo. En esta avalancha de terror, los 0jos
de Ashoka se dirigieron a Kalinga, un reino cercano
donde ya se habia refugiado, que ahora Ile
interesaba como territorio y centro comercial en el
suroeste de la India.
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Kalinga, sin embargo, ademds de ser muy prospera y
culta, uno de los centros del budismo en ese
momento, fue una ciudad de administracion
participativa y democrdtica para su época, y todos
los poderes del estado estuvieron siempre
involucrados en las decisiones del pueblo. Estas
personas decidieron defender su tierra y su libertad,
y todos se unieron para proteger a Kalinga de las
garras de Ashoka.

Lo que la historia llama la "Guerra de Kalinga" durd
aproximadamente 12 dias. Al final de este periodo,
Ashoka habia perdido 5.000 de sus buenos guerreros,
y alrededor de Kalinga, la fierra estaba cubierta con
150.000 caddaveres de los defensores de su libertad,
enfre ellos mujeres mutiladas, hombres mayores vy
ninos, descuartizados, desmenuzados y quemado
sobre un mar de sangre que aun flotaba en el barro.
Todos los pueblos vecinos estaban en llamas.
Algunas personas mutiladas todavia hacian un Ulfimo
y desesperado esfuerzo por vivir.
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No habia sido una guerra, sino una matanza, una
carniceria dirigida por manos dementes, impulsadas
por el odio y la estupidez extrema: la masacre de
Kalinga.

Cuentan los relatos legendarios que, al anochecer,
aquel macabro espectdculo se envolvid en el
silencio y que Ashoka caminaba entre los caddaveres
observando su trabajo cuando se topd con un
hombre mayor que caminaba descalzo. Ashoka
detuvo al hombre y le preguntd: "sQué haces aquie
El hombre respondidé: "Te estaba buscando". "sPor
qué me buscabas a mi2", preguntdé Ashoka, y el
anciano le dijo: "Para felicitarte". en tu victoria.
Ganaste. Ganaste todos esos caddveres. Liévalos
contigo; son tuyos y te seguirdn para siempre."

Independientemente de que este encuentro
legendario haya ocurrido o no, el hecho es que la
conquista de Kalinga llevd a Ashoka al abismo de

12 4 guerra de Kalinga. https://www.hindujagruti.org/marathi/news/18448.html.
Recuperado el 29/07/2023
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una profunda depresion. De hombre vencido por el
odio, pasd a ser atormentado y corroido por el
remordimiento, sumergido en su reclusion vy
condenado a vivir diariamente con los restos de los
horrores que su locura habia producido. Ashoka se
dirigia hacia la autodestruccion: la  Jdlfima
perversidad monumental que podia cometer.

Una vez su vida habia sido salvada por los cuidados
que recibid en una Sangha budista, y ahora Ashoka
volveria a buscar ayuda de los budistas para evitar
que su mente se hundiera en la oscuridad de una
locura irreversible.

En aquella época, el budismo todavia estaba
restringido a unas pocas ciudades indias, un
movimiento  cultural y  doctrinal  local, sin
ramificaciones ni extensiones. Kalinga y sus Sanghas,
sin embargo, eran un importante centro budista y
Ashoka podia acceder faciimente a él, quien ya
conocia los hdbitos y preceptos de estas
comunidades que un dia le salvaron la vida.
Ademds, su esposa Devi, quien lo salvd de una dura
batalla.

heridas y se convirtid en su esposa, ddndole dos hijos,
era budista y lo abandond porque no podia vivir con
su ira descontrolada. A pesar de foda esta historia de
familiaridad con el budismo, se supone que Ashoka
sabia algo sobre su doctrina y vio en ella un refugio
por segunda vez.

No existen registros de hechos de este proceso; No
estd claro cémo ocurrid, donde, como ni durante
cudnto tiempo. Ashoka no dejé registros de este
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periodo de revision de su vida y acciones porque no
compartid su inmensa depresion con nadie, ni
siguiera con sus seres mAs cercanos.

También se supone que los resultados de este
proceso no fueron repentinos, sino consecuencia de
PAsSOSs progresivos.

Volviendo a la historia y dejondo de lado las
suposiciones, el hecho es que Ashoka experimentd
una profunda y extensa reformulacion de su propia
realidad, que dio como resultado que renunciara a
la guerra y a todas las formas de dominio y aceptara
los principios budistas como gobierno guia de su
vida.

Este cambio inimaginable quedd documentado en
uno de sus primeros edictos, grabado en pilares de
piedra y difundido por todo el noreste de la India
para ser conocido "por todos los pueblos".

En el pilar de Maski Ashoka, el "Amado de los Dioses",
como se llamaba a los reyes Maurya, expresa su
remordimiento por la matanza de Kalinga y declara
su "fuerte inclinacion hacia el Dhamma" (lo mismo
que la rueda budista del Dharma y sus ocho rutas)

"El amado de los dioses, el rey Piyadasi, conquistd a
los Kalingas ocho anos después de su coronacion.
Ciento cincuenta mil fueron deportados, cien mil
fueron muertos y muchos mds murieron (por otras
causas). Después de que Kalinga fue conquistada, el
Amado de los Dioses, llegd a sentir una fuerte
inclinaciéon por el Dhamma, un amor por el Dhamma
y por la instruccion en el Dhamma. Ahora, el amado
de los Dioses siente un profundo remordimiento por
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haber conquistado Kalinga. (Edicto sobre la piedra
Nb13 S. Dhammika)

Hoy, resta una piedra rustica de 80 centimetros qué
cambid el curso de la historia y de todas las culturas
de Eurasia.!s

La fragedia de
Kalinga y el
posible  impacto
emocional en
Ashoka le hicieron
renunciar a la
conquista militar y
otras formas de
violencia, incluida

la crueldad
animal. Se
convirtio en

mecenas budista y apoyd el surgimiento de la
doctrina en toda la India. Segun se informa, Ashoka
envid monjes emisarios a varios paises, incluidos Siria
y Greciq, e incluso a sus propios hijos como misioneros
a Sri Lanka.

Después de abrazar el budismo, Ashoka se embarcd
en peregrinaciones a lugares sagrados para Buda y
comenzé a difundir sus pensamientos sobre el
Dhamma. Ordend decretos, muchos de ellos
haciendo referencia al Dhamma o explicando el
concepto por completo, grabados en piedra en
todo su imperio y envid misioneros budistas a otras

13 Decretos de Ashoka tras la Guerra de Kalinga. Conceitos
Budistas de Raiz
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regiones y naciones, incluidas Sri Lanka, Chinag,
Tailandia y la Grecia moderna; al hacerlo, establecio
el budismo como una de las principales religiones del
mundo. Estos misioneros difundieron pacificamente
la visibn de Buda, pues, como habia decretado
Ashoka, nadie debia elevar su religion por encima de
la de los demds; hacerlo devaluaba la fe de uno all
suponer que era mejor que la de otro, y asi perdia la
humildad necesaria para abordar asuntos sagrados.

De esta maneraq, utilizd el poder econdmico y politico
del imperio Maurya para expandir las ensenanzas de
Buda por un territorio inmenso, llevandolas desde la
pequenez geogrdfica de sus origenes hasta su
expansion multi continental.

Ashoka compartié su nueva vision de la vida a través
de edictos tallados en piedras y pilares ubicados por
todo el pais, en lugares de peregrinacion vy
concurridas  rutas comerciales. Los edictos  se
consideran uno de los primeros ejemplos de escritura
en la historia de la India. No fueron grabados en
sanscrito -el idioma oficial del estado- sino en
dialectos locales para que los mensajes pudieran ser
ampliomente comprendidos. Por ejemplo, un edicto
cerca de la actual Kandahar en Afganistdn, un drea
bajo el control de Alejandro Magno durante algun
tiempo, estd escrito en griego y arameo.

Al igual que Ciro en Persia, Ashoka adoptd vy
promovid una politica de respeto y tolerancia hacia
las personas de diferentes religiones. Un edicto
declaraba: "Todos los hombres son mis hijos. En
cuanto a mis propios hijos, deseo que reciban todo
el bienestar y la felicidad de este mundo y del
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proximo, y lo mismo deseo para todos los hombres.

Oftros edictos instaban a los ciudadanos a la
generosidad, la piedad, la justicia y la misericordia.
Ashoka y sus altos ministros hacian viajes ocasionales
por todo el reino para comprobar el bienestar del
pueblo y ver codmo se estaban ejecutando sus
decretos. Segin  un pilar, los  ministros
proporcionaban medicinas y hospitales para
hombres y animales, atendiendo a las necesidades
terrenales.

Ademds de sus decretos, Ashoka construyd estupas,
monasterios y ofras estructuras religiosas en sitios
budistas notables como Sarnath.

Administré eficientemente un gobierno centralizado
desde la capital, Maurya, en Pataliputra. Una gran
burocracia recaudaba impuestos. Los inspectores
informaron al emperador. El riego amplidé la
agricultura. Caracteristicas familiares de los imperios
antiguos: se construyeron excelentes carreteras que
conectaban importantes centros comerciales y
politicos; Ashoka ordend que los caminos y calles
tuvieran arboles de sombra, pozos y posadas.

De esta manera, Ashoka fransportd los preceptos
budistas a una nueva doctrina social, politica vy
econdmica, que no permanecio en los escritos como
la ética y la democracia griegas, sino que se
implanté como una realidad demostrable, como
experiencia existencial de las personas y como
formas de vida. que dependen solo de lo md&s dificil:
la voluntad ética y politica.

Toda esta accidn expansiva se denomind "conquista
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por la verdad", rechazando las ideas de conquista
por las armas o el dinero.

De esta manera, sembrada por toda Eurasia, la
doctrina budista fue llevada por sus cdnones, pero
fue transformdndose en varios aspectos debido a la
relatividad con muchas culturas diferentes. Alli nacid
la extensa bifurcacion doctrinal del budismo, con los
conceptos de "vehiculo universal' y todas sus
variaciones, a partir de Nagarjuna.

Por tanto, la “conquista de la verdad” de Ashoka es
el hito donde el budismo tuvo que desprenderse de
sus raices y alojarse en tantas culturas y creencias
con las que fuvo que llegar a convivir.,

Ashoka murié después de reinar durante casi 40 anos.
Su reinado habia ampliado y fortalecido el Imperio
Maurya, pero no duraria hasta 50 anos después de su
muerte. Su nombre finalmente fue olvidado, sus
estupas cubiertas de maleza y sus decretos, tallados
en majestuosos pilares, derribados y enterrados por la
arena.

Después de su muerte, el estilo humanista de
gobierno de Ashoka decayd junto con el propio
Imperio Maurya. Su imperio cayo en el dmbito de la
leyenda hasta que los arquedlogos tradujeron sus
edictos dos milenios después. En su época, estos
edictos ayudaron a unificar un vasto imperio a través
de sus mensajes compartidos de virtud y estimularon
la expansion del budismo en todo el mundo.

La historia de Ashoka es una narrativa que siempre
tropieza con la discusién sobre la autenticidad de los
relatos, dada la escasez de documentos histéricos
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para llenar sus vacios, lo que da lugar a lo imaginario.
Sin embargo, la mayoria de sus edictos se basan en
objetos arqueoldgicos originales, y varias referencias
complementarias los respaldan, aunque su contexto
inexacto permite diferentes interpretaciones.

Algunos académicos actuales buscan encontrar
grietas en estas narrativas basdndose en  sus
afirmaciones y evidencia de fragilidad. Sin embargo,
estos estudiosos carecen de elementos plausibles
para abrir cualquier brecha histérica. En ese
momento, pierden el contacto con el pensamiento
cientfifico y se dejan llevar por el sabor de su
imaginacion.

Una de las preguntas que surgen es si el
arrepentimiento de Ashoka expresado en el edicto
de Maski fue verdaderamente sincero o simplemente
politicamente oportunista. Otro tfema planted dudas
sobre el posible grado de participacion de Ashoka
con el budismo, antes de la guerra de Kalinga.
También podemos encontrar preguntas de los
investigadores sobre si Ashoka contdé o no con el
apoyo de mercenarios griegos para matar a sus
hermanos y tomar el trono, y finalmente, por qué
Ashoka hizo sus edictos en columnas colocadas en
ciudades lejanas, las cuales estdn escritas en
dialectos locales si en la poblacion local no podia
leerlos porque eran analfabetos.

Todas son preguntas inUtiles, sin valor histérico,
cientifico o literario, y cualesquiera que sean sus
respuestas, no cambian la narrativa tfejida entre
evidencia  histérica, fragmentos literarios vy
fragmentos de leyenda.
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Los hechos histéricamente indiscutibles son que
Ashoka, desde Kalinga en adelante, adoptd la
doctrina budista como bandera (ya sea sincera o no,
politica, espiritual o contextual) y la llevd por toda
Eurasia hasta el final de su vida, junto con un modelo
de desarrolismo, una administracion publica
pacifista y humanista, con dimensiones y alcances
desconocidos en nuestra historia contempordnea, ni
en nuestra filosofia politica, que nunca ha sido mds
que una retdérica académica servil al poder.

La extrana vida de Ashoka es un contexto de gran
importancia para el budismo, no porque, en su
momento, tuviera la fuerza de un imperio para
expandirse, sino porque su doctrina fue capaz de
transformar a un psicopata sanguinario en un
competente administrador humanista, libertario y
pacifista como pocos que la historia haya conocido.
Por otro lado, el budismo también fue de notable
importancia para Ashoka, quien, gracias a él, dejo
de ser llamado “El Cruel” y entré en la historia como
“Ashoka El Grande”, tan grande como Alejandro,
gue también fue cruel.
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12

Finalizacion

El budismo es, como su simbolo milenario, la flor de
loto, que brota desapercibida en el barro sumergido
de los pantanos, crece desapercibida atravesando
la capa de agua que la recubre vy, al atravesarla,
florece intacta, como una obra magica de la pureza
mds profunda y extrema, que inspira una fuerza
muchas veces mayor que todas las armas de 1os
hombres: la paz, la no violencia.

La paz no es una institucion ni una atmadsfera que nos
rodeq; existe 0 no en nosotros como producto de
nuestra mente.Buda dijo que somos la paz. Basta con
crecer mds que las aguas de los oscuros pantanos de
la especie humana, en cuyos lodos fértiles nos ha
sembrado el universo.

Dejo aqui un texto de Buda que expresa gentimente
lo que fambién nos dijo Vinicius de Moraes, el iconico
poeta, en uno de sus Ultimos poemas, “La Cuenta”,
donde hace un balance de su vida:

“Queda todavia esta mano fuerte de hombre, llena
de mansedumbre hacia todo lo que existe. "

Buda escribid en Karaniya Metta Sutta - los versos de
la bondad:
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SUTTA NIPATA 1.8

KARANIYA METTA SUTTA

Karaniya Metta Sutta del Sutta Nipata (Sn
1.8). Traducido por Budismo.net
@ consultando las versiones de The
#7s Amaravati Sangha, Nanamoli Thera vy

. Acharya Buddharakkhita
en accesstoinsight.org

' Esto debe hacer quien es
sabio en bondad para
conseguir el camino hacia la
paz:

© se debe ser honesto y capaz,
sincero y de charla apacible,
humilde y no vanidoso,
contento y satisfecho con
facilidad,

aliviado de excesivas
obligaciones, viviendo de
manera sencilla.

Pacifico, franquilo y hdbil, sin
un cardcter orgulloso ni
demandante.

No se debe hacer la minima
cosa que personas mas sabias
pudieran reprobar.

Desear el contento y la

¢ seguridad para que todos los
8 seres estén bien y a salvo,

§ va sean débiles o fuertes, sin
omitir a ninguno.

Grandes o medianos,
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pequenos o diminutos, asi
como visibles o invisibles,

vivan cerca o lejos, existan o
estén por existir.

iQue todos estén bien!

Que uno no engane al ofro,
que no haya desprecio entre
o ellos.

Que ninguno por engano o
mala voluntad desee el dano al
ofro.

Tal como una madre protege
con su vida a su Unico hijo,

del mismo modo y con un
corazoén ilimitado

asi es como se debe querer la
proteccion de todos los seres
Vivos:

iradiando bondad sobre el
mundo entero, envidndola
hacia arriba hasta los cielos,

y hacia abagjo hasta las
profundidades; alrededor y a
todas partes, sin limites.

Y asi, estando libre del odio y de
la mala intencion,

cuando se esté de pie o
caminando, sentado o)
~ tumbado,

liore de la pereza se debe
mantener esta consciencia
ilimitada.

Esto es la sublime morada.
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Al no mantener ideas
preconcebidas, se tiene el
corazoén purificado,

y teniendo claridad de

: vision y estando libre de la
so3% esclavitud de los sentidos,
% no se renacerd de nuevo en
# . este mundo.
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Apéndice 1 -
El Dhammapada
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DHAMMAPADA

Encenanzas del Budciha
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CAPITULOI

VERSOS GEMELOS
=N

1+ Los estados mentales estin precedidos por la mente, liderados
por la mente, creados por la mente. 51 uno habla o actia con
mente impura, de aqui el sufrimiento lo sigue a uno como la
rueda [sigue] la pata [del buey] que tira [el carro].

2 » Los estados mentales estin precedidos por la mente, liderados
por la mente, creados por la mente. 51 uno habla o actia con
mente pura, de aqui la felicidad lo sigue a uno como la sombra
que no se aparta.

3 = “Me insultd, me golped, me vencid, me robd™; en esos que se
envuelven en esto, el odio no se apacigua.

4+ *Me insultd, me golped, me vencid, me robd™; en esos que no
se envuelven en esto, el odio se apacigua.

5+Los odios agui nunca se apaciguan con el odio. Pero con el
amor se apaciguan. Esta es una ley antigua.

6 * Los otros no comprenden: “Nosotros moriremos en este mun-
do”. Pero en esos que agui comprenden asi, las disputas cesan.

7= Al que vive contemplando lo placentero, incontrolado en los
sentidos e inmoderado en la comida, indolente, bajo el esfuerzo,
Mara' de verdad, conguista a ése como el viento [derriba] al dr-
bol débil.

' En éste y en el siguiente verso “Mira” se refiere a las impurezas mentales.
Viase Andlisis ¥ Comentario de este verso.
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8+ Al que vive contemplando lo no placentero, bien controla-
do en los sentidos v moderado en la comida, con fe, firme en
energia, Mara, de verdad, no conquista a ése como el viento [no
derriba] a la montafia de roca.

9 = El contaminado que vestird la iinica amarilla, carente de con-
trol v veracidad, ése no merece la ninica amarilla.

10 = Pero ése que hubiera expulsado los contaminantes, bien es-
tablecido en las virtudes, dotado de control v veracidad, ése, de
verdad, merece la tinica amarilla.

11 = Los que consideran lo esencial como no esencial y ven lo no
esencial en lo esencial, esos, que estan en el campo de los pensa-
mientos incorrectos, no alcanzan lo esencial.

12 » Pero comprendiendo lo esencial como esencial y lo no esen-
cial como no esencial, esos, que estin en el campo de los pensa-
mientos correctos, alcanzan lo esencial.

13+ Como la lluvia penetra la casa mal techada, asi la pasion pe-
netra en la mente no desarrollada.

14 =« Como la lluvia no penetra la casa bien techada, asi la pasion
no penetra en la mente bien desarrollada.

15+ Agui se lamenta, en €l mas alld se lamenta. En ambos lugares
el malhechor se lamenta. El se lamenta, €l se aflige viendo su
accién impura.

16 = Aquf se regocija, en el mds alld se regocija. En ambos luga-
res el bienhechor se regocija. El se regocija, €l se regocija mucho
viendo su accidn pura.

17 = Aguf se atormenta, en el mds alld se atormenta. En ambos
lugares el malhechor se atormenta. [Pensando] “he hecho mal™,
se atormenta. Ido a un mal destino, alin mas se atormenta.
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18+ Aqui se deleita, en el mas alld se deleita. En ambos lugares
el bienhechor se deleita. [Pensando] “he hecho bien”, se deleita.
Ido a un buen destino, atin mds se deleita.

19+ Aun cuando recita mucho la Escritura, el hombre negligente
que no la practica es como el vaquero que cuenta las vacas aje-
nas. No es participe de los beneficios de la vida ascética.

20 » Aun cuando recita poco la Escritura, si vive de acuerdo al
Dhamma, abandonando la pasidn, el odio y la ignorancia, com-
prendiendo correctamente, con mente bien liberada, no adhirién-
dose aqui ni al més alld, éste es participe de los beneficios de la
vida ascética.
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CAPITULO 11

LA VIGILANCIA
=

21 » La vigilancia es el camino a la no muerte. La negligencia es
el camino a la muerte. Los vigilantes no mueren. Los negligentes
SON COMo muertos.

22 « Comprendiendo esto claramente, los sabios se regocijan en
la vigilancia, se deleitan en la esfera de los Nobles.

23 » Meditando constantemente, siempre perseverando, los sa-
bios tocan el Nibbana®, el incomparable sosiego de las ligaduras.

24 » Crece la gloria de aquel que es enérgico, atento, puro en con-
ducta, reflexivo, controlado, con recto modo de vida, vigilante.

25 » Con energia, vigilancia, disciplina y auto-control, que el sa-
bio haga una isla que la correntada no sumerja.

26 = Las gentes necias sin inteligencia se entregan a la negligen-
cia, pero el sabio guarda la vigilancia como un precioso tesoro.

27 » No os entreguéis a la negligencia, a la intimidad con el de-
leite sensual. Porque meditando, el no negligente alcanza abun-
dante felicidad.

28 « Cuando el sabio expulsa la negligencia por medio de la vigilan-
cia, ascendiendo a la mansidn de la sabiduria, observa sin pesar a
la humanidad apesadumbrada: el sabio observa a los necios como
quien parado en una montana [observal a los que estin abajo.

* Esta voz, gue se deja sin traducir, se refiere a la Realidad Incondicionada, In-
creada, cuya realizacidn conduce a la cesacidn del sufrimiento.
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29 » Vigilante entre los negligentes, muy despierto entre los dor-
midos, el sabio avanza como el caballo ripido que ha dejado
atrds al jamelgo.

30 » Mediante la vigilancia Maghava® alcanzé supremacia entre
los devas®. [Los sabios] elogian la vigilancia: la negligencia es
siempre censurada.

31 = El bhikkhu® que se deleita en la vigilancia y ve peligro en la
negligencia, va quemando, como fuego, la atadura mimiscula y
vasta.

32 » El bhikkhu que se deleita en la vigilancia ¥ ve peligro en
la negligencia, es incapaz de retroceder; de verdad, estd en la
presencia del Nibbana.

* “MaghavE™ es sintnimo de Sakka. Véase Andlisis v Comentario para mds in-
formaciGn.

* Esta voz, que se deja sin traducir, se refiere a los seres que habitan los seis
planos de existencia superiores a los humanos. A veces se puede traducir como
divinidades. deidades o dioses.

* Esta voz, que se deja sin traducir, se refiere a uno de los miembros de la Orden
Mondstica (Sangha) creada por el Buddha.
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CAPITULO 111

LA MENTE
lwl'

33 » Fluctuante e inestable es la mente, dificil de guardar, dificil
de controlar. El sabio la endereza como el flechero a la flecha.

34+ Asi como el pez tiembla cuando es sacado de su morada
acudtica y arrojado en la tierra firme, de la misma forma la mente
tiembla al abandonar el dominio de Mira®.

35+ Bueno es el amansamiento de la mente que es dificil de con-
tener, ligera, que aterriza en donde le place. La mente amansada
trae felicidad.

36 » El sabio deberia proteger la mente que es muy dificil de per-
cibir, muy sutil, que aterriza en donde le place. La mente prote-
gida trae felicidad.

37 » Aquellos que contendrin la mente, que va lejos, que anda
sola, incorpdrea, que vace en una cueva, se liberarin del vinculo
de Mira’.

38 » La sabiduria de agquel de mente inestable, que desconoce el
Dhamma verdadero®, de fe vacilante. no se perfecciona.

39+ No existe el miedo para el despierto cuya mente no esti em-
papada [de pasion] ni golpeada [por el odio], para el que ha aban-
donado el bien y el mal.

® El dominic de Mira es el ciclo de renacimientos.

T C. “Todos ellos se liberardn del ciclo de los tres planos, considerado como el
vincule de Mara, debido a la inexistencia de la ligadura de las impurezas™.

* Se refiere a los treinta y siete requisitos de la [luminacidn.
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40 = Comprendiendo que este cuerpo es como un cintaro, guare-
ciendo a la mente como una ciudad, uno deberia luchar contra
Mira con el arma de la sabiduria, proteger la conquista y perma-
necer sin apego.

41+ Realmente pronto este cuerpo yacerd sobre la tierra, des-
echado, sin conciencia, como un lefio inservible.

42+ Un ladrén haria esto o aguello a un ladrén, o un enemigo al
enemigo, pero una mente mal dirigida le harfa a uno mas mal
que esto.

43+ Ni madre ni padre ni otros familiares harfan esto [bueno];
una mente bien dirigida haria a €l mejor que esto.
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CAPITULO IV

FLORES
el

44 » ; Quién indagard esta tierra, el mundo de Yama® y éste [mun-
do humano] junto con el de los devas? ;Quién examinari el bien
expuesto Camino del Dhamma'” como un experto la flor?

45+ El aprendiz'' indagard la tierra, el mundo de Yama y éste
[mundo humano] junto con el de los devas. El aprendiz examina-
ri el bien expuesto Camino del Dhamma como un experto la flor.

46 « Comprendiendo que este cuerpo es como la espuma, discer-
niendo su naturaleza como un espejismo, cortando las flores de
Mara'’, uno deberia ir fuera de la vista del rey de la muerte.

47 » La muerte se lleva al hombre de mente apegada que sélo re-
coge flores, como la gran correntada se lleva al poblado dormido.

48 = El terminador se apodera del hombre de mente apegada que
solo recoge flores, insaciable en la sensualidad.

49+« Como la abeja recoge el néctar v se va sin dafar la flor, su
color v fragancia, asi deberia andar el sabio en el poblado.

* El mundo de Yama se refiere a los cuatro estados de infelicidad: Infiernos,
mundo animal, espititus v demonios.

'™ Aqui la voz “Dhamma” se refiere a los treinta y siete requisitos de la Numi-
nacidn.

" La vor “sekha”, traducida como “aprendiz”, se refiere a cualguier discipulo
lNuminado en los tres primeres niveles de Huminacidn v en el Sendero del estado
de Arahant.

"* Las flores de Mira significa los cliclos de los tres planos.
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50 = Uno no deberia considerar las faltas de los demds ni lo hecho
y no hecho por los demas, solo [las cosas] hechas ¥ no hechas
pOr uno mismo.

51 » Como una hermosa y colorida flor sin fragancia, asi, infruc-
tuosa, es la palabra bien expuesta para aquel que no la practica.

52 » Como una hermosa y colorida flor con fragancia, asi, fructi-
fera, es la palabra bien expuesta para aquel que la practica.

53 « Como de un cimulo de flores es posible hacer muchas guir-
naldas, de la misma forma un mortal deberia hacer mucho bien.

54« La fragancia de la flor no va en contra del viento, ni la fra-
gancia del sdindalo, del fagara o del jazmin, pero la fragancia de
los virtuosos va en contra del viento. El hombre virtmoso abarca
todas las direcciones.

55 » Sdndalo v tagara, ninfea y jazmin, entre estas clases de fra-
gancias, incomparable es la fragancia de la virtud.

56 » Débil es esta fragancia del ragara y sdndalo, pero la fragan-
cia de los virtuosos, incomparable, se esparce entre los devas.

57 » Mira no encuentra el camino de aquellos dotados de virtud
que moran en la vigilancia, liberados por el recto conocimiento.

58-50 « Asi como un deleitable v perfumado loto crece alli, en
una pila de basura que ha sido desechada en el camino, de la mis-
ma forma, entre la basura de los seres, el discipulo del Buddha
brilla con su sabiduria sobrepasando a la ciega humanidad.
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CAPITULOV

EL NECIO
==

60 » Larga es la noche para el que estd despierto. Larga es lalegua
para el que estd cansado. Largo es el ciclo' para los necios que
desconocen el Dhamma verdadero.

61 » 51 andando no encontrase a alguien mejor o igual que uno
mismo, decididamente uno deberia andar solo. No hay compa-
ferismo con el necio.

62 = “Tengo hijos, tengo riqueza”, asi el necio se aflige. En reali-
dad uno no se posee a si mismo, cuanto menos a los hijos, cuanto
menos a la riqueza.

63 » Aquel necio que comprende su necedad, por esto es sabio;
pero el necio que se considera sabio, ése ciertamente se llama
necio.

64+ Aun si el necio se asocia toda la vida con el sabio, €l no
comprende ¢l Dhamma'®, como la cuchara, el sabor de la sopa.

65=Si aun por un momento el sabio se asocia con el sabio, ripida-
mente comprende el Dhamma, como la lengua, el sabor de la sopa.

66 * Los necios sin inteligencia, con ellos mismos de enemigos,
andan realizando la mala accidn que tiene amargo fruto.

" La continuacidn ininterrumpida de los agregados de una existencia a otra.
" Se refiere a tres cosas: (1) Textos (pariyatti), (2) prictica (patipatti) y (3) rea-
lizacidm (pativedha).
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67 = Esa accién no estd bien hecha si después de realizarla uno
se arrepiente. Llorando, la cara con ligrimas, uno experimenta
el resultado.

68 = Pero esa accion estd bien hecha si después de realizarla uno no
se arrepiente. Contento, gozoso, uno experimenta el resultado.

69 = Mientras el mal no madura, el necio piensa que es como la
miel, pero cuando el mal madura, el necio experimenta sufri-
miento.

70« El necio podria comer comida una vez por mes con la punta
de una hierba. Ni [asf] €l vale una decimosexta parte de aquellos
que han realizado el Dhamma'?.

71 =La mala accion no madura inmediatamente, asi como la le-
che no se coagula de repente, pero sigue al necio, quemindolo
como fuego cubierto por cenizas.

72 » Sdlo para su detrimento surge el conocimiento en el necio,
destruye el lado bueno del necio haciendo caer su cabeza.

73-74 =« Desea inmerecido respeto, preeminencia entre los bhikkhus,
autoridad en los monasterios y ofrecimiento de otras familias. “Que
ambos, laicos ¥ renunciantes, piensen gque ha sido hecho sélo por
mi: que estén s6lo bajo mi poder en cualquier cosa, en lo que hay
que hacer v lo que no hay que hacer”. Asi piensa el necio; el deseo
v la vanidad aumentan.

75=En realidad uno es el camino que conduce a la ganancia y
otro el que conduce al Nibbana. Asi, comprendiendo esto, el
bhikkhu, discipulo del Buddha, no deberia regocijarse en el ho-
nor, deberia cultivar el aislamiento.

% Aqui Dhamma se refiere a la realizacidn de las Cuatro Nobles Verdades.
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CAPITULO VI

EL SABIO
i,

76 = 51 viese a un sabio, que como un guia que lleva a un tesoro
escondido, senala v censura las faltas, uno deberia asociarse con
este sabio. Es sdlo para bien, no para mal, asociarse con tal.

77 = Aquel que exhortase, aconsejase y disuadiese del mal, ése,
de verdad, es querido por los buenos, detestado por los malos.

78 =« Uno no deberia asociarse con malos amigos, no deberia aso-
ciarse con hombres viles. Uno deberia asociarse con buenos ami-
gos, deberia asociarse con los mejores hombres.

79 = Aquel que bebe el Dhamma, duerme feliz con mente serena.

El sabio siempre se deleita en el Dhamma'® anunciado por los
MNobles.

80 = Los irrigadores canalizan el agua; los flecheros enderezan la
flecha; los carpinteros doblan la madera; los sabios se doman a
si mismos.

81 = Asi como una roca solida no se mueve por el viento, los sa-
bios no se conmueven ante la critica y el elogio.

g2 « Como un lago profundo, claro, sereno, asi, después de escu-
char los Dhammas'", los sabios se serenan.

'® Se refiere a los requisitos de la HNuminacién, como los establecimientos de la
atencidn plena, etcétera.
" Exposiciones o ensefianzas del Dhamma.
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83+ En verdad los buenos hombres abandonan todo. Los santos
no hablan de lo que causa sensualidad. Los sabios, tocados por la
felicidad o por el dolor, no manifiestan altibajos.

84 » No por su propio bien, ni por el bien de otro, deberia desear
hijo ni riqueza ni reino, no deberia desear por un medio incorrec-
to su propia prosperidad. Este es virtuoso, sabio v justo.

85 » Pocos son esos entre los humanos, esas gentes que van a la
otra orilla. Pero esa otra humanidad solamente va y viene a lo
largo de esta orilla.

86 » Pero aquellos gque actian de acuerdo con la Ensenanza, la
bien expuesta Ensefianza, esas gentes irdn a la otra orilla, muy
dificil de cruzar, mas alld del dominio de la muerte.

87 = Abandonando la naturaleza oscura, viniendo de morada a no
morada, en aislamiento, donde es dificil de disfrutar, el sabio
deberia cultivar la naturaleza clara.

88 = Alli"® deberia deleitarse, abandonando los placeres sensua-
les, sin nada, el sabio deberia limpiarse a s mismo de las impu-
rezas de la mente.

89 « Esos cuya mente estd completamente bien desarrollada en
los factores de la Iluminacidn, que sin adherencias se regocijan
en el abandono del apego, los que han extinguido los contami-
nantes, refulgentes, han realizado el Nibbina en este mundo.

'* Exposiciones o ensefianzas del Dhamma.
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CAPITULO VII

EL ARAHANT
e,

90 = La fiebre no existe para aquel que ha andado el camino, sin
pesar, liberado de todo, que ha cortado todos los nudos.

91 = Los atentos se aplican, no se deleitan en el hogar. Ellos dejan
una morada después de otra, como cisnes que abandonan el lago.

g2 = En esos que no existe acumulacion, que comprenden el ali-
mento, cuyo dominio es la emancipacién vacia y sin signo, el
curso de esos, como el de las aves en el espacio, es dificil de
rastrear.

93 +En ese gque los contaminantes estin extintos, no apegado a
la comida, cuyo dominio es la emancipacidn vacia v sin signo,
el sendero de ése, como el de las aves en el espacio, es dificil de
rastrear.

84 = De ese que ha abandonado la vanidad, que carece de conta-
minantes, las facultades son serenas como caballos bien doma-

dos por el auriga; aun los devas quieren a ése.

95 » Como la tierra que no se opone, como un pilar, como un lago
sin fango es ése bien comportado. Para tal no hay mds jornadas.

96+ De ese que se ha liberado por el recto conocimiento, de tal pa-
cificado, calma es su mente, calmo el lenguaje v calma la accidn.

97 » Incrédulo, conoce lo increado y ha roto la unidn, ese hombre
que ha exterminado la ocasion, expulsado el anhelo, ése, de ver-
dad. es el mejor hombre.
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98 = En el poblado o en el bosque, en tierra baja o en tierra firme,
en donde los Arahants' viven, ése es un lugar encantador.

99 = Encantadores son los bosques donde la gente no se deleita,

aquéllos libres de pasion se deleitardn; ellos no persiguen la sen-
snalidad.

" El discipulo que ha alcanzado el grado mds alto de Tluminacidn.
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CAPITULO VIII

MILES
el

100+ Aun si hay mil sentencias compuestas de palabras sin sen-
tido, mejor es una palabra con sentido; habiéndola escuchado,
uno se apacigua.

101 = Aun si hay mil versos compuestos de palabras sin sentido, me-
jor es una linea de un verso; habiéndola escuchado, uno se apacigua.

102+ Y uno podria recitar cien versos compuestos de palabras sin
sentido; mejor es una palabra del Dhamma: habiéndola escucha-
do, uno se apacigua.

103+ Uno podria conquistar a un millén de hombres en batalla,
pero deberia conquistarse s6lo a s mismo. Ese en verdad es el
conguistador supremo.

104-105 » Ciertamente es mejor conguistarse a uno mismo que a esa
otra humanidad; para un hombre que se ha domado a s{ mismo, que
vive siempre controlado, ni deva, ni Gandhabba™, ni Mara junto
con Brahma™ pueden convertir en derrota la victoria de tal hombre.

106+ Uno podria ofrecer mil, mes por mes por cien afios, y podria
honrar aun por un instante a uno que se ha perfeccionado a si mismo;
de verdad este homenaje es mejor que cien afios de ofrecimiento.

107 = Una persona podria adorar al fuego en el bosgue por cien
aiios y podria honrar aun por un instante a uno que se ha perfec-
cionado a si mismo; de verdad este homenaje es mejor que cien
afnos de ofrecimiento.

* Gandhabbea: Cierto tipo de deva, un miisico celestial
* Brahma: Dios, ser superior a las divinidades.
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108 » Cualquier regalo u ofrenda en el mundo que uno deseoso de
mérito podria ofrecer durante un ano, aun todo esto no equivale a
una cuarta parte: La reverencia a los Rectos es mejor.

109 » Para ese que tiene siempre el hdbito de reverenciar v honrar
a los mayores, cuairo cosas aumentan: Vida, belleza, felicidad,
fortaleza.

110+ % uno podria vivir cien afios sin virtud, sin concentracion;
mejor es un dia de vida del virtuoso, del meditador.

111 =% uno podria vivir cien afios sin sabiduria, sin concentra-
cidn; mejor es un dia de vida del sabio, del meditador.

112+ % uno podria vivir cien afios indolente, bajo en esfuerzo;
mejor es un dia de vida de uno que genera esfuerzo intenso.

113« % uno podria vivir cien afios no viendo el surgir v el cesar;
mejor es un dia de vida de uno que ve el surgir v el cesar.

114« % uno podria vivir cien afios no viendo el estado inmortal;
mejor es un dia de vida de uno que ve el estado inmortal.

115« % uno podria vivir cien afios no viendo el Dhamma supre-
mo: mejor es un dia de vida de uno que ve el Dhamma supremo®2.

3

= “Dhamima supremo” significa los nueve Dhammas ultramundanos (cuatro
Senderos, cuatro Fruiciones v Nibbana).
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CAPITULO IX

EL MAL
e,

116 = Uno deberia apresurarse hacia el bien; contener la mente
del mal. Porque la mente de uno que hace lentamente el bien, se
deleita en el mal.

117 = 5i un hombre hiciese el mal, no deberia hacerlo una y otra
vez, no deberia complacerse en éste. La acumulacién del mal es
sufrimiento.

118 » 5i un hombre hiciese el bien, deberia hacerlo una v otra
vez, deberia complacerse en éste. La acumulacién del bien es
felicidad.

119 = Aun el malo ve el bien mientras el mal no madura. Pero
cuando el mal madura, entonces los males el malo ve.

120 = Aun ¢l bueno ve el mal mientras el bien no madura. Pero
cuando el bien madura, entonces los bienes el bueno ve.

121 « No deberia desdefar el mal: “Este no vendri a mi”". Aun la
vasija de agua se llena con la gota de agua que cae. Acumulin-
dolo poco a poco, el necio se llena de mal.

122 « No deberia desdeifiar el bien: “Este no vendrd a mi". Aun la
vasija de agua se llena con la gota de agua que cae. Acumuléin-
dolo poco a poco, el sabio se llena de bien.

123 « Asi como el mercader con poca escolta, con mucha riqueza,
evita el camino peligroso, asi como uno que desea vivir, evita el
veneno, uno deberia evitar los males.
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124 » 51 en la mano no hubiese herida, podria acarrear veneno con
la mano; el veneno no afecta a uno sin herida. No hay mal para
uno que no lo hace.

125 » Ese que ofende al hombre inofensivo, al hombre puro, sin
imperfeccion, el mal retorna a ese mismo necio como polvo fino
lanzado contra el viento.

126 » Algunos nacen en el vientre, los malhechores en el infier-
no, los bien-idos van al cielo, aquellos sin contaminantes van al
Mibbana.

127 = Ni en el firmamento, ni en el medio del mar, ni entrando en
una grieta en las montafias, no existe region en la tierra donde
estando parado, uno se podria liberar de la mala accion.

128 « Wi en el firmamento, ni en el medio del mar, ni entrando en
una grieta en las montafias, no existe region en la tierra donde
estando parado, la muerte no lo someta a uno.
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CAPITULO X

EL CASTIGO
==

128 » Todos tiemblan ante el castigo, todos temen a la muerte.
Haciendo la comparacién con uno mismo, uno no deberia dafar,
ni deberia hacer dafiar.

130 = Todos tiemblan ante el castigo, todos aman la vida. Hacien-
do la comparacién con uno mismo, uno no deberia dafiar, ni de-
beria hacer dafiar.

131 = Ese que buscando su propia felicidad lastima con el palo a
seres deseosos de felicidad, no obtiene felicidad en el méds alli.

132 » Ese que buscando su propia felicidad no lastima con el palo
a seres deseosos de felicidad, obtiene felicidad en el mas alld.

133 * No hables agresivamente a nadie; los agredidos podrian re-
plicarte. En realidad el lenguaje abusivo es sufrimiento; las ven-
ganzas podrian afectarte.

134 » 5i como un gong roto no reverberas ti mismo, eres ese que
ha alcanzado el Nibbana. No existe represalia en ii.

135 » Como el vaquero que con ¢l palo hace que las vacas vayan
al campo, de la misma forma la vejez v la muerte se llevan la
vida de los seres.

136 » Aun cuando realiza malas acciones, el necio no compren-
de. Ese sin inteligencia sufre por las propias acciones como uno
quemado por el fuego.

137 » Aquel que con el palo acomete a los inofensivos, a los ino-
centes, va muy pronto a cierta condicidn entre diez.
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138 » Experimentaria sensacidn dolorosa, empobrecimiento,
fractura del cuerpo, enfermedad grave o trastorno de la mente™.

139 » Problema con el rey, calumnia seria, pérdida de familiares,
descomposicion de posesiones.

140 = Luego el fuego quema sus casas. Después de la disolucion
del cuerpo, ése sin sabiduria surge en el infierno.

141 = Wi andando desnudo, ni las trenzas, ni el lodo, ni el ayuno,
ni acostarse en suelo pedregoso, ni polvo, ni barro, ni el esforzar-
se en cuclillas, purifican al mortal que no ha trascendido la duda.

142 = No obstante adornado, si anduviese calmo, sereno, contro-
lado, seguro, casto, habiendo abandonado la violencia hacia to-
dos los seres: jEste es un brahmiin, un asceta, un bhikkhu!

143 = El hombre contenido por la vergiienza, jexiste alguno en el
mundo, ese que evita el reproche como el buen caballo, el latigo?

144 » Como un buen caballo fustigado por el latigo, sed enérgicos
con sentido de urgencia. Con fe, con virtud, con energia, con
concentracitn, con discernimiento del Dhamma®, los atentos,
dotados de visidn y conducta, abandonardn este sufrimiento, que
no es poco.

145 = Los irrigadores canalizan el agua, los flecheros enderezan
las flechas, los carpinteros doblan la madera, los déciles se do-
man a si mismos.

* Este verso y los dos siguientes son continuacidn del verso 137, En estos versos
se enumeran las diez condiciones.
¥ “Discernimiento del Dhamma™ se refiere a la facultad de la sabiduria.
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CAPITULO X1

LA VEJEZ
o,

146+ ; Qué es la risa, qué es el jibilo cuando [el mundo] siempre estd
ardiendo? Envueltos en la oscuridad, ; por qué no busciis la luz?

147 » Mira esta figura adornada, una pila de llagas, erguida, en-
ferma, muy considerada; en ésta no hay estabilidad perdurable.

148 » Avejentada es esta materia, nido de enfermedades, putrefac-
ta, este apestoso conglomerado se rompe porque la vida conclu-
ye en la muerte™.

149 « Como calabazas descartadas en otofio son estos huesos
blancuzcos. Habiéndolos visto, jcudl es el deleite?

150 » Ciudad construida de huesos, cubierta de came y sangre:
Alli estin depositadas la vejez v la muerte, la vanidad vy la in-
gratitud.

151 « Envejecen los bien decorados carruajes de los reyes, tam-
bi¢n el cuerpo llega a la vejez. Pero el Dhamma de los santos no
envejece; esto los santos proclaman entre los santos™.

152 » Este hombre que ha oido poco, envejece como el buey; sus
carnes aumentan, su sabiduria no aumenta.

¥ Este verso fue pronunciado por el Buddha a Therd Utiarf, una monja
(bhikkhuni) que tenia ciento veinie afios de edad. El comentario explica que ella
alcanzd el primer estado de Iluminacidn despuds de escuchar el verso.

* Alternativa (no sustentada por el Comentario): Los sanios hacen que oiros
santos realmente CoONOECan esio.
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153 = He andado en el ciclo por muchos nacimientos, buscando
sin encontrar al constructor de la casa. Nacer una y otra vez es
sufrimiento.

154 = ;Constructor de la casa, te he visto! No hards de nuevo la
casa. Todas tus vigas estin rotas; el techo de la casa, destruido.
La mente ha ido a lo Incondicionado, alcanzé la extincidn de los
deseons.

155 = Wo habiendo practicado la vida pura, no habiendo obtenido
rigqueza en la juventud, se consumen como garzas viejas en un
lago agotado de peces.

156 = Wo habiendo practicado la vida pura, no habiendo obtenido
riqueza en la juventud, yacen suspirando pasados™, como [fle-
chas] disparadas por el arco.

¥7

- C. *Yacen lamentindose, afligiéndose, gimiendo acerca de las cosas hechas
en el pasado™.
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CAPITULO XII

UNO MISMO
ity

157 = 51 uno se quisiese a si mismo, deberia cuidarse bien. El sa-
bio deberia guardar alguna vigilia de las tres.

158 = Primero uno deberia establecerse a si mismo en lo correcto,
después deberia aconsejar a otro. [As{] €l sabio no se contaminaria.

159+ 5i hiciese a si mismo como aconseja a otro, realmente es-
tando bien entrenado, entrenaria. Porque en verdad es dificil en-
trenarse uno mismao.

160 » Uno mismo es realmente ¢l protector de uno mismo. ;Qué
otro protector habria? En verdad, entrendndose bien a si mismo,
uno obtiene un protector dificil de obtener.

161 = En verdad el mal hecho por uno mismo, producido por uno
mismo, originado en uno mismo, tritura a ese sin inteligencia
como el diamante a la gema hecha de piedra.

162 » Su continua mala moralidad lo cubre como la enredadera
mialuva al arbol sala; asi éste se hace a si mismo lo gque su ene-
migo desea para €l.

163 » Ficiles de hacer son las [acciones] malas v perjudiciales
para uno mismo, pero esa que es benéfica v buena, ésa, en ver-
dad, es muy dificil de hacer.

164 » Aguel sin inteligencia, que a causa de una creencia perversa
desdefia la ensenanza de los Arahants, de los Nobles, de los que
viven en el Dhamma, fructifica, como los frutos del bambii, para
la destruccidn de si mismo.
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165 = En verdad uno mismo hace el mal, uno mismo se contami-
na: uno mismo no hace el mal, uno mismo se purifica. La pureza
v la impureza dependen de uno mismo. Uno no puede purificar
a otro.

166 = Por el bien de otro. no obstante grande, uno no deberia ha-
cer disminuir su propio bien. Habiendo comprendido su propio
bien, deberia ocuparse de su propio bhien.
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CAPITULO XIII

EL MUNDO
el

167 » Uno no deberia seguir la cosa baja. No deberfa vivir con
negligencia. No deberia sostener creencia falsa. No deberia ser
uno que prolonga el mundo.

168 » No sea negligente estando parado. Practique el Dhamma
bien practicado. El que practica el Dhamma duerme feliz en éste
v en el otro mundo.

169 » Uno deberia practicar bien el Dhamma. No deberia practi-
carlo mal. El gque practica el Dhamma duerme feliz en éste y en
el otro mundo.

170 » Uno deberia verlo como una burbuja, lo deberia ver como
un espejismo. El rey de la Muerte no ve a ese que mira al mundo
de esta manera.

171 = Venid, ved este mundo que se asemeja a un carruaje real
adomado, donde los necios se hunden; no existe pantano para
los que comprenden.

172 « Ese que antes fue negligente pero que después no lo es, ése
ilumina este mundo como la luna liberada de la nube.

173 = Ese que cubre con el bien la mala accién realizada, ése ilu-
mina este mundo como la luna liberada de la nube.

174 « Ciego es este mundo. Poca [gente] aqui ve. Como pdjaro
liberado de la red, poca [gente] va al cielo.



[191]

175+ Los cisnes van en la via del sol. Aquellos con poderes van
por el espacio. Habiendo conquistado a Mara con sus cohortes,
los sabios salen del mundo.

176 » Para la criatura que dice falsedades, que transgrede una sola ley,
que desecha el otro mundo, no existe mal que no pueda ser hecho.

177 = En verdad los avaros no van al mundo de los devas. Los ne-
cios ciertamente no elogian la generosidad. Pero el sabio, rego-
cijandose en la generosidad, s6lo por esto es feliz en el mds alla.

178 = Mejor que la soberania sobre la tierra, que ir al cielo o do-
minar al mundo, es el Fruto de la Entrada en la Corriente®.

2 “Enarrada en la Corriente” es el primer sstado de Tliiminacisn
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CAPITULO XIV

EL BUDDHA
="

179 » ; Por cudl senda conduciréis™ al Buddha de dominio infini-
to, que no deja huella, cuya victoria es irreversible, cuya victoria
no es seguida por nada en el mundo?

180 = ; Por cudl senda conduciréis al Buddha de dominio infinito,
que no deja huella, en quien no existe la red adherente del deseo
capaz de conducirlo a alguna parte?

181 » Aun los devas aman a esos sabios consagrados a la medi-
tacion, deleitados en la paz de la renunciacion, los atentos, los
Buddhas.

182 = Dificil es nacer como humano. Dificil es la vida de los mor-
tales. Dificil es escuchar el Dhamma verdadero. Dificil es la apa-
ricion de los Buddhas.

183 = No hacer ningiin mal. Generar el bien. Purificar la propia
mente. Esta es la ensefianza de los Buddhas.

184 = La paciencia, la tolerancia, es la mejor virtud. El Nibb na
es lo mejor, dicen los Buddhas. No es un renunciante el que dafia
a otro, ni un asceta el que oprime a otro.

185+ No ofender, no dafar, contencidn de acuerdo con los Precep-
tos Fundamentales™, moderacién en la comida, residencia aislada,
aplicacion a la mente superior. Esta es la ensefianza de los Buddhas.

¥ Se refiere a “llevar a un mal lugar™, es decir, “hacer caer en falta™.
* Se refiere a las 227 reglas de los bhikkhus contenidas en el Patimokkha.
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186-187 = Ni siquiera con una lluvia de monedas es posible satis-
facer los deseos sensuales. Los deseos sensuales dan sufrimien-
tos ¥ pocas satisfacciones. El sabio, comprendiendo asi, no se
deleita ni siguiera en los placeres celestiales. El discipulo del
Buddha se deleita en la destruccion del deseo.

188 » En verdad muchos humanos, incitados por el miedo, van
por refugio a montaias, bosques, parques, arboles y templos.

189 » Este no es un refugio seguro, éste no es el refugio superior.
Habiendo venido a este refugio uno no se libera de todo el su-
frimiento.

190-192 » Pero aquel que ha ido por refugio al Buddha, al Dham-
ma y al Sangha® y que ve con recto entendimiento las Cuatro
Nobles Verdades: Sufrimiento, Origen del Sufrimiento, Trascen-
dencia del Sufrimiento y el Noble Octuple Sendero que conduce
a la pacificacion del sufrimiento, habiendo venido a este refugio
se libera de todo el sufrimiento. Este en verdad es un refugio
seguro, dste es el refugio superior.

193 = Dificil de encontrar es el hombre de raza noble; €ste no nace
dondequiera. Donde este sabio nace, esa familia prospera en fe-
licidad.

194 = Feliz es la aparicion de los Buddhas. Feliz es la exposicion
del Dhamma verdadero. Feliz es la concordia en la Orden. Feliz
es la prictica de aquellos en concordia.

195-196 » Aquel que reverencia a aquellos dignos de reverencia,
a los Buddhas o a los Discipulos, a los que han trascendido las
expansiones, a los que han cruzado el pesar v el lamento, no es
posible calcular el mérito, *éste es tanto”, de aquel gque reverencia
a éstos, a tales que carecen de miedo, a los desapasionados.

' Se refiere a los discipulos Numinados del Buddha
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CAPITULO XV

LA FELICIDAD
et

197« En verdad vivimos bien felices, sin odios entre los que
odian. Entre los hombres que odian sin odios vivimos.

198 » En verdad vivimos bien felices, sin aflicciones entre los afli-
gidos. Entre los hombres afligidos sin aflicciones vivimos.

199+ En verdad vivimos bien felices, sin empefios entre los que se
empeian. Entre los hombres que se empeiian sin empeiios vivimos.

200+~ En verdad vivimos bien felices sin nada nuestro. Como los
Dioses Radiantes estaremos nutriéndonos del deleite.

201 » Wenciendo, uno engendra odio. El vencido yace sufriendo. Ha-
biendo abandonado la victoria vy la derrota, el pacifico yace feliz.

202+ No hay fuego como la pasion; no hay crimen como el odio;
no hay sufrimiento como los agregados; no hay felicidad supe-
rior a la Paz™.

203+ El hambre es la mayor enfermedad: las formaciones son el
mayor sufrimiento. Comprendiendo esto de acuerdo con la reali-
dad. Juno realiza] el Nibbéina, la Felicidad Suprema.

204 » La salud es la mejor ganancia; el contentamiento es la me-

jor riqueza; alguien de confianza es el mejor familiar; el Nibbana
es la Felicidad Suprema.Suprema.

* Se refiere a la Paz del Nibbana.
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205+ Habiendo embebido el sabor de la soledad v de la Paz, be-
biendo el sabor de la dicha del Dhamma, uno se torna sin inquie-
tud, sin mal.

206+ Es bueno ver a los Nobles, la asociacion con ellos es siem-
pre felicidad; no viendo a los necios, uno estarfa siempre feliz.

207 » Ese que anda en compaiia de los necios se lamenta por lar-
eo tiempo. La convivencia con necios siempre es sufrimiento,
como con el enemigo. Pero la convivencia con el sabio es felici-
dad, como el encuentro con familiares.

208+ Por lo tanto, asdciese con este buen hombre, sagaz, noble,
que realiza los deberes, que tiene el hdbito de soportar, instrui-
do, inteligente, sabio, como la luna [se asocia] con la senda de
estrellas.
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CAPITULO XVI

EL AFECTO
I.wi

209+ Aplicindose uno mismo en lo indebido v no aplicindose en
lo debido, abandonando lo benéfico, asiendo lo placentero, uno
envidia a ése aplicado a si mismo.

210+ Mo se relacione con lo querido, nunca con lo no querido. No
ver lo querido y ver lo no querido es sufrimiento.

211 » Por lo tanto, no haga nada querido, porque separarse de lo
querido es perjudicial. En esos que no tienen nada querido v no
querido no existen nudos®,

212 » De la aficidn surge pesar; de la aficion surge miedo. En ése
liberado de la aficién no hay pesar, ;de dénde miedo?

213 » Del carifio surge pesar; del carifio surge miedo. En ése libe-
rado del carifio no hay pesar, ;de dénde miedo?

214 = Del deleite surge pesar; del deleite surge miedo. En ése li-
berado del deleite no hay pesar, ;de donde miedo?

215 =De la sensualidad surge pesar; de la sensualidad surge mie-
do. En ése liberado de la sensualidad no hay pesar, ;de dénde

miedo?

216 = Del deseo surge pesar: del deseo surge miedo. En ése libe-
rado del deseo no hay pesar, ;de donde miedo?

GanthT". nudos. es un érmino téenico. Véase Andlisis v Comentario del verso.
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217 =La gente quiere a ese que realiza su propia tarea, dotado de
virtud v visidn, establecido en el Dhamma, que ha experimenta-
do la Verdad.

218 = Ese que ha generado deseo por lo Inefable v lo ha tocado
con la mente, que su mente no estd confinada a los placeres sen-
suales se llama “uno que va corriente arriba”.

219 « Familiares, amigos v simpatizantes reciben con alegria al
hombre que ha retomado de lejos con bien, que ha estado ausen-
te por mucho tiempo.

220+ De la misma manera las buenas acciones también reciben al
bienhechor que ha ido de este mundo al otro, como los familiares
al ser querido que ha retornado.
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CAPITULO XVII

LA IRA
e,

221 = Uno deberia abandonar la ira, eliminar la vanidad, trascen-
der toda atadura. Los sufrimientos no sobrevienen a ese que no
se apega a la mente y al cuerpo, al que no posee nada.

222 » Ese que contiene la ira naciente como a un carro descontrola-
do, a ése yo llamo un auriga. La otra gente sélo sujeta las riendas.

223 » Uno deberia conquistar el odio con el amor; deberia con-
quistar el mal con el bien; deberia conquistar la mezquindad con
la generosidad, la mentira con la verdad.

224 » Uno deberia decir la verdad: no deberia enojarse; cuando
le piden, deberia dar aunque sea un poco. Por estos tres medios,
uno puede ir a la presencia de los devas.

225 » Inocuos son esos sabios, siempre contenidos con el cuerpo;
ellos van al lugar imperecedero, donde habiendo ido, no padecen.

226 » Los contaminantes desaparecen en los siempre despiertos
que se entrenan dia y noche, en aquellos resueltos por el Nibbana.

227 » Esto es viejo, Atula, esto no es de hoy: Critican al que esti
sentado en silencio; critican al que habla mucho: también criti-
can al que habla con mesura. No existe en el mundo alguien no
criticado.

228+ No hubo y no habrd v no existe ahora hombre completa-
mente criticado o completamente elogiado.

229+ Pero los sabios, examinando dia tras dia, elogian al de con-
ducta intachable, inteligente, equipado con virtud v sabiduria.
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230+ ; Quién puede criticar a ese que es como una moneda de
oro puro? Aun los devas elogian a ése, incluso por Brahma es
elogiado.

231 =« Uno deberia cuidarse de la irritabilidad corporal; deberia
ser controlado con el cuerpo. Abandonando la mala conducta
corporal, deberia andar con buena conducta corporal.

232 » Uno deberia cuidarse de la irritabilidad verbal; deberia ser
controlado con la palabra. Abandonando la mala conducta ver-
bal, deberia andar con buena conducta verbal.

233 = Uno deberia cuidarse de la irritabilidad mental; deberia ser
controlado con la mente. Abandonando la mala conducta mental,
deberia andar con buena conducta mental.

234 » Los sabios son controlados con el cuerpo, controlados tam-
bién con la palabra, controlados con la mente; en verdad, ellos
estin perfectamente controlados.
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CAPITULO XVIII

LAS IMPUREZAS
sty

235+« Ahora eres como una hoja seca vy los mensajeros de la
muerte estin frente a ti. En el umbral de la muerte estds parado
pero no tienes aprovisionamiento.

236 » Haz una isla de ti mismo, esfuérzate pronto, s€ sabio. Sien-
do uno que ha expulsado las manchas, sin mécula, entrards en el
plano celestial de los Nobles.

237+ Y ahora eres uno cuya vida ha concluido; has llegado a la
presencia de la muerte. No hay albergue para ti en el medio [del
camino] v aun asi no tienes aprovisionamiento.

238 « Haz una isla de ti mismo, esfuérzate pronto, s€ sabio. Sien-
do uno que ha expulsado las manchas, sin mdacula, no irds de
nuevo al nacimiento ¥ la vejez.

239 » Gradualmente, poco a poco, momento a momento, el sabio
deberia remover la impureza de si mismo como el platero [re-
mueve] la de la plata.

240+ Como el dxido originado del hierro, que habiendo surgido
de éste, a este mismo corroe, asi las propias acciones conducen
al trasgresor a un mal destino.

241 « La no repeticidn es el defecto de los Mantras: la falta de
mantenimiento es el defecto de las casas; la indolencia es el de-

fecto de la belleza; la negligencia es el defecto del que cuida™.

* Se refiere al que cuida la mente de las impurezas mentales.
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242 = La mala conducta es la mancha de la mujer; la mezquindad
es la mancha del dador. En verdad los malos estados son man-
chas en éste v en el otro mundo.

243 = Mayor mancha que estas manchas es la ignorancia: La peor
de las manchas. Habiendo abandonado esta mancha, bhikkhus,
sed inmaculados.

244« La vida es ficil para el que no tiene vergiienza, atrevido
como un cuervo, detractor, pretencioso, imprudente, que vive
con impureza.

245=Pero la vida es dificil para el que posee vergiienza, que
siempre busca la pureza, que carece de asimiento, prudente, para
el que vive puro, para el que discierne.

246-247 » Ese que mata a un ser viviente y que habla falsedades,
toma lo no dado en el mundo v va con la esposa de otro, y ese
hombre que se dedica a la bebida intoxicante, ¢se, aqui en este
mundo, arranca su propia raiz.

248 = {Hombre, comprende asi!: Las cosas malas son incontrola-
bles. No dejes que la avidez y lo que no es el Dhamma te subyu-
guen en un sufrimiento prolongado.

249+ En verdad la gente da de acuerdo a la fe, de acuerdo a la
satisfaccidon. Y ese que agqui estd descontento con la comida y
bebida de otros, ése, en el dia o en la noche, no alcanza concen-
tracidn.

250 = Pero ése en el que estd extirpado, erradicado, destruido éste
[descontento]. €se, en verdad, en el dia o en la noche, alcanza
concentracion.

251 = No hay fuego como la pasidon; no hay aferramiento como
el odio; no hay red como la ignorancia; no hay rio como el
deseo.
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252 » Facil de ver es la falta de otro, pero realmente dificil de ver
es la de uno mismo. En verdad éste avienta las faltas de otros
como la cdscara [del grano] pero oculta las de uno mismo como
el jugador tramposo, la mala mano.

253 » Los contaminantes aumentan del que ve las faltas de otros,
del siempre irritable. Lejos estd éste de la extincion de los con-
taminantes.

254 » Mo hay pisada en el espacio; no hay asceta fuera [de la en-
sefianza del Buddhal; la humanidad se deleita en la mundanidad;
los Tathagatas™ carecen de mundanidad.

255+ Mo hay pisada en el espacio; no hay asceta fuera [de la en-

seflanza del Buddha]; no hay fendmenos condicionados eternos:
no hay perturbacion en los Buddhas.

1 a vor “Tathfgara™ ez sindnimo de Roddha
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CAPITULO XIX

EL JUSTO
oty

256 » Uno no estd establecido en el Dhamma porque decidiese un
caso arbitrariamente. Pero ese que considerase ambas, evidencia
y no evidencia, sabio es.

257 « El protector de la ley, el sabio, que conduce a otros sin arbi-
trariedad, con justicia, con imparcialidad, se llama “uno que estd
establecido en el Dhamma™.

258 « Porque habla mucho, no por esto es sabio. Ese con seguri-
dad. sin enemistad, sin miedo, es llamado sabio.

259 « Porque habla mucho, no por esto es sostenedor del Dham-
ma. Pero ese que aun habiendo escuchado poco, ve el Dhamma
con ¢l cuerpo. ese que no es negligente con el Dhamma, ése en
verdad es sostenedor del Dhamma.

260 « Porque el cabello de su cabeza sea cano, no por esto es un
antiguo. Ese de edad madura se llama “viejo vano™.

261+ En éste hay veracidad vy Dhamma, inocuidad, disciplina,
amansamiento:; este sabio que ha expulsado las impurezas, en
verdad se llama “antiguo™.

262 « No por mera elocuencia o por apariencia de belleza, el
envidioso, avariento, fraudulento es un hombre de buena na-
turaleza.
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263« Pero ése en el que estd extirpado, erradicado, destruido
esto™”, ese sabio que ha expulsado el odio. se llama “uno de bue-
na naturaleza”.

264 » No por la tonsura es asceta. Sin observancia, hablando fal-
sedad, lleno de anhelo y apego, ;asceta serd?

265 » Pero ese que en todos los modos calma los males miniscu-
los v mayiisculos, por haber calmado los males se llama “asceta™.

266 » Porque pida comida a otros, no por esto es un bhikkhu; ha-
biendo aceptado una doctrina dispar. no por esto es un bhikkhu.

267 » Ese que aqui, habiendo removido el mal v el bien, poseedor
de la vida pura, que anda en el mundo con discernimiento, ése en
verdad se llama “bhikkhu™.

268 » No por el silencio es sabio el ignorante, el confundido. Pero
ése, que como sosteniendo una balanza toma lo mejor, sabio es.

269 » Evita los males ese sabio, por esto €l es sabio. Ese que com-
prende ambos” en el mundo, por esto se llama “sabio™.

270 » Porque dafa a seres vivientes, por eso no es Noble. Debido
a la inocuidad hacia todos los seres vivientes se llama “MNoble™.

271-272 = No por la mera disciplina moral o por mucho aprendi-
zaje o por la obtencién de concentracion o por morar en aisla-
miento, [pensando] “toco la dicha de la renunciacién no experi-
mentada por los seres ordinarios™, [asi] bhikkhu, uno no deberia
darse por satisfecho sin haber alcanzado la extincion de los con-
taminantes.

* Se refiere a la envidia, avaricia, eteélera, del verso anterior. Véase Anilisis y
Comentario.
7 De acuerdo con el Comentario se refiere a los agregados inlernos y exiernos.
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CAPITULO XX

EL SENDERO
o,

273+ De los senderos, el dctuple es el mejor; de las verdades, las
cuatro sentencias; la ausencia de pasion es el mejor de los esta-
dos; v de los bipedos, el que ojos tiene.

274 » Este es el tnico sendero, no existe otro para la purificacién de
la vision. Entrad vosotros en éste; éste es el desconcierto de Mara.

275+« Entrados en éste, vosotros pondréis fin al sufrimiento. Ha-
biendo comprendido cdmo quitar el dardo, os he proclamado el
sendero.

276 » Proclamadores son los Tathagathas. Por vosotros debe ser
hecho el esfuerzo. Habiendo entrado [en el sendero] los medita-
dores se liberardn del vinculo de Mara.

277 » “Todos los fendmenos condicionados son impermanentes”.
Cuando uno ve esto con sabiduria, entonces siente hastio del su-
frimiento. Este es el sendero de la purificacion.

278 = “Todos los fendmenos condicionados son insatisfactorios”.
Cuando uno ve esto con sabiduria, entonces siente hastio del su-
frimiento. Este es el sendero de la purificacion.

279+ “Todos los estados son impersonales™. Cuando uno ve esto
con sabiduria, entonces siente hastio del sufrimiento. Este es el
sendero de la purificacion.

280+ No esforzdndose cuando es tiempo de esfuerzo, cuando uno es
joven, fuerte; el perezoso, aquel de mente débil, inclinado a la ocio-
sidad, indolente, no alcanza el sendero por medio de la sabiduria.
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281 » Guardando ¢l lenguaje, bien contenido con la mente, uno
no deberia hacer mal con el cuerpo, deberia purificar estos tres
cursos de accion. [De esta forma)] conseguiria el sendero procla-
mado por los videntes.

2g2 » De la meditacion, en verdad, surge la sabiduria; sin medita-
cion hay disminucion de sabiduria. Habiendo comprendido este
doble camino de progreso vy retroceso, asi uno mismo deberia
establecerse, de forma tal que aumente la sabiduria.

283 = Cortad el bosque [el deseo], no el drbol. Del bosque surge
el miedo. Bhikkhus, habiendo cortado el bosque vy la maleza,
permaneced sin bosques.

284 = Mientras el deseo del hombre hacia las mujeres, aun un
mero vestigio, no se corte, entonces éste, en verdad, es uno de
mente amarrada como el becerro mamando la leche de la madre.

285+« Arranca la afeccidn de ti mismo como el lirio otofial con la
mano. Cultiva el sendero a la paz, el Nibbana, expuesto por el
bhien-ido.

286 = “Aqui residiré en la estacion de lluvias, aqui en el invierno y
el verano™. Asi piensa el necio, el peligro no comprende.

287 = La muerte se lleva al hombre de mente apegada, intoxicado
con hijos v ganado, como la gran correntada se lleva al poblado
dormido.

288 = No son los hijos para proteccion, ni padre tampoco, ni pa-
rientes. Para uno afectado por el terminador, entre familiares no
hay proteccidn.

289 » Comprendiendo este hecho, el sabio, contenido por la vir-
tud, deberia despejar rdpidamente el sendero que conduce al
Nibbana.
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CAPITULO XXI

MISCELANEA
Wi,

200+ Si al abandonar una moderada cantidad de felicidad viese
abundante felicidad. el sabio, viendo la abundante felicidad, de-
beria dejar esta moderada cantidad de felicidad.

291« Ese que enredado en los lazos de la enemistad, desea su
propia felicidad causando sufrimiento a los demas, no se libera
de la enemistad.

202 » Eso que se debe hacer es desechado y se hace lo que no se
debe hacer; los contaminantes de esos arrogantes, de esos negli-
gentes, aumentan.

293 » Pero de esos en quienes la atencién en el cuerpo estd siem-
pre bien emprendida. esos que no atienden lo que no se debe
hacer, los perseverantes en la tarea, los contaminantes de los
atentos, de los que comprenden claramente, desaparecen.

294 « Habiendo matado a la madre, al padre v a dos reyes guerre-
ros, habiendo destruido el reino junto con sus sibditos, ileso se
va el brahmdan™.

295 » Habiendo matado a la madre, al padre v a dos reyes ilustra-
dos, habiendo destruido un mal camino como quinto, ileso se va
el brahmdn.

206 = Bien despiertos despiertan siempre los discipulos de Gota-

ma, en quienes dia y noche, constantemente, existe la atencidn
dirigida al Buddha.

* En éste y en el siguiente verso, la madre es el deseo, el padre es la vanidad, el
reino junto con sus sibditos son las doce bases de los sentidos.
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267 » Bien despiertos despiertan siempre los discipulos de Gota-
ma, en quienes dia y noche, constantemente, existe la atencion
dirigida al Dhamma.

208 » Bien despiertos despiertan siempre los discipulos de Gota-
ma, en quienes dia y noche, constantemente, existe la atencion
dirigida al Sangha™.

209 « Bien despiertos despiertan siempre los discipulos de Gota-
ma, en quienes dia v noche, constantemente, existe la atencién
dirigida al cuerpo.

300« Bien despiertos despiertan siempre los discipulos de Go-
tama, en quienes dia ¥y noche, constantemente, existe la mente
regocijada en la inocuidad.

301 = Bien despiertos despiertan siempre los discipulos de Go-
tama, en quienes dia y noche, constantemente, existe la mente
regocijada en la meditacion.

302 = Dificil es la renuncia; dificil es deleitarse [en la renuncia]:
dura, dificil es la vida del hogar; la convivencia con aquellos
que son diferentes es sufrimiento; el sufrimiento sobreviene al
viajero. Por lo tanto no sea un viajero; no sea uno a quien le so-
breviene el sufrimiento.

303 » Cualquier lugar que visita el crevente, el dotado de virtud,
poseedor de fama vy riqueza, alli mismo es honrado.

304 » Los santos son visibles desde lejos como una montafia ne-
vada. Los malos no son vistos aqui como flechas disparadas en
la noche.

305+ Sentado solo, acostado solo, andando activo solo, solo
disciplindndose a si mismo, seria uno que se deleita en la orilla
del bosque.

* Aqui “Sangha™ se refiere a los discipulos iluminados del Buddha.
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CAPITULO XXII

EL INFIERNO
e

306 = El decidor de falsedades va al infierno v también ése, que
habiendo hecho, dice: “No hago”. Estas gentes de acciones viles,
ambas, son iguales en el mas all4.

307 » Muchos que usan la tinica amarilla hasta el cuello son de
mala naturaleza, incontrolados: esos malos, debido a las malas
acciones, aparecen en el infierno.

308 = Mejor comer una bola de hierro ardiente como una flama
de fuego que el inmoral, el incontrolado, coma la comida de la
gente.

309 » Cuatro condiciones encuentra el hombre negligente que se
asocia con la esposa de otro: Adquisicion de demérito, mal sue-
fo, reproche, la tercera; el infierno, la cuarta.

310 = Adquisicidn de demérito y un mal destino, un breve placer
del atemorizado con la atemorizada, v el rey impone un duro cas-
tigo. Por lo tanto, el hombre no deberia asociarse con la esposa
de otro.

311 « Como la hierba kusa mal asida corta la misma mano, asi la
vida ascética mal agarrada lo arrastra a uno al infierno.

312 » Cualquier accion floja v practica impura, la vida de la pure-
za recordada con dudas, nada de esto es muy fructifero.

313 = 5i debiera hacer algo, que haga esto; deberia esforzarse en
esto con firmeza, porque una vida de renunciante laxa esparce
mucho polvo.
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314 « Mejor es no hacer una mala accidn; una mala accidn ator-
menta después. En cambio mejor es hacer una buena accién; ha-
biéndola hecho, no se arrepiente uno.

315« Como una ciudad fronteriza protegida adentro y afuera, asi
deberiais protegeros. Que el momento no escape de vosotros,
porque aquellos que dejan pasar el momento, se lamentan cuan-
do son consignados al infiermno.

316 » Se avergiienzan de lo que no hay que avergonzarse y no se
avergiienzan de lo que hay que avergonzarse: aceptando creen-
cias falsas, los seres van a un mal destino.

317 » Ven peligro en donde no hay peligro ¥ no ven peligro en
donde hay peligro; aceptando creencias falsas, los seres van a un
mal destino.

318 » Ven falta en donde no hay falta ¥ no ven falta en donde hay
falta; aceptando creencias falsas, los seres van a un mal destino.

319 = Pero comprendiendo lo que es falta como falta v lo que no
es falta como no falta, aceptando creencias correctas, los seres
van a un feliz destino.
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EL ELEFANTE
e,

320+ Yo, como elefante en la batalla, [que soporta] la flecha dis-
parada del arco. soportaré el abuso. En verdad, la mayoria de la
gente tiene mala moralidad.

321 = Conducen al [animal] domado a donde estd la gente, el rey
monta al [animal] domado. El domado es el mejor entre los hu-
manos, ese que soporta el abuso.

322« Excelentes son las mulas domadas, los purasangres del Sin-
dh vy los elefantes con colmillos, los grandes elefantes. Mejor que
éstos es uno que se ha domado a sf mismo.

323+ En verdad, no por medio de estos vehiculos uno iria a la
region inalcanzada. Asi, domiandose bien a si mismo, el domado,
domandose va.

324 = El elefante Dhanapala, en celo, dificil de controlar, amarrado,
no come bocado; el colmilludo recuerda la selva de los elefantes.

325+ Cuando es somnoliento y glotén, dormildn, dando vueltas
en el lecho como puerco alimentado con grano, el tardo entra una
y otra vez en el vientre.

326+ Anteriormente esta mente anduvo vagando como deseaba,
por donde queria, como le placia: hoy la sujetaré correctamente
como ¢l naire al elefante en celo.

327 » Deleitaos en la vigilancia, proteged vuestra mente; Como un
clefante hundido en el lodazal., desenterraos del mal lugar.
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328« 51 uno consiguiese a un companero sagaz con quien andar,
un sabio gque vive hien, superando todos los peligros, uno deberia
andar con éste, contento, atento.

329« 5i uno no consiguiese a un compaiero sagaz con quien an-
dar, un sabio que vive bien, deberia andar solo como el rey que
ha abandonado el reino conguistado, como el elefante Matadiga
en la selva.

330+ Es mejor andar solo, no hay compaferismo con el necio.
Uno deberia andar solo ¥ no hacer males, despreocupado, como
el elefante Mataaga en la selva.

331+ Los amigos son buenos cuando surge la necesidad; bueno
es estar satisfecho con cualquier cosa; bueno es el mérito al final
de la vida: buena es la remocion de todo el sufrimiento.

332+ Bueno es atender a la madre, bueno también es atender al
padre; bueno es atender a los renunciantes, bueno también es
atender a los brahmanes.

333« Buena es la virtud hasta la vejez; buena es la fe establecida;
bueno es alcanzar sabiduria; bueno es no hacer males.
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CAPITULO XXIV

EL DESEO
e,

334 « El deseo del hombre que actia con negligencia crece como
la enredadera maluva™. El brinca de existencia en existencia
como un mono buscando fruta en el bosque.

335+ A ése que en el mundo este vil vy adherente deseo somete,
sus pesares crecen como la hierba birana® cuando ha llovido.

336 » Pero ese que en el mundo somete a este vil deseo, dificil de
superar, sus pesares se desprenden como la gota de agua del loto.

337+ Por lo tanto os digo: jBuena suerte a todos los aqui con-
oregados! Excavad la raiz del deseo como el buscador de la raiz
ustra [excava) la hierba birana. Que Mara no os destruya una y
otra vez como la correntada al junco®.

338+ Como el drbol, aunque cortado, crece de nuevo cuando la
raiz estd firme y no estd dafiada, asi, cuando el deseo latente no
ha sido aiin erradicado, este sufrimiento surge una vy otra vez.

339« En ese que las treinta y seis corrientes® que fluyen hacia lo
placentero son poderosas, a ése de vision incorrecta, los torrentes
de pensamientos asociados con la pasién, lo arrastran.

340+ Las corrientes [del deseo] fluyen hacia todo. La enredade-
ra, habiendo nacido, permanece. Viendo a esta enredadera nacer,
cortad su raiz con sabiduria.

“Tipo de enredadera pardsita que lentamente destruye el drbol en donde crece.
* Tipo de hierba que crece ripidamente después de recibir el agua de Nuvia.

* UsTra es la raiz fragante de la hierba bfrana (Andropogon Muricatum)

# Véaze nota en el Andlisis v Comentario de este verso.
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341+ Los placeres de una criatura estin expandidos v enacei-
tados. Esos apegados al placer, que buscan lo placentero, esos
hombres, en verdad, experimentan nacimiento y vejez.

342« Las gentes, acosadas por el deseo, corren de lado a lado
como una liebre entrampada; amarradas con ataduras v lazos,
por mucho tiempo obtienen sufrimiento una v otra vez.

343« Las gentes, acosadas por el deseo, corren de lado a lado
como una liebre entrampada. Por lo tanto, anhelando la no pa-
s10n, uno mismo deberia descartar el deseo.

344 = Ese sin deseo. aficionado al bosque, liberado del bosque,
corre [regresa] a ese mismo bosque. Venid vy ved a este individuo;
liberado, regresa a la misma sumisidn.

345-346 = Los sabios dicen que una cadena de hierro, madera o
fibra no es un vinculo fuerte. Dicen los sabios que estar enarde-
cidos con pasion por joyas ¥ ornamentos, vy aficion por hijos y
esposas, es un vinculo fuerte, que arrastra hacia abajo, flojo [pero]
dificil de desatar. Pero habiendo cortado éste, aquellos sin aficion,
abandonando el placer de la sensualidad, del mundo se van.

347 » Aquellos inflamados por la pasion caen de nuevo en la co-
rriente generada por si mismos como la arafia en la red. Pero
los sabios, aquellos sin aficidn, habiendo cortado éste [vinculo],
abandonando todo el sufrimiento, se van.

348 » Abandona el pasado, abandona el futuro, abandona el pre-
sente; habiendo ido méds alla de la existencia, con la mente libe-
rada de todo, no irds de nuevo al nacimiento v la vejez.

349 = El deseo de la criatura perturbada por pensamientos de pa-
sion intensa, que contempla lo placentero, crece mucho. En ver-
dad. éste crea un vinculo fuerte.

350« Pero ese que se deleita calmando los pensamientos, que
siempre medita atento en lo desagradable, ése, en verdad, pondri
un fin [al deseo], ése cortard el vinculo de Mara.
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351 » Ha alcanzado el objetivo; sin miedo, sin deseo, sin mdcula,
ha quitado las espinas de la existencia. Este cuerpo es el idltimo.

352 = Sin deseo, sin agarre, experto en lenguaje v palabras, que
comprende la combinacion de letras, cudl precede vy cudl sigue,
éste, en verdad, se llama “uno en el dltimo cuerpo, gran sabio,
gran hombre™.

353 » Conquistador de todo, conocedor de todo, yvo soy, no conta-
minado entre todas las cosas. He abandonado todo, estoy libera-
do por la destruccion del deseo. Habiendo comprendido por mi
mismo, ;a quién deberia sefialar [como mi maestro]?

354 = El don del Dhamma** supera todo don; el sabor del Dham-
ma supera todo sabor; el deleite del Dhamma supera todo delei-
te; la destruccion del deseo supera todo el sufrimiento.

355+« Las riquezas dafian al [hombre] sin inteligencia pero no a
los que buscan la otra orilla. Ese sin inteligencia, por el deseo de
riquezas, se dafia a si mismo como dafia a otros.

356 » Los campos tienen el defecto de la cizana; esta humanidad,
el defecto de la pasidn. Por lo tanto, lo dado a aquellos sin pasidn
produce gran fruto.

357 » Los campos tienen ¢l defecto de la cizana; esta humanidad,
el defecto del odio. Por lo tanto, lo dado a aquellos sin odio pro-
duce gran fruto.

358 » Los campos tienen el defecto de la cizana; esta humanidad,
el defecto de la ignorancia. Por lo tanto, lo dado a aquellos sin
ignorancia produce gran fruto.

359 = Los campos tienen el defecto de la cizana; esta humanidad,
el defecto del deseo. Por lo tanto, lo dado a aquellos sin deseo
produce gran fruto.

 Se refiere a la ensefianza del Buddha.
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CAPITULD XXV

EL BHIKKHU
ekt

360~ Buena es la contencidon del ojo; buena es la contencidn del
ofdo; buena es la contencidn de la nariz; buena es la contencidn
de la lengua.

361« Buena es la contencidon del cuerpo; buena es la contencidn
de la palabra; buena es la contencion de la mente; buena es la
contencidén en todo. El bhikkhu que se contiene en todo, se libera
de todo el sufrimiento.

3562 = Ese que controla las manos, que controla los pies, controlado
en la palabra; ese que tiene el mejor control, que se regocija en la
introspeccion, sosegado, solitario, contento, a ése llaman bhikkhu.

363 » De ese bhikkhu que controla la boca, que habla sabiamente,
que no es orgulloso, v que ilustra tanto el texto como el signifi-
cado, dulce es su palabra.

364 » Morando en el Dhamma, deleitindose en el Dhamma, pon-
derando una v otra vez en el Dhamma, recordando el Dhamima,
el bhikkhu no se separa del Dhamma verdadero.

365+« Uno no deberia despreciar lo que ha obtenido ni andar envi-
diando lo gue los demis han obtenido. El bhikkhu que envidia a
otros no alcanza concentracion.

366+« No obstante que ha obtenido poco, si un bhikkhu no des-
precia lo obtenido, los devas en verdad elogian a este que vive
purc y activo.

367 » En ese que no existe “lo mio™ con respecto a toda la materia
v la mente y que no se lamenta por su inexistencia, ése en verdad
se llama “bhikkhu™.
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368« El bhikkhu que mora practicando amor benevolente, com-
placido en la Ensefianza del Buddha, alcanza el estado de Paz*,
la felicidad, la pacificacién de lo condicionado.

369« Desagua, bhikkhu, esta nave. Desaguada navegard rapido.
Habiendo eliminado la pasion v el odio, después irds al Nibbana.

370« Corte cinco, abandone cinco y ademds desarrolle cinco. El
bhikkhu que ha trascendido los cinco vinculos se llama “uno que
ha cruzado la correntada™.

371 = Medita bhikkhu: no seas negligente: no deleites tu mente en
el canal de la sensualidad. Que el negligente no trague una bola
de metal v quemindose solloce: “Esto es sufrimiento™.

372+ No hay absorcidon en aquel sin sabiduria; no hay sabiduria
en aquel sin absorcion. Aquel en el que hay absorcion y sabiduria
estd, en verdad, cerca del Nibbana.

373+ El bhikkhu de mente serena, que ha entrado en una casa va-
cia y que percibe claramente el Dhamma*®, experimenta un goce
superior al de los humanos.

374 » Cada vez que comprende el surgir y cesar de los agregados,
experimenta regocijo v deleite. Para los que comprenden, esto es
lo Inmortal.

375+« Aqui, éste es el comienzo para un bhikkhu sabio: Control
de las facultades, contentamiento y contencion en los Preceptos
Fundamentales.

376 = Asdciate con buenos amigos, con modos de vida puros,
activos. Que uno sea de conducta amable, de buen comporta-
miento. Después, experimentando mucho deleite, pondrd un fin
al sufrimiento.

* Se refiere al Nibbina.
4 Se refiere a los cinco agregados.
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377 » Como el jazmin deja caer las flores marchitas, asi bhikkhus,
removed el odio y la pasidn.

378« El bhikkhu de cuerpo tranquilo, de lenguaje tranquilo, sere-
no, bien compuesto, que ha expulsado las tentaciones del mundo,
se llama “pacifico™.

379« Exhdrtate a ti mismo; examinate a ti mismo. Protegido por
ti mismo, atento, vivirds en paz, bhikkhu.

380+ Uno mismo es realmente el protector de uno mismo. ;Qué
otro protector habria? Uno mismo es realmente el refugio de uno
mismo. Por lo tanto, refrénate a ti mismo como un mercader re-
frena a un buen caballo.

381 = El bhikkhu que experimenta mucho deleite, complacido en
la Ensenanza del Buddha, alcanza el estado de Paz, la felicidad,
la pacificacion de lo condicionado.

382« El bhikkhu joven consagrado a la Ensefianza del Buddha,
ése ilumina este mundo como la luna liberada de la nube.
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CAPITULO XXVI

EL BRAHMAN
wadkr,

383 » Esforzdndote, brahmin, corta la corriente, expulsa los de-
sens. Habiendo comprendido la extincién de lo condicionado,
brahmin, eres uno que conoce lo Increado.

384 » Después que el brahman ha trascendido las dos cosas*’, to-
das las ligaduras de ése que comprende, cesan.

385 » Para ése no existe el otro lado, ni este lado, ni ambos lados:
a ése sin afliccion, desuncido, yo llamo un brahmddn.

386+ Fse que medita, sin mancha, sentado solitario, sin conta-
minantes, que ha hecho su tarea, que ha alcanzado el méximo
objetivo, a ése yo llamo un brahmédn.

387 » Durante el dia resplandece el sol, en la noche brilla la luna.
En su armadura resplandece el guerrero, meditando resplandece
el brahmin. Pero ¢l Buddha, en todo el dia v la noche, resplan-
dece por su poder.

388 » Porque ha expelido el mal es un brahmin; porque vive en
paz se llama asceta. Removiendo su propia impureza, por esto se
llama renunciante.

389+ Un brahmén no deberia golpear a un brahmin ni deberia
soltar [odio] hacia €l. jInfortunio al que mata a un brahman! Y
también infortunio al que suelta odio hacia €l!

390 » Cuando la mente se contiene de lo placentero, esto no es de
poco beneficio para el brahmdin. Cada vez que la intencién de ha-
cer dafio cesa, sélo entonces, realmente se apacigua el sufrimiento.

41 8¢ refiere a la meditacion de ranguilidad v la meditacion de introspeccion.
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391 » Ese que no hace el mal con el cuerpo, con la palabra v con
la mente, contenido en tres lugares, a ése yvo llamo un brahmédn.

392+ De ése que uno aprende la Doctrina ensefada por el
Completamente [luminado, a ése uno deberia reverenciar respe-
tuosamente como un brahman reverencia el fuego del sacrificio.

395« No por las trenzas, ni por el clan, ni por el nacimiento, uno
es un brahmédn. En ése que hay veracidad y Dhamma, €se es puro
v ése es un brahmén.

394 » ; Cudl es el propdsito de tus trenzas, hombre necio? ;Cuil
el de ta vestimenta de venado? Hay una jungla dentro de ti v ti
ormmamentas afuera.

335 = El ser que usa trapos polvorientos, enjuto, con venas protube-
rantes, meditando solo en el bosque, a €se yo llamo un brahmén.

396+ Yo no llamo brahmadn al gque fue generado en el vientre, na-
cido de una madre [brahmdén]. Ese, si tiene algo™, [simplemente]
es uno que dice “bho™. Al que no tiene nada, sin apegos, a ése yo
llamo un brahmédn.

397 » Habiendo cortado toda atadura, ése gque realmente no tiem-
bla, que ha trascendido todos los vinculos, desuncido, a ése yo
llamo un brahméan.

398 » Ese que ha cortado la cincha vy la correa, la rienda con el
freno, que ha quitado la tranca, que ha comprendido, a ése yo
llamo un brahmdn.

399 » Ese que sin odio tolera el insulto y la prisién y el castigo,
que posee el poder de la paciencia que tiene la fortaleza de un
ejército, a ése yvo llamo un brahmédn.

** Se refiere a las obstrucciones o impurezas mentales que obsiruyen el camino
a la iluminacidn.
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400+ Ese que carece de odio, que observa la préictica, virtuoso,
sin preponderancia, controlado v que estd en su tiltimo cuerpo, a
ése llamo yo un brahmdn.

401 » Como el agua en la hoja del loto, como una semilla de mos-
taza en la punta de una lezna, ése que no se adhiere a la sensua-
lidad, a ése yo llamo un brahman.

402 » Ese que aqui mismo comprende la cesacién de su propio
sufrimiento, que ha descargado el peso, desuncido, a ése yo lla-
mo un brahmaén.

403 = Ese de profunda sabiduria, sabio, experto en el sendero co-
rrecto vy el sendero incorrecto, que ha alcanzado el maximo obje-
tivo, a ése yo llamo un brahmin.

404 « Ese que no se asocia con laicos, con renunciantes o con am-
bos, viviendo sin casa, deseando poco, a ése yo llamo un brah-
mién.

405 = Ese, que habiendo abandonado la violencia hacia los seres,
débiles v fuertes, no mata ni hace matar, a ése yo llamo un brah-
man.

406 = 5in hostilidad entre los hostiles, pacifico entre los violentos,
no aferrado entre los que se aferran, a ése yo llamo un brahmdin.

407 = En ése que la pasion, el odio, la vanidad v la ingratitud han
caido como una semilla de mostaza de la punta de una lezna, a
ése yo llamo un brahmadn.

408 » Ese que profiere lenguaje amable, instructivo, veraz, y que
por medio de éste no ofende a nadie, a ése yo llamo un brahmdn.

409 » Ese que aqui en este mundo no toma lo que no ha sido dado,
largo o corto, pequeno o grande, agradable o desagradable, a ése
vo llamo un brahmédn.
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410 » En ése que no existen anhelos por este mundo ni por el otro,
sin deseo, desuncido, a ése yo llamo un brahmadn.

411+ En ése que no existen anhelos, gque ha comprendido, sin
duda, inmerso en lo Inmortal, realizado, a ése vo llamo un brah-
mdn.

412 » Ese que aqui ha trascendido ambos, el bien y el mal, que
ha trascendido el vinculo, sin pesar, sin mancha, puro, a ése yo
llamo un brahmddn.

413+ Ese que es inmaculado como la luna, puro, sereno, inalte-
rado, que ha destruido el deseo por la existencia, a ése yvo llamo
un brahmdn.

414+ Ese que atravesd este pantano, el camino dificil, el ciclo, la
ignorancia; que meditando cruzd a la otra orilla, sin anhelo, sin
duda, sin adherencia, pacifico, a ése yo llamo un brahmadin.

415 » Ese que aqui, habiendo abandonado las sensualidades, sin
casa anduviera, que ha extinguido la sensualidad v la existencia,
a ése yo llamo un brahmdén.

416 » Ese que aqui, habiendo abandonado el deseo, sin casa andu-
viera, que ha extinguido el deseo v la existencia, a ése yo llamo
un brahman.

417 » Ese que habiendo abandonado la ligadura humana, ha tras-
cendido la ligadura divina, desuncido de todas las ligaduras, a
ése yo llamo un brahmdn.

418 » Ese que ha abandonado la satisfaccién y la insatisfaccién,
sereno’, sin impureza, el héroe que ha conquistado todo el mun-
do, a ése yo llamo un brahman.

' La voz “sfiabhfia” significa, literalmente, “siendo fric”. Dado que esia expre-
sitin en nuesira lengua tiene la connotacidn de “indiferente™. “insensible”. v no
de ecuanimidad. se ha decidido raducir esta voz como “sereno”™.
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419 » Ese que en todos los modos conoce la muerte y el nacimien-
to de los seres, no apegado, bien-ido, que ha comprendido, a ése
vo llamo un brahmédn.

420 = Ni los devas ni los Gandhabbas ni los humanos conocen el
destino de ese que ha extinguido los contaminantes, el Arahant;
a ése yo llamo un brahmein.

421+ En ése que no hay nada antes, después v en el medio, sin
nada, sin agarre, a ése yo llamo un brahméan.

422« Ese que es como un toro, excelente, heroico, muy sabio,
conquistador, sin anhelo, limpio, que ha comprendido, a ése yo
llamo un brahmédn.

423+ Ese que conoce las vidas pasadas y los cielos y los infier-
nos vy que ha alcanzado la cesacion de los nacimientos: el sabio
perfecto en conocimiento, que ha logrado todo, a ése yo llamo
un brahman.

La Biblingrafia referida a esta traduccidn puede consultarse en la versidn integra
de esta obra. Véase hop:/fbimar ongfocontent/dhammapada
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Majjhima Nikaya 10
Satipatthana Sutta
Discurso sobre los establecimientos de la atencion

Consciente

Escenario y ocho logros

Esto he escuchado: En una ocasidn, el Bienaventurado estaba
morando entre los kurus, donde habia uno de sus pueblos de
nombre Kammasadamma. Estando alli el Bienaventurado se dirigid
a los monjes con estas palabras: “Monjes”.—"Venerable Sefior”,
contestaron los monjes y el Bienaventurado continud:

Indicacion

“Monjes, este es el camino directo para la purificacién de los seres,
para la superacidn de la pena y las lamentaciones, para la
desaparicién del dolor y de la afliccién, para alcanzar el recto
sendero, para la realizacion del Nibbana, es decir, los cuatro
establecimientos de la atencidén consciente.

“éCudles son esos cuatro? He aqui, monjes, el monje mora
contemplando el cuerpo como cuerpo, ardiente, plenamente
atento y consciente, habiendo dejado atrds la codicia y la afliccidn
por el mundo. El mora contemplando las sensaciones como
sensaciones, ardiente, plenamente atento y consciente, habiendo
dejado atrds la codicia y la afliccién por el mundo. El mora
contemplando la mente como mente, ardiente, plenamente atento
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y consciente, habiendo dejado atras la codicia y la afliccion por el
mundo. El mora contemplando los objetos mentales como objetos
mentales, ardiente, plenamente atento y consciente, habiendo
dejado atras la codicia y la afliccién por el mundo.

Contemplacion del cuerpo

Kayanupassanaanapanapabba—Seccién con la contemplacién del
cuerpo a través de inhalacidén y exhalacién

“Y écdmo, monjes, el monje mora contemplando el cuerpo como
cuerpo? He aqui, monjes, el monje va al bosque, al pie de un arbol
0 a una choza vacia y se sienta; habiendo cruzado las piernas, pone
su cuerpo erguido y establece su atencidon consciente enfrente.
Siempre conscientemente atento inhala y conscientemente atento
exhala. Cuando hace una inhalacién larga, entiende: ‘miinhalacién
es larga’; o cuando hace una exhalacién larga, entiende: ‘mi
exhalacién es larga’. Cuando hace una inhalacién corta, entiende:
‘mi inhalacidon es corta’; o cuando hace una exhalacidon corta,
entiende: ‘mi exhalacion es corta’. Y se entrena asi: ‘Voy a inhalar
experimentando el cuerpo entero’; y se entrena asi: ‘Voy a exhalar
experimentando el cuerpo entero’. Y se entrena asi: ‘Voy a inhalar
calmando las formaciones corporales’; y se entrena asi: ‘Voy a
exhalar calmando las formaciones corporales’. Al igual que un habil
tornero o su aprendiz, al hacer un gran giro entiende: ‘estoy
haciendo un giro grande’; o al hacer un giro pequefio entiende:
‘estoy haciendo un giro pequeno’, de la misma manera, monjes, el
monje, cuando hace una inhalacién larga, entiende: ‘mi inhalacidn
es larga’.. y se entrena asi: ‘Voy a exhalar calmando las
formaciones corporales’.

“De esta manera mora contemplando el cuerpo como cuerpo
internamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo
externamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo de
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ambas formas: interna y externamente. Mora contemplando la
naturaleza del surgimiento en el cuerpo, o mora contemplando la
naturaleza del cese en el cuerpo, o mora contemplando ambas
cosas: la naturaleza del surgimiento y la naturaleza del cese en el
cuerpo. O, estando consciente de que ‘he aqui el cuerpo,
simplemente se establece en él en la medida necesaria para un
conocimiento descubierto y la atencidon consciente. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes,
como el monje mora contemplando el cuerpo como cuerpo.

Kayanupassanairiyapathapabba— Seccién con la contemplacidn
del cuerpo a través de las cuatro posturas

“Ademas, monjes, cuando el monje camina, entiende: ‘estoy
caminando’; cuando esta de pie, entiende: ‘estoy de pie’; cuando
estd sentado, entiende: ‘estoy sentado’; cuando se recuesta,
entiende: ‘estoy recostado’; o entiende cualquier otra postura que
asume su cuerpo.

“De esta manera mora contemplando el cuerpo como cuerpo
internamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo
externamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi también,
monjes, cdmo el monje mora contemplando el cuerpo como
cuerpo.

Kayanupassanasampajanapabba—Seccion con la contemplacion
del cuerpo a través del discernimiento

“Ademds, monjes, el monje es uno que actua con discernimiento
cuando camina hacia adelante y cuando retorna; que actua con
discernimiento cuando mira hacia adelante y cuando mira hacia
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otro lado; que actla con discernimiento cuando recoge y cuando
extiende sus miembros; que actda con discernimiento cuando viste
su habito y cuando lleva su habito exterior y el cuenco; que actua
con discernimiento cuando come, bebe, mastica y saborea; que
actua con discernimiento cuando camina, esta de pie, cuando se
sienta o se acuesta a dormir, cuando se despierta, cuando habla o
cuando permanece en silencio.

“De esta manera mora contemplando el cuerpo como cuerpo
internamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo
externamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi también,
monjes, cdmo el monje mora contemplando el cuerpo como
cuerpo.

Kayanupassanapatikulamanasikarapabba—Seccion con la
contemplacion del cuerpo a través de la repugnancia de sus partes

“Ademads, monjes, el monje revisa este mismo cuerpo desde la
planta de los pies hacia arriba y desde la punta de la coronilla hacia
abajo, envuelto en piel y lleno de diferentes clases de impurezas,
de esta manera: ‘He aqui que en este cuerpo hay cabellos, vellos,
uias, dientes, piel, carne, tendones, huesos, médula ésea, rifiones,
corazén, higado, membrana, bazo, pulmones, intestinos,
mesenterio, comida no digerida, excremento, bilis, flema, pus,
sangre, sudor, grasa, lagrimas, linfa, saliva, moco, sinovia y orin’. Al
igual que un saco de provisiones con la abertura en ambos
extremos, lleno de diversas clases de grano, tales como el arroz de
la colina, arroz rojo, frijoles, guisantes, mijo y arroz blanco,
estuviera siendo examinando por un hombre con buena vista de
esta manera: ‘este es el arroz de la colina, arroz rojo, frijoles,
guisantes, mijo y arroz blanco’; de la misma manera, monjes, el



[229]

monje revisa este mismo cuerpo... lleno de diferentes clases de
impurezas de esta manera: ‘He aqui que en este cuerpo hay
cabellos, vellos, uias, dientes, piel, carne, tendones, huesos,
médula ésea, rifiones, corazén, higado, membrana, bazo,
pulmones, intestinos, mesenterio, comida no digerida, excremento,
bilis, flema, pus, sangre, sudor, grasa, lagrimas, linfa, saliva, moco,
sinovia y orin’.

“De esta manera mora contemplando el cuerpo como cuerpo
internamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo
externamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi también,
monjes, cdmo el monje mora contemplando el cuerpo como
cuerpo.

Kayanupassanadhatumanasikarapabba—Seccion con la
contemplacidn del cuerpo a través de los elementos

“Ademads, monjes, el monje revisa este mismo cuerpo, en cualquier
lugar o posicién en que se encuentre, como consistente en los
elementos de esta manera: ‘He aqui, en este cuerpo estan: el
elemento de la tierra, el elemento del agua, el elemento del fuego
y el elemento del aire’. Aligual que un habil carnicero o su aprendiz,
gue mata a una vaca y, dividiéndola en partes, se sienta con ellas
en el cruce de los caminos, de la misma manera el monje revisa
este mismo cuerpo, en cualquier lugar o posicidn en que se
encuentre, como consistente en los elementos de esta manera: ‘He
aqui, en este cuerpo estan: el elemento de la tierra, el elemento
del agua, el elemento del fuego y el elemento del aire’.
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“De esta manera mora contemplando el cuerpo como cuerpo
internamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo
externamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi también,
monjes, cdmo el monje mora contemplando el cuerpo como
cuerpo.

Kayanupassanananavasivathikarapabba—Seccién con las nueve
formas de contemplacidn del cuerpo en el cementerio

“Ademas, monjes, el monje compara este mismo cuerpo con el
cuerpo arrojado al suelo del cementerio, muerto desde hace un dia,
o dos dias, o tres dias; hinchado, livido y putrefacto de esta manera:
‘Este cuerpo mio tiene la misma naturaleza, alguna vez serd igual a
aquel cuerpo y no esta exento de este destino’ (1).

“De esta manera mora contemplando el cuerpo como cuerpo
internamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo
externamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi también,
monjes, cdmo el monje mora contemplando el cuerpo como
cuerpo.

“Ademads, monjes, el monje compara este mismo cuerpo con el
cuerpo arrojado al suelo del cementerio devorado por los cuervos,
halcones, buitres, perros, chacales o por las distintas clases de
gusanos de esta manera: ‘Este cuerpo mio tiene la misma
naturaleza, alguna vez serd igual a aquel cuerpo y no esta exento
de este destino’.
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”...Es asi también, monjes, cdmo el monje mora contemplando el
cuerpo como cuerpo (2).

“Ademas, monjes, el monje compara este mismo cuerpo con el
cuerpo arrojado al suelo del cementerio, reducido a un esqueleto
con algo de carne y sangre, unido tan sélo por los tendones...
(3) ...reducido a un esqueleto sin carne y manchado por sangre,
unido tan solo por los tendones... (4) ...reducido a un esqueleto sin
carne ni sangre, unido tan sélo por los tendones... (5) ...reducido a
huesos sueltos esparcidos en todas direcciones—aqui el hueso de
la mano, alli el hueso del pie, aqui la espina dorsal, alli el hueso del
muslo, aqui la pelvis, alli el hueso de la espalda, aqui el hueso del
brazo, alli el hueso del hombro, aqui el hueso del cuello, alli la
mandibula, aqui el diente, alli el craneo- de esta manera: ‘Este
cuerpo mio tiene la misma naturaleza, alguna vez serd igual a aquel
cuerpo y no esta exento de este destino’.

”...Es asi también, monjes, cdmo el monje mora contemplando el
cuerpo como cuerpo (6).

“Ademds, monjes, el monje compara este mismo cuerpo con el
cuerpo arrojado al suelo del cementerio reducido a huesos
blanqueados, de color blanco como el de una concha..
(7) ..reducido a huesos amontonados de mas de un afio...
(8) ...reducido a huesos rotos y desmoronados y hechos polvo,—de
esta manera: ‘Este cuerpo mio tiene la misma naturaleza, alguna
vez serd igual a aquel cuerpo y no esta exento de este destino’.

“De esta manera mora contemplando el cuerpo como cuerpo
internamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo
externamente, o mora contemplando el cuerpo como cuerpo de
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ambas formas: interna y externamente. Mora contemplando la
naturaleza del surgimiento en el cuerpo, o mora contemplando la
naturaleza del cese en el cuerpo, o mora contemplando ambas
cosas: la naturaleza del surgimiento y la naturaleza del cese en el
cuerpo. O, siendo consciente de que ‘he aqui el cuerpo,
simplemente se establece en él en la medida necesaria para un
conocimiento descubierto y la atencidon consciente. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi también,
monjes, cdmo el monje mora contemplando el cuerpo como
cuerpo.

Contemplacion de las sensaciones

“Y écdmo, monjes, el monje mora contemplando las sensaciones
como sensaciones? He aqui, monjes, cuando el monje siente una
sensacion agradable, entiende asi: ‘siento una sensacidn
agradable’; cuando siente una sensacién dolorosa, entiende asi:
‘siento una sensacion dolorosa’; cuando siente una sensacion que
no es agradable ni dolorosa, entiende asi: ‘siento una sensacion
que no es agradable ni dolorosa’. Cuando siente una sensacion
agradable mundana, entiende asi: ‘siento una sensacion agradable
mundana’; cuando siente una sensacién agradable espiritual,
entiende asi: ‘siento una sensacién agradable espiritual’; cuando
siente una sensacion dolorosa mundana, entiende asi: ‘siento una
sensacion dolorosa mundana’; cuando siente una sensacion
dolorosa espiritual, sabe: ‘siento una sensacién dolorosa espiritual’;
cuando siente una sensacion mundana que no es dolorosa ni
agradable, entiende asi: ‘siento una sensacion mundana que no es
dolorosa ni agradable’; cuando siente una sensacién espiritual que
no es dolorosa ni agradable, entiende asi: ‘siento una sensacion
espiritual que no es dolorosa ni agradable’.
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“De esta manera mora contemplando las sensaciones como
sensaciones internamente, o mora contemplando las sensaciones
como sensaciones externamente, o mora contemplando las
sensaciones como sensaciones de ambas formas: interna y
externamente. Mora contemplando la naturaleza del surgimiento
en las sensaciones, o mora contemplando la naturaleza del cese en
las sensaciones, o mora contemplando ambas cosas: la naturaleza
del surgimiento y la naturaleza del cese en las sensaciones. O,
siendo consciente de que ‘he aqui las sensaciones’, simplemente
se establece en ellas en la medida necesaria para un conocimiento
descubierto y la atencidn consciente. Y mora con independencia,
no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes, cdmo el monje
mora contemplando las sensaciones como sensaciones.

Contemplacion de la mente

“Y, écdmo, monjes, el monje mora contemplando la mente como
mente? He aqui, monjes, el monje entiende la mente afectada por
la lujuria, como mente afectada por la lujuria y la mente no
afectada por la lujuria, como mente no afectada por la lujuria. El
entiende la mente afectada por el odio como mente afectada por
el odio y la mente no afectada por el odio como mente no afectada
por el odio. El entiende la mente afectada por la falsa ilusién como
mente afectada por la falsa ilusidn y la mente no afectada por la
falsa ilusion como mente no afectada por la falsa ilusién. El
entiende la mente contraida como mente contraida y la mente
distraida como mente distraida. El entiende la mente exaltada
como mente exaltada y la mente no exaltada como mente no
exaltada. El entiende la mente superada como mente superada y
la mente no superada como mente no superada. El entiende la
mente concentrada como mente concentrada y la mente
desconcentrada como mente desconcentrada. El entiende la
mente liberada como mente liberada y la mente no liberada como
mente no liberada.
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“De esta manera mora contemplando la mente como mente
internamente, o mora contemplando la mente como mente
externamente, o mora contemplando la mente como mente de
ambas formas: interna y externamente. Mora contemplando la
naturaleza del surgimiento en la mente, o mora contemplando la
naturaleza del cese en la mente, o mora contemplando ambas
cosas: la naturaleza del surgimiento y la naturaleza del cese en la
mente. O, siendo consciente de que ‘he aqui la mente’
simplemente se establece en ella en la medida necesaria para un
conocimiento descubierto y la atencidon consciente. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes,
como el monje mora contemplando la mente como mente.

Contemplacion de los objetos mentales

“Y écdmo, monjes, el monje mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales?

Dhammanupassananivaranapabba—Seccidn con la contemplacion
de los objetos mentales a través de los cinco obstaculos

“He aqui, monjes, el monje mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales en términos de los cinco
obstaculos. Y écomo, monjes, el monje mora contemplando los
objetos mentales como objetos mentales en términos de los cinco
obstaculos? He aqui, monjes, cuando hay un deseo sensual en el
monje, él entiende asi: ‘hay un deseo sensual en mi’; o cuando no
hay deseo sensual en él, entiende asi: ‘no hay deseo sensual en mi’.
Y también entiende cdmo llega a ser el surgimiento del deseo
sensual no surgido, y entiende cémo llega a ser el abandono del
deseo sensual surgido, y entiende cdmo llega a ser el futuro no
surgimiento del deseo sensual abandonado (1).
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“Ademads, monjes, cuando hay animadversién en el monje (2)...
indolencia y letargo (3)... preocupacion y remordimiento (4)... la
duda en el monje, entiende asi: ‘hay duda en mi’; o cuando no hay
duda en él, entiende asi: ‘no hay duda en mi’. Y también entiende
como llega a ser el surgimiento de la duda no surgida, y entiende
como llega a ser el abandono de la duda surgida, y entiende cdmo
llega a ser el futuro no surgimiento de la duda abandonada (5).

“De esta manera mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales internamente, o mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales externamente, o mora
contemplando los objetos mentales como objetos mentales de
ambas formas: interna y externamente. Mora contemplando la
naturaleza del surgimiento en los objetos mentales, o mora
contemplando la naturaleza del cese en los objetos mentales, o
mora contemplando ambas cosas: la naturaleza del surgimiento y
la naturaleza del cese en los objetos mentales. O, siendo
consciente de que ‘he aqui los objetos mentales’, simplemente se
establece en ellos en la medida necesaria para un conocimiento
descubierto y la atencidn consciente. Y mora con independencia,
no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes, cdmo el monje
mora contemplando los objetos mentales como objetos mentales
en términos de los cinco obstaculos.

Dhammanupassanakhandhapabba—Seccién con la contemplacion
de los objetos mentales a través de los cinco cimulos

“Ademds, monjes, el monje mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales en términos de los cinco cimulos
del apego. Y, icdmo, monjes, el monje mora contemplando los
objetos mentales como objetos mentales en términos de los cinco
cumulos del apego? He aqui, monjes, el monje entiende esto: ‘Esta



[236]

es la forma material, éste es su origen y ésta es su desaparicion;
ésta es la sensacidn, éste es su origen y ésta es su desaparicion;
ésta es la percepcion, éste es su origen y ésta es su desaparicion;
éstas son las formaciones, éste es su origen y ésta es su
desaparicidn; éstos son los estados de conciencia, éste es su origen
y ésta es su desaparicién’.

“De esta manera mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales internamente, o mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales externamente, o mora
contemplando los objetos mentales como objetos mentales de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes,
como el monje mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales en términos de los cinco cimulos.

Dhammanupassanaayatanapabba—Seccion con la contemplacidn
de los objetos mentales a través de las bases de los sentidos

“Ademds, monjes, el monje mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales en términos de las seis bases
internas y externas de los sentidos. Y ¢écdmo, monjes, el monje
mora contemplando los objetos mentales como objetos mentales
en términos de las seis bases internas y externas de los sentidos?
He aqui, monjes, el monje entiende el ojo, entiende las formas y
entiende la atadura que surge dependiendo de ambos; ademas,
entiende también cdmo llega a ser el surgimiento de la atadura no
surgida, cdmo llega a ser el abandono de la atadura surgida 'y cémo
llega a ser el futuro no surgimiento de la atadura abandonada.

“Ademds, monjes, el monje entiende el oido, entiende los
sonidos... entiende la nariz, entiende los olores... entiende la
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lengua, entiende los sabores... entiende el cuerpo, entiende las
sensaciones tdctiles... entiende la mente, entiende los objetos
mentales y entiende la atadura que surge dependiendo de ambos;
ademas, entiende también cémo llega a ser el surgimiento de la
atadura no surgida, cémo llega a ser el abandono de la atadura
surgida y cdmo llega a ser el futuro no surgimiento de la atadura
abandonada.

“De esta manera él mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales internamente, o mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales externamente, o mora
contemplando los objetos mentales como objetos mentales de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes,
como el monje mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales en términos de las seis bases internas y externas
de los sentidos.

Dhammanupassanabojjhangapabba—Seccion con la
contemplacion de los objetos mentales a través de los factores del
despertar

“Ademds, monjes, el monje mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales en términos de los siete factores
del despertar. Y écdmo, monjes, el monje mora contemplando los
objetos mentales como objetos mentales en términos de los siete
factores del despertar? He aqui, monjes, estando el factor del
despertar de la atencidn consciente presente en él, el monje
entiende esto: ‘he aqui que el factor del despertar de la atencidn
consciente estd presente en mi’; o, estando el factor del despertar
de la atencién consciente ausente en él, el monje entiende esto:
‘he aqui que el factor del despertar de la atencidn consciente esta
ausente en mi’; ademas, entiende también cdmo llega a ser el
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surgimiento del factor del despertar de la atencién consciente
surgido y como el factor del despertar de la atencién consciente
surgido llega a su pleno desarrollo.

“Ademas, monjes, estando el factor del despertar de la
investigacion de los estados presente en él... estando el factor del
despertar de la energia presente en él... estando el factor del
despertar del arrobamiento presente en él... estando el factor del
despertar de la tranquilidad presente en él... estando el factor del
despertar de la concentracion presente en él... estando el factor
del despertar de la ecuanimidad presente él, el monje entiende
esto: ‘he aqui que el factor del despertar de la ecuanimidad esta
presente en mi’; o, estando el factor del despertar de la
ecuanimidad ausente en él, el monje entiende esto: ‘he aqui que
el factor del despertar de la ecuanimidad esta ausente en mi’;
ademads, entiende también como llega a ser el surgimiento del
factor del despertar de la ecuanimidad surgido y como el factor del
despertar de la ecuanimidad surgido llega a su pleno desarrollo.

“De esta manera él mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales internamente, o mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales externamente, o mora
contemplando los objetos mentales como objetos mentales de
ambas formas: interna y externamente.. Y mora con
independencia, no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes,
como el monje mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales en términos de los siete factores del despertar.

Dhammanupassanasaccapabba—Seccién con la contemplacién de
los objetos mentales a través de las Verdades
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“Ademds, monjes, el monje mora contemplando los objetos
mentales en los objetos mentales en términos de las Cuatro Nobles
Verdades. Y écdmo, monjes, el monje mora contemplando los
objetos mentales en los objetos mentales en términos de las
Cuatro Nobles Verdades? He aqui, monjes, el monje entiende tal
como realmente es: ‘este es el sufrimiento’; entiende tal como
realmente es: ‘este es el origen del sufrimiento’; entiende tal como
realmente es: ‘este es el cese del sufrimiento’ y entiende tal como
realmente es: ‘este es el sendero que conduce al cese del
sufrimiento’.

“De esta manera mora contemplando los objetos mentales como
objetos mentales internamente, o mora contemplando los objetos
mentales como objetos mentales externamente, o mora
contemplando los objetos mentales como objetos mentales de
ambas formas: interna y externamente. Mora contemplando la
naturaleza del surgimiento en los objetos mentales, o mora
contemplando la naturaleza del cese en los objetos mentales, o
mora contemplando ambas cosas: la naturaleza del surgimiento y
la naturaleza del cese en los objetos mentales. O, siendo
consciente de que ‘he aqui los objetos mentales’, simplemente se
establece en ellos en la medida necesaria para un conocimiento
descubierto y la atencién consciente. Y mora con independencia,
no apegado a nada en el mundo. Es asi, monjes, cdmo el monje
mora contemplando los objetos mentales como objetos mentales
en términos de las Cuatro Nobles Verdades.

“Monjes, cualquiera que desarrollase estos cuatro
establecimientos de la atencidn consciente de esta manera
durante siete afios, podria esperar uno de estos dos frutos: el
conocimiento final aqui y ahora o, si alin quedara rastro del apego
alguno, el no-retorno.
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“Auln si no fueran siete afios, monjes. Cualquiera que desarrollase
estos cuatro establecimientos de la atencién consciente de esta
manera durante seis afos... cinco anos... cuatro anos... tres afios...
dos afos... un afio, podria esperar uno de estos dos frutos: el
conocimiento final aqui y ahora o, si aun quedara rastro del apego
alguno, el no-retorno.

“Aun si no fuera un afio, monjes. Cualquiera que desarrollase estos
cuatro establecimientos de la atencién consciente de esta manera
durante los siete meses... seis meses... cinco meses... cuatro
meses... tres meses... dos meses... un mes... la mitad del mes,
podria esperar uno de estos dos frutos: el conocimiento final aqui
y ahora o, si aun quedara rastro del apego alguno, el no-retorno.

“Aun si no fuera la mitad del mes, monjes. Cualquiera que
desarrollase estos cuatro establecimientos de la atencion
consciente de esta manera durante siete dias, podria esperar uno
de estos dos frutos: el conocimiento final aqui y ahora o, si aun
quedara rastro de apego alguno, el no-retorno.

“Y fue con referencia a esto que se ha dicho: ‘Monjes, este es el
camino directo para la purificacién de los seres, para la superacion
de la pena y las lamentaciones, para la desaparicién del dolor y de
la afliccion, para alcanzar el recto sendero, para la realizacién del
Nibbana, es decir, los cuatro establecimientos de la atencion

o

consciente’”.

Esto fue lo que dijo el Bienaventurado y los monjes fueron
satisfechos y se deleitaron en las palabras del Bienaventurado.
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