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Introduccidn

Una obra de divulgacién sobre el budismo publicada recientemente
pone de relieve la '"gran apertura de esta religién tolerante y
acomodaticia”.

El budismo goza sin duda de un prestigio notable en Occidente,
y ha recibido en los ultimos afios una atencién creciente. Son muchos
los factores que han llevado a esta situacidén, pero lo que méds nos
interesa subrayar agqui es la complejidad de esta religién y la
problemdtica que plantea tras el velo de simpatia y los discursos de
divulgacién més habituales.

Podria discutirse si el budismo es una religién propiamente
dicha o un sistema filos6fico. A primera vista, esta '"religién"
negaria la idea de un Dios personal y de un alma individual. En
realidad, la veneracidén hacia la dimensidén personal de lo Divino
subyace en las sociedades budistas junto a cultos ancestrales a seres
sobrenaturales. La divinizacién del Buddha se predujo bastante
pronto, y el culto a entidades del mundo sutil como los "nats"
permanece junto a la devocidon a la figura del Bienaventurado. La
negacién de Dios y del alma es caracteristica de una escolédstica
monacal preocupada por distinguirse del hinduismo. Por ello, hay que
refutar los conceptos de "brahman" y de "&tman" propios de las
especulaciones upanishddicas, y mds adn la idea de "Bhagavan" de los
cultos "bakti". Pero el pueblo continla creyendo en los genios y
espiritus de la Naturaleza como en los tiempos m&s antiguos, mucho
antes de gque naciera el Principe Siddhartha. Al propio tiempo, la
divinizacidn del Buddha, tan obvia en el budismo "mahidy&na", no deja
de producirse también en el budismo "theravdda". Es mas, en paises
como Birmania persiste el culto popular a dioses y diosas de origen
hindli junto a la adoracién de la figura del Buddha.

. El budismo cabe escribirlo en plural -como todas las religiocnes-
. No hay un budismo, sino budismos. Junto a la escolastica de un
budismo monacal, cuya visidn del Dharma es la que se toma normalmente
como punto de referencia, existe también un rico budismo popular
profundamente enraizado en 1la poblacién. Por afiadidura, se dan
diferencias importantes entre las distintas escuelas budistas indias,
¥y posteriormente, entre las distintas escuelas y variantes nacionales
desde Sri Lanka vy el Sudeste Asiatico hasta China, Corea y Japén.

_ Esta complejidad inherente a la religién budista no queda
siempre reflejada en las presentaciones mas convencionales de la
misma. Por otra parte, ;qué dijo exactamente el Buddha? Nadie puede
saberlo; todo lo mAs que pueda decirse son conjeturas. Nunca sabremos
gqué dijo el Buddha exactamente -a menos que venga entre nosotros el
Quinto Buddha, el Sefior Maitreva, tal como esperan las tradiciones
budistas-. Mientras tanto, no podemos eludir el hecho de que el
Buddha, al igual que Sécrates o Jesus, no dejdé nada por escrito, sino
que ensefi® oralmente a sus discipulos y a las gentes que venian a

lesacred Symbols. The Buddha", Thames and Hudson, Londres,
11996.




escucharle. Desde sus ensefianzas originales hasta los 1libros
convencionales sobre budismo dispuestos en nuestras librerias ha
habido sin duda una larga evolucidn.

El Centre d'études dharmiques de Gretz reconoce:

"El Buddha no escribié nada. Ensefiaba oralmente, "predicaba" (es
decir, mostraba). Tras su muerte, como él1 mismo h?bia previsto, el
Dharma se ha deformado a lo largo de los tiempos."

Y segin L. Dumarcet:

"Estas alteraciones podrian provenir del hecho de que, en
realidad, el canon original fue transmitido oralmente de maestros a
discipulos durante mds de cinco siglos Y que en el curso de un
intervalo de tiempo tan largo las mutilaciones, las modificaciones
vy los afiadidos debieron multiplicarse."

A lo largo de la historia, se han dado las siguientes etapas de
construccién de la "palabra" del Buddha:

- en primer lugar, tendriamos el mensaje original del Maestro,
las ensefianzas gue dio después del Despertar a sus discipulos y a
otras gentes;

- en segundo lugar, vendria la transmisién de estas ensefianzas
por los primeros discipulos vy por los sucesores de éstos, todavia por
via oral; las disputas entre diferentes corrientes no tardarian en
salir a la luz;

- en tercer lugar, intervendria al cabo de cierto tiempo la
cristalizacidén de esta cadena de transmision oral en unos textos
escritos -el Canon PAli en particular-; esta cristalizacidén escrita
seria el fruto de una tradicién mondstica bien asentada que se habia
desarrollado hasta entonces por via oral;

- en cuarto lugar, se daria una expansién de la escoléastica
monacal a partir de los primeros textos escritos, dando lugar a
nuevos comentarios a las escrituras;

- en gquintc lugar, se daria desde muy temprana fecha un budismo
popular v devocional al margen del monasticismo mas austero y de sus
especulaciones;

- en sexto lugar, se producirian reacciones contra la antigua
escolastica establecida y el surgimiento de nuevas escuelas,
presentando diferencias notables entre ellas y pretendiendo todas
ellas interpretar adecuadamente el mensaje original del Buddha;

- en séptimo lugar, el budismo indio, escindido entre diferentes

2"Dhammapada. Les dits du Bouddha'", traducidc del pdli vy
comentado por el Centre d'études dharmiques de Gretz, p 15.

3. Dumarcet, "Buda y el budismo", p 121.




escuelas, se extenderia por todo Asia, desde Sri Lanka hasta el norte
de China y Japdn, dando lugar a adaptaciones nacionales de dichas
escuelas indias;

- en octavo lugar y mads tardiamente, aparecerian las
interpretaciones de eruditos occidentales sobre las doctrinas de las
diferentes escuelas budistas, con traducciones mds o menos fieles de
sus textos respectivos.

En un noveno peldafic de esta larga escalera, un lector
occidental puede formarse a principios del siglo XXI una cierta idea
sobre la palabra del Buddha a partir de los libros de que dispone.
Pero en su momento, iqué es lo que dijo el Buddha 25 siglos atras?

Segin M. Percheron:

"Nos es imposible distinguir la ensefianza real impartida por el
Buddha de agquella otra sancionada por los concilios. Igual gque no
conocemos el fisico y la manera de vivir de Sdkyamuni, no podemos
saber a ciencia cierta sobre la autenticidad de las palabras que le
son atribuidas.

{...) debemos hacer confianza a sus comentaristas -ninguno de
los cuales escribié en tiempos del Perfecto: no hicieron fino fijar
por escrito una ya larga cadena de transmisiones orales."

Y segin E. Conze:

"El historiador gque gquiere determinar qué fue realmente la
doctrina del Buddha, se encuentra literalmente frente a miles de
obras, gue afirman todas ellas venir directamente del Buddha, y que,
sin embargo, contienen las ensefianzas mas diversas y mé&s
conflictivas. (...) Lo cierto es que s6lo se puede llegar al estrato
méds antiguo de las escrituras existentes a través de inferencias vy
conjeturas inciertas. Todos estos intentos de reconstruir un budismo
"original" s6lo tienen una cosa en comiin. Todos estdn de acuerdo en
que la doctrina del ?uddha ciertamente no era lo gque los budistas
entendieron que era."

En este libro partiremos de la hipdtesis, quizis atrevida pero
razonada, seguin la cual la historia del budismo, desde las ensefanzas
originales del Principe Tluminado hasta los libros de divulgacidn en
las estanterias de nuestras librerias, presenta una profunda
evolucién de un mensaje que, en su momento, fue sin duda tan potente
como el de Jesucristo y mucho menos ateista de lo gque se ha supuesto
habitualmente. Intentaremos aportar en las péaginas siguientes
elementos de andlisis y de reflexién sobre estas cuestiones.
Indicaremos por el momento que la doctrina budista c¢onvencional de
la no-esencia -inexistencia de toda esencia, si-mismo o Absoluto-
debe ser adecuadamente matizada. Se ha afianzado clertamente un
discurso ortodoxo de la no-esencia. Pero pensamos que la historia del
budismo y el mensaje original del Buddha no pueden reducirse a esto;

M. Percheron, "Le Bouddha et le bouddhisme", p 39-40.

5E. Conze, "El budismo. Su esencia y su desarrollo", p 34.




hay otras cosas, que son las que intentaremos esbozar en los préximos
capitulos.

En opinién de E. Conze, "el considerar toda la historia budista
posterior como un registro de la "degeneracién" de un evangelio
"original" es como considerar un roble como la degeneracién de una
bellota". Expresamente, no hemos utilizado el término
"degeneracion", cargado a nuestro entender de connotaciones morales
gue quisiéramos justamente evitar. Ahora bien, si pensamos que la
historia no sélo del budismo sino de todas las religiones presenta
una distorsién del mensaje original de los fundadores -profetas,
maestros espirituales, et¢—~. La bellota se torna roble con el
despertar mistico de la persona humana -de cualquier persona humana-.
La semilla plantada por los grandes profetas y maestros espirituales
crece y florece en los testimonios de los misticos. Mas las
instituciones religiosas y las tradiciones ortodoxas han llegado a
quemar estos arboles, o al menos han tendido a cortar sus ramas; en
cualquier caso, han reificado la palabra viva de los fundadores vy la
han convertido en sistemas de creencias. No se trata de juzgar a
nadie; por ello no hablariamos de "degeneracidén". Se trata mas bien
de comprender los limites de la condicién humana tal como ha existido
hasta ahora.

Nuestro libro se centrard en una segunda parte en la educacién
budista, inseparable del mundo monacal v de la escolastica producida
en su senco. La expansidén del budismo por la India llevd muy pronto
a la creacitn de monasterios, v en éstos la cuestidén de la formacién
se plante$ enseguida. En la época del Buddha, la educacién india
habia destilado una pedagogia excelsa, centrada en la relacidn entre
maestro y discipuleo a partir de la iniciacién. Las comunidades
budistas herederdn la gran tradicién educativa del "gurukula" indio,
¥ la institucionalizardn en los monasterios con las adaptaciones
necesarias. Por ello, prestaremos especial atencidén a la iniciacién
vy a la relacién maestro/ discipulo dentro de la educacién budista.

El budismo ha sido a menudo objeto de atencién en Occidente. Mas
la educacién budista ha sido examinada muy pocas veces. Se repite
exactamente la misma situacién con relacidén a la India. La religién,
la filosofia y el arte del subcontinente han centrado la atencién de
la indologia -junto al estudio de la lengua, el sinskrito en
particular-. Mas la educacién india ha sidec ncrmalmente olvidada,
como la budista. Fijémonos en lo siguiente: en los libros que abordan
el monacato budista, se estudia 1la organizacidén y la disciplina de
los monjes, se hace referencia al monacato femenino, mas apenas se
habla de los novicios -a veces ni siguiera se los menciona-; 1la
atencién a la juventud y a la educacién queda completamente relegada.
Deberfiamos también subrayar el hecho de que prdcticamente no se han
publicado nunca libros sobre la educacién budista -o india- en
Occidente. Intentaremos colmar en las padginas siguientes este vacio
en lo tocante al budismo. Con relacién a la India, ya hemos abordado
la historia de la educacidn en el subcontinente en otro lugar.

También seria preciso ir mas alld del interés meramente

b . Conze, "El1l budismo. Su esencia y su desarrollo", p 35.
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|
aJadémlco 0 intelectual por la educacién budista o india. Lo que nos
hace falta a principios del siglo XXI es un verdadero didlogo
1ntercultural entre las civilizaciones de la humanidad. Ello afecta

a [todos los 4ambitos de la vida social, y por descontado a 1la
e@ucacién.

[ No proponemos en este libro un examen de la educaciédn budista
con un fin meramente de erudicién, sino que invitamos a nuestros
contemporédneos en Occidente a aprender de este Oriente gue parece
gozar de tanto prestigio pero que en el fondo adn es muy lejano y avun
es profundamente desconocido. El didlogo intercultural no es turismo
intercultural. Las otras culturas no son curiosidades exdticas o
meros conocimientos acumulados en una biblioteca del saber que en
cualgquier caso no nos afecta vitalmente. Las otras culturas son
sujetos de los cuales podemos aprender, no objetos que nos pueden
distraer. El verdadero didlogo intercultural nos abre al otro, y esta
apertura nos toca profundamente, pues nos lleva a cuestionar, revisar
v transformar nuestros propios planteamientos. Si la relacidén con el

otro no nos afecta, es gque no hemos aprendido nada, y la relacién ha
sido meramente superficial.
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I.

EL PRINCIPE SIDDHARTHA, EL BUDDHA,
Y EL DESARRCLLO DEL BUDISMO

i et H. Akira, "History of Indian Buddhism. From Sakyamuni to
'Early Mahayana", H. Arvon, "Le bouddhisme", A. Bareau, "Buda.
‘Vida y pensamiento”, E. Conze, "El budismo. Su esencia y su
idesarrollo", y "Buddhist Thought in India", A.K. Coomaraswamy,

"Hinduismo y budismo”, "Buddha y el evangelio del budismo", y
"vida y leyendas de Buddha", A. David-Néel, "El1 budismo del
Buda", H. Dumoulin, "Para entender el budismc”, Ch. Eliot,
"Hinduism and Buddhism", R.E. Fisher, "Buddhist Art and
Architecture"”, R.F. Gombrich, "Theravada Buddhism. A 8ocial
‘History from Ancient Benares to Modern Colombo", G. Grimm, "“The
Doctrine of the Buddha", E. Guillon, "Les philosophies

bouddhistes", P. Harvey, "El budismo", Johnson y Robinson, "The
Buddhist Religion. A Historical Introduction”, D.J. Kalupahana,
"A History of Buddhist Philosophy", D.S. Lopez, "Buddhism in
iPractice", G.P. Malalasekera, "Encyclopaedia of Buddhism", A.
Migot, "Le Bouddha', T.R.V. Murti, "The Central Philosophy of
'Buddhism", Narada Thera, "The Buddha and his Teachings",
!Nyanatiloka,Mahathera, "Buddhist Dictionary", H. Oldenberg, "The
'Doctrine of the Upanisads and the Early Buddhism", y "Buddha. His
Life, His Doctrine, His Order"”, R. Panikkar, "El silencio del
‘Buddha", W. Rahula, "L'enseignement du Bouddha", T.W. Rhys-
Davids, "Buddhist India", F. Schuon, "Tesoros del budismo", e
"ImAgenes del espiritu: shinto, budismo, yoga", D. Seckel, "El
arte de los pueblos. Arte budista", A. 8Skilton, "A Concise
History of Buddhism", J. Snelling, "El budismo", E.J. Thomas,
"The History of Buddhist Thought", y A.K. Warder, "Indian
Buddhism".
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a. La_India en tiempos del Buddha

El contexto socio-politico

El Buddha nacidé entre los siglos VI y V AC al pie del Himalaya,
en el Principado de los Sdkya, cercano a la ciudad de Srdvasti,
capital del Reino de Kosala. A unos 300 km en direccidén sureste, a
la derecha del Ganges, se extendia el Reino de Magadha, cuya capital
fue R&jagriha hasta gque el rey Ajdtashatru 1la trasladara a
Pataliputra. A finales del siglo VI AC, el Reino de Magadha crecia
en poderio vy ejercia una clara hegemonia sobre los estados vecinos.
Hacia el 500 AC, anexiond el Reino de Anga, vy el rey Bimbisdra, amigo
del Buddha, condujo alianzas con Kosala, Videha e incluso Panjab; su
fama 1llegaria hasta el 1lejano Gandhdra. E1 hijo de Bimbisdra,
Ajdtashatru, fue mads belicoso que su padre, al cual, al parecer,
asesind, y cambidé la politica de alianzas por otra de conquistas
militares. Migadha se transformaria en un pequefic imperio en el norte
de la India, vy llegaria a ampliar sus territorios hasta el Deccan.
Ajdtashatru se convirtié finalmente al budismo, y ello apacigué su
caricter guerrero.

En tiempos del Bienaventurado, Magadha era un importante centro
comercial dende mercaderes de todo el norte de la India acudian para
intercambiar sus productos. Los reyes de Magadha favorecieron el
comercio, vy éste facilitdé sin duda la difusion del budismo a través
de las rutas de mercaderes y la mezcla de gentes llegadas de todas
partes. El1 desarrollo de las rutas maritimas y la expansién de la
India por el Sureste Asidtico facilitardn una nueva difusidén del
budismo allende las fronteras del subcontinente en los primeros
siglos de la era cristiana.

Otro dato significativo para comprender el contexto socio-
politico de la vida del Buddha seria el sistema de castas. En la
época de composicidén del Rig Veda, entre el 1500 y el 1000 AC, el
sistema de castas era todavia relativamente flexible, heredero del
esquema tripartito caracteristico de los pueblos indoeuropeos. En
tiempos del Buddha, el sistema de castas se habia hecho notablemente
mds rigido. En lugar del viejo esquema tripartito funcionaba una
organizacioén social en base a cinco grandes grupos, Y éstos estaban
claramente escindidos en un estrato superior y otro inferior. Las
castas superiores estaban constituidas por 1los "brihmanas" -
sacerdotes-, '"kshatryas" -gquerreros- Yy "vaishyas" -mercaderes/
agricultores-; las castas inferiores estaban constituidas por los
"shiidras" -artesanos/ campesinos- y los "pafichamas" -intocables-.

Las enseifianzas del Buddha supusieron un cierto revulsivo para
este sistema de castas mads rigido. Segiin el orden establecido en
tiempos del Bienaventurado, tan s6lo los muchachos de las tres castas
superiores tenian acceso a la iniciacién -"upanayana"-, y pues al
estudio de los libros sagrados -en particular los Vedas-. Ello
implicaba un endurecimiento con relacién a los tiempos mds antiguos,
cuando la iniciacién, y pues la formacién espiritual, habian estado
abiertas a jévenes de todas las castas. Desde sus origenes, el
budismo abrié de nuevo la iniciacién para todos, con independencia
de las castas. Los adultos también podian incorporarse a la comunidad
monacal fuera cual fuera su origen social. Este monacato budista
abierto contrastaba con el brahmanismo ortodoxzo v su distincién entre
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castas superiores e inferiores a través del "upanayana'.

No obstante, deberia matizarse la apertura social del budismo
primitivo. H. Oldenberg reconoce que el evangelio del Buddha no
estaba dirigido exclusivamente a las castas superiores. También
reconoce gque todo el mundo tenia en principio derecho a entrar en la
comunidad budista sin distincién social alguna. Pero Oldenberg
subraya el hecho de que la gran mayoria de discipulos del Buddha
fueran hombres o muchachos pertenecientes a las "castas superiores".
Shariputra y Maudgalydyana eran "brahmanas"; Ananda y Rdhula eran
"kshatryvas'"; Yashas era hijo de un rico mercader; etc.” Se podria
objetar gque el barbero Updli fue unc de los grandes discipules del
Bienaventurado y que era, como bien muestra su profesién, de origen
social humilde. AtGn y asi, cabe dar la razén a Oldenberg cuando
observa que la mayoria de discipulos del Maestro fueron "brahmanas"
o "kshatrivas" -o en todo caso '"vaishyas"-. Oldenberg concluye que,
a pesar de una teoria "igualitarista", el budismo primitivo se
caracterizé en la practica por una marcada tendencia aristocratica.

Se podria argumentar sin duda que el Buddha no podia forzar la
realidad de su tiempo, vy que, dadas las caracteristicas socioldgicas
de su entorno, era normal que la mayocria de discipulos proviniesen
de las castas altas. La admisién de Updli muestra gque la teoria era
abierta, vy que si se daba el caso, la practica era coherente con la
teoria y se admitia a un miembro de una casta humilde. Pero 1la
inercia de las estructuras sociales y de las mentalidades es sin duda
considerable; por ello, no deberia sorprendernos gque la mayoria de
miembros de la comunidad budista fueran de posicidén social elevada,
a pesar de la apertura de espiritu de la doctrina budista.

En cualquier caso, el Buddha no fue de ningin modo un reformador
social o un defensor de las castas bajas. No fue nunca intencién del
Maestro abolir el sistema de castas o transformarlo directamente. El
Buddha se limitdé a establecer un principio de apertura de cara a su
propia comunidad. La visién del Iluminado como un defensor de los
oprimidos o un reformador social constituiria una proyveccién de ideas
tipicamente modernas y occidentales en el pasado y en otra cultura.
El budismo primitivo no fue un movimiento de reforma social, ni
pretendidé fundar un reino ideal en la tierra, ni buscéd la realizacién
de una utopia en este mundo. Tampoco significé ninguna revolucidn
social. E1 Buddha dejdé la sociedad tal como era, y se dedicé a dar
unas ensefianzas sobre como poner fin al sufrimiento y alcanzar la
liberacién.

En palabras de H. Oldenberg:

"No hubo nada parecido a un terremeteo sgcial en la India. El
espiritu del Buddha era ajeno a este entusiasmo sin el cual nadie
puede erigirse como lider de los oprimidos contra el opresor. Dejando
el estado y la sociedad como son, el hombre religioso, que como monje

8cf H. Oldenberg, "Buddha. His Life, His Doctrine, His
Order", p 152-157.
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ha renunciado al mundo, no participa en su gestién y ocupaciones."9

Y segun M. Wijayaratna:

"Es cierto gque el objetivo del Buddha no era hacer una
revolucidn social, ni levantar a los oprimidos contra los opresores.
El Buddha no provocdé nunca, en ningin caso, las emociones de un
pueblo para ir a combatir contra gquien fuera. No obstante, no ha
guardado silencio ante las opiniones gque consideraba como engafiosas
e injustas. Una de las gue el Buddha condend fue la doctrina de las
castas promulgada por el brahmanismo védico. Cada vez que el Buddha
ha sido solicitado para dar su opinién sobre esta cuestidn, no ha
dudado en hablar del error de una tal discriminacién. Es de esta
manera que ha intentado cambiar la mentalidad de los demas.

Segin el Buddha, una persona nacida en una casta baja es tan
capaz como cualquier otra de subir hasta el més ﬂlto nivel
intelectual y la mads alta cima del progreso espiritual."

El contexto religioso

Durante los siglos anteriores al nacimiento del Buddha, 1la
religién en la India evoluciona por un doble camino: por un lado, los
linajes misticos de los Vedas son prolongados por los Aranvakas y los
Upanishads; por otro lado, la casta de los "bridhmanas" -sacerdotes-
construye una religién cada vez mds rigida en torno al ritual del
sacrificio. Los misticos de los Aranyakas y de los Upanishads,
procedentes de cualquier casta, siguen en cambio su propio camino,
entregados a la wvida contemplativa al margen de la ortodoxia
brahmdnica y de sus normas.

En el seno de estos linajes misticos, la relacién naestro/
discipulo ocupard una posicién central, elaborande una pedagogia
aparentemente sencilla y a la vez excelsa. Habria que matizar, pues,
el caricter solitario de estos renunciantes. Algunos podian perseguir
su progreso espiritual y el dominio de si mismoc en solitario; las
practicas ascéticas, hasta extremos rigurosos, eran habituales. Mas
otros podian tomar discipulos y dar sus ensefianzas sobre el sentido
ltimo de la existencia a generaciones méds jévenes.

En cualquier caso, los renunciantes al margen de la ortodoxiﬁ
brahmianica -llamados "shramanas" en sdnskrito o "samanas" en pali-
eran numerosos en el siglo VI AC. El Buddha naci6é en las
estribaciones del Himalaya, en una regién gque era una encrucijada de
etnias y de culturas y un foco de fermentacién religiosa y de

9I-I. Oldenberg, "Buddha. His Life, His Doctrine, His Order",
p 153.

mM. Wijavaratna, "Le Bouddha et ses disciples", p 119.

Ugn una segunda acepcién, "shramana'"/ "samana" serd un
equivalente del término "bhikshu" (sanskrito)/ "bhikkhu" (pdli),
vy se referird, pues, al monje budista.
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movimientos heterodoxos. Cuando el Principe Siddhdrtha abandoné el
palacio e inicié una vida de asceta errante, no hizo sino seguir los
pasos de una larga tradicién consolidada desde hacia tiempo. Dos
maestros escogidos per el futuro Buddha durante su etapa de bisqueda
practicaban el yoga. Esta era una disciplina antiquisima, con
origenes probablemente pre-védicos en las culturas dravidicas y en
la civilizacién del Valle del Indo, utilizada a menudo por los monjes
errantes.

Podriamos decir que el budismo nacié como un movimiento de
“"shramanas", es decir, como una secta de renunciantes heterodoxcs con
relacién al brahmanismo predominante. La forma posterior que
adoptaria el budismo como religidén establecida o como sistema
filoséfico no debiera hacernos olvidar este origen como secta de
"shramanas" separdndose de la religién ortodoxa de su época, el
brahmanismo.

Cabe mencionar otra gran corriente religiosa heterodoxa que se
desarrolla de manera mads o menos paralela al budismo: el jainismo.
Hemos visto que el budismo original representa una reaccién ante el
orden brahmanico ¥y una contestacién del sistema de castas. E1
jainismo sigue los pasos del budismo en este cuestionamiento de la
ortodoxia brahménica. Al igqual que el budismo, el jainismo nacié como
un movimiento de "shramanas" al margen de la religién brahménica.

El jainismo es una religidén india no ortodoxa en el sentido que
nc se somete a la autoridad indiscutible de los Vedas. Su tradicién
propia hace referencia a 24 Maestros o Tirthdnkaras, también
denominados Jinas -"Vencedores'"-; de ahi el nombre de esta corriente
religiosa -jainismo-. La comunidad religiosa jainista fue fundada por
el Udltimo de estos Maestros, Vardhamdna o Mahavira -"Gran Héroe"-,
gquien fue contempordnec¢ del Buddha y nacidé en la misma regién del
medio Ganges al pie del Himalaya. Otro rasgo comin entre ambos
Maestros seria su origen "kshatriya" -guerrero- dentro del orden de
castas. Las fechas probables de nacimiento y muerte de Mahivira
serfan 599 y 527 AC respectivamente. Al igual gque el Buddha, el
fundador del jainismo alcanzé la iluminacién tras wvarios afios de
prdcticas ascéticas, y después del despertar, dedicé el resto de su
vida a impartir las ensefianzas a sus discipulos.

Los jainistas no reconocen a un Dios creador tal como se
entenderia en la tradicidén judeo-cristiana o en el hinduismo. Su
doctrina identifica en cada ser viviente una naturaleza divina. La
vida entera es sagrada, e incluso el mids pequefio de ios seres vivos
posee un alma inmortal. El1 mundo estd lleno de "jivas", seres vivos
dotados de consciencia, mas adormecida o mas despierta. Todo ser vivo
es espiritu. En la visidn jainista, el "samsidra" no seria tanto el
mundo fenoménico, contingente y limitado, indisociable del dolor,
como el flujo de la vida, el incesante devenir de los espiritus bajo
las diferentes formas de vida. La liberacién se alcanza por 1la
completa pureza del alma, lo cual implica la recta creencia, el recto
conocimiento y la recta conducta. La ética jainista subraya el
precepto de no causar dafio a ningin ser viviente -"ahimsd"-. Todo ser
vivo debe ser respetado porque todo ser vivo es espiritu, y todo
espiritu puede encarnar en cualquiera de 1las formas de vida
existentes. De ah{ la "no-violencia" radical del jainismo. La "no-
violencia" es indisociable de esta visién segiin la cual el mundo es
un entramadc de consciencias mds ofuscadas o mds luminosas asociadas
a la materia. Mas una ética centrada en la "ahimsi" no es meramente
negativa: no causar dafioc a otro ser; ademds, implica la idea de
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donacion -'"dana"- y de compasién -"karuna'"-. El jainismo cultiva una
ética positiva centrada en los valores de caridad y compasién hacia
los otros seres.

El jainismo como religidn se estructurd a partir del siglo IV
AC en dos sectas principales: los Svetambaras, mas numerosos vy
concentrados en el este y oeste, Yy los Digambaras, menos numerosos,
concentrados en el sur, y conocidos especialmente por sus ascetas que
andan desnudos por los caminos de la India. Todas las escuelas
jainistas comparten la nocién fundamental de "anekantavidda" -doctrina
del no-absolutismo-. Seglin esta filosofia, todo punto de vista es
valido mientras nc lo absoluticemos, mientras no lo elevemos a la
categoria de verdad Gnica e inmutable. El1 "anekantavada" viene a ser
una forma de no-violencia intelectual. Resulta, pues, un instrumento
particularmente Gtil para el diidlogo interpersonal, intercultural o
interreligioso. La doctrina del no-absclutismo no significa que todo
valga; no se trata de un relativismo absoluto. Se trata mas bien de
reconocer las limitaciones del lenguaje y del pensamiento; dicho de
otra manera, se trata de no absolutizar las posiciones praopias, de
no aferrarse intelectual y emotivamente a WBa posicidn propia de tal
modo gue impidamos el didlogo con el otro.

En la época del Buddha y Mahdvira se dieron otros movimientos
de "shramanas"; por ejemplo, el de los "&jivakas", fundados por
Makkhall Gosdla. Este maestro creia en el renacimiento, mas no en la
doctrina del "karma". Desde su punto de vista, el destino impersonal
-"niyati"- 1lo gobierna todo, Yy pues la evolucién de 1los
renacimientos. Los seres humanos no tienen capacidad para influir en
sus vidas futuras mediante 1la accién. Todas las acciones estéan
previamente determinadas por el destinc. Estas creencias llevaban a
los "&jivakas" a la préctica del ascetismo m&s arduo. Segin las
fuentes de que disponemos, tanto el Buddha como Mahdvira criticaron
el fatalismo de estos "shramanas", que diluia la responsabilidad de
cada uno sobre si mismo.

Existieron todavia otras corrientes heterodoxas. Dos pegquefios
grupos bien conocidos fueron los materialistas y los escépticos. Los
materialistas negaban la existencia de un yo aparte del empirico, vy
sostenian gue éste 1Gltimo queda completamente destruido tras la
muerte. Rechazaban los conceptos de renacimiento, de "karma" y de
destino —-"niyati”-. En su vida personal, los materialistas aspiraban
a una existencia equilibrada, disfrutando de los pequefios placeres
y de las relaciones humanas. Ante la proliferacién de doctrinas y
puntos de vista divergentes en aquella época, los escépticos
preferian no decantarse por ninguna postura filos6fica y mantener asi
la paz mental. Ni siquiera se atrevian a afirmar el caricter erréneo
de las doctrinas de los demds, y pensaban gque nunca se podria llegar
al verdadero conocimiento. Es interesante observar que dos de 1los
grandes discipulos del Buddha, Shdriputra y Maudgalydvana, fueron
inicialmente escépticos antes de convertirse y tomar refugio en el
el Dharma.

Sabemos por fuentes pdlis que el Buddha rechazé tanto las
doctrinas materialistas como las escépticas, lo cual significa que
conocia ambas y que entré en contacto con ellas en el clima de
efervescencia religiosa y filos6fica del siglo VI AC.

2%cf A. Péniker, "El jainismo. Historia, sociedad, filosofia
, Y practica", Kairés, Barcelona, 2001.
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Sobre el clima espiritual de la India de aquella época, A.
Bareau escribe:

"Parece que el siglo VI antes de nuestra era fue época de
intensa fermentacién espiritual en la India del Ganges, una de esas
épocas en las que el pensamiento, rompiendo los moldes vetustos y
rigidos que le encerraban y le ahogaban desde hacia tiempo, buscaba
febrilmente y en todas direcciones nuevas bases sobre las que
edificar su obra.

La vieja religién védica habia ido perdiendo su alma y habia
pasado a ser, manipulada por 1la c¢lase privilegiada de 1los
"brahménas", una técnica compleja impregnada de magia. Su dunica
preocupacién era conseguir que las tibias divinidades se plegaran,
servil y aun automdticamente, a las voluntades de los sacerdotes,
cautivédndolas con los poderosos lazos del sacrificio. (...)

Los que mads claramente tomaron conciencia de esta situacién
fueron los "brahmanas" pobres y los pequefios nobles medio exiliados
en las marcas fronterizas de la India civilizada. Efectivamente,
éstos tenian tiempo de sobra para pensar y, ademas, habian recibido
en su adolescencia una educacidén que les habia formado el espiritu
¥ les habia informado sobre las cosas de la religién. No es de
extrafiar que dos de los mas importantes movimientos espirituales que
se desarrollaron en esta época, el budismo y el jainismo, fueran
precisamente promovidos por dos hidalgos nacidos en los confines del
territorio donde florecia la civilizacién brahmldnica, el primero al
pie del Bimalaya, el segundo mids al este, en lo mas remoto de
Bengala."

El contexto filosdéfico

En el 4&mbito filosédfico, la época del Buddha concce el
surgimiento de un sistema -"darshana'"- conocido como Sdmkhya. Se
arguye que esta filosofia tuvo cierta influencia en el nacimiento del
budismo y en 1la vision del propio Buddha. No deja de ser
significativo que el budismo se desarrolle en un medio en el que
estaban muy presentes las ideas del S&mkhya. A pesar de ello, hay que
recordar gque el florecimiento del Samkhya c¢lasico es bastante
posterior, de los inicios de la era cristiana.

El Samkhya es especialmente recordado por su distincién entre
dos principios fundamentales: la Materia -Prakriti- y el Espiritu -
Purusha-. El1 fundador de la escuela seria el sabio Kapila. Segin su
doctrina, el universo surgiria de la unién del Purusha con 1la
Prakriti. Entonces, el Purusha se proyectaria en tantas almas o
consciencias individuales como seres vivientes hay. Después de muchos
nacimientos, algunos seres alcanzan finalmente la sabiduria y pues
la salvacién. Se diluye el egoismo, ¥ se corta el nexo entre espiritu
Yy materia; el espiritu gqueda liberado, y deja de estar sujeto a la
rueda de renacimientos.

La filosofia upanishddica también puede haber tenido cierta
incidencia en la formacién del pensamiento del Buddha. Algunos
autores, como E. Guillon, aseguran que el Buddha conocidé a adeptos

Ba, Bareau, "Buda. Vida y pensamiento”, p 11-13.
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de las doctrinas upanishédicas.14 El budismo ortodoxo posterior ha
tendido a subrayar las diferencias con relacién al hinduismo y a los
Upanishads. Pero a veces casli parece olvidarse gque el budismo nacid
en la India v fue, pues, un producto de la cultura del subcontinente;
paralelamente, €l Buddha fue un principe indio perteneciente a la
casta de los guerreros -"kshatryas"-, y no podemos pasar por alto la
influencia de su entorno socio-cultural si gueremos comprender 1la
formacién de su pensamiento. El1 budismo escoldstico pondri especial
énfasis en la negacién de la idea de "“atman" tal como esta
configurada en el Vedanta. En realidad, algunos textos budistas
antiguos presentan mas afinidades con la doctrina upanishdadica del
"dtman" de lo que la escolistica budista ha querido reconocer.

_ El Vedanta -el final de los Vedas- ha sido a menudo considerado
el mds alto sistema filoséfico de la India. Con este término se
entiende a veces la interpretacién de los Upanishads y de los Brahma-
Slitras segun varios fildsofos, en particular Shankara (siglos VIII/
IX) y Ramdnuja (siglos XI/ XII). Otras veces, el término Vedanta hace
referencia a los mismisimos Upanishads, con los que se clausura la
época de revelacién védica. El1 tema central de los Upanishads gira
en torno a las nociones de "dtman" y "brahman".

Segin A. Coomaraswamy:

"Todos los Upanishads por igual tratan de un solo tema: la
doctrina del Brahman o Atman. Muy a menudo se los considera como
sindnimos. Cuando se hace una distincién, si es que se la hace,
entonces el Brahman es lo Absoluto, y el Atman es agquel Absoluto
comprendido en la consciencia individual; podemos entonces expresar
el pensamiento fundamental de los Upanishads por medio de la simple
ecuacién:

Brahman = Atman."15

"Pat tvam asi", reza el sanskrito -"t4 eres eso"-. Es decir, el
Abosluto es, vy al propio tiempo es uno con nuestro yo verdadero, con
la esencia de nuestro ser. Ello lleva a la visién "advaita" -no-dual-
; ni monismo di dualismo.

Las nociones de "karma" y renacimiento presentes en la cultura
india también moldeardn el pensamiento budista desde sus origenes.
La idea de la reencarnacién aparece ya en los Upanishads; algunos
investigadores han identificado influencias pre-arias en las
creencias sobre el renacimiento. Asociada a éstas se formula la
doctrina del "karma". Aungque el "karma" se refiriera inicialmente al
acto de sacrificio, pasd luego a designar el conjunto de acciones que
determinan la siguiente reencarnacién.

"Los Upanishads posteriores se interrogaridn sobre el papel a
atribuir al "karma", el acto, dependiente del espiritu y de 1la
palabra de cada uno, y realizando asi un destino individual que no

“Cf E. Guillon, "Les philosophies bouddhistes", p 6-7.

_ B’A. Coomaraswamy, "Buddha y el evangelio del budismo", p
' 133. '
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sé termina normalmente en una sola existencia, sino que produce
reencarnaciones: es lo que estid en el origen del ciclo de
transmigraciones o "samsara'", un idea que estard en el centro de la
reflexion budista. "l

Allende las posibles influencias de sistemas filoséficos como
el Samkhya o de filosofias misticas como 1los Upanishads, el
pensamiento del Buddha se inscribe dentro de un contexto cultural de
capital importancia para la historia, de la humanidad: la aparicién
de la consciencia de la subjetividad.17 Tal como subraya R. Panikkar,
ello no s6lo aconteceria en la India sino también en Grecia, Israel,
Irdn y China, alrededor del siglo VI AC.

En esta época, se produce una reaccién en contra de la pura
objetividad (tradicién, ritualismo, etc), y al propio tiempo, un
ascenso del hombre como sujeto. Los fildsofos griegos, los profetas
de Israel, los misticos de 1los Upanishads, 1los sabios chinos,
invierten la mirada del hombre del exterior hacia el interior. No se
puede seguir ya dogmaticamente las opiniones de los antiguos, ni
tener una fe migica en los ritos tradicionales. Lo que cuenta es el
hombre, y por tanto su intencién mas profunda y su espiritu critico.
Lo gue importa es la persona concreta y su liberacién existencial.
Los sistemas de creencias eXteriores eran como un refugio donde se
escondia el hombre; ahora el hombre debe enfrentarse a si mismo. El
hombre vy su consclencia se convierten en el punto central de las
reformas religiosas y filos6ficas del siglo VI.

No puede entenderse la figura del Budhha aislada de este
contexto histérico, y pues del proceso de emergencia de 1la
subjetividad. E1 mensaje del Buddha tiene hondas implicaciones en el
despertar del hombre y de su consciencia.

1bg . Guillon, "Les philosophies bouddhistes", p 7.
c¢ R. panikkar, "El silencio del Buddha", p 164-172.
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b. La vida del Principe Iluminado

La biografia del Buddha

Aquel que llamamos habitualmente el Buddha -el Iluminado, el
Despierto- también es conocido por otros nombres: Siddhdrtha -su
nombre propio-, Gautama -o Gotama, en pali, el nombre de su familia
0 linaje-, o Sakyamuni -el sabio de los Sdkya, el pueblo o clan al
cual pertenecia-. Entre los numerosos nombres utilizados para
designar al Buddha, habria que mencionar todavia el de Tathdgata -un
término que ha 51do traducido de miltiples maneras por los indélogos-

Su fecha de nacimiento,  es incierta, aunque suele fijarse
ﬂrededor del 566/ 556 AC.18 Su 1lugar de nacimiento es mencs
1nc1erto el Terai nepalés, al pie del Himalaya, cerca de la frontera
entre la India y el Nepal modernos. La vida del Buddha discurriria
entre esta regién y el valle medio del Ganges -en particular Magadha,
el actual Bihar-. Estos territorios, ocupando la parte nordeste del
subcontinente, estaban menos sujetos a la influencia del brahmanismo
ortodoxo que otras dreas. Ello facilitaria sin duda la carrera de
Gautama y la emergencia del budismo.

En las escrituras, la vida del Buddha histérico es indisociable
de la levenda. Al presentar su biografia, expondremos lo gue narra
la tradicién no sin sefialar los matices qgque pueda aportar 1la
historiografia. En todo caso, las escrituras y la 1iconografia
budlstas hacen tantas referencias a los episodios de la vida del
Buddha que no podemos dejar de presentar los hechos més
sobresalientes de la existencia del Sabio antes de exponer el nicleo
dé la Doctrina. Ademds, estos hechos son para los budistas
ejemplificativos de la Doctrina. Tal como observa A. Coomaraswamy:

"Los materiales para una biografia m&s detallada del Buddha,
vastos como son, no pueden ser considerados histéricos en el sentido
cientifico de la palabra. Sin embargo, mucho mids importante que 1la
crénica es la expresidn de todo lo que los hechos, tal como se los
entendﬁa significaban para quienes ellos constituian una inspiracién
viva,

Auin y asi, el caréicter legendario y milagroso de la vida del
Bienaventurado segin las escrituras presenta un problema de contexto
que A. Migot plantea en los siguientes términos:

i
‘ "El Buddha es un personaje histoérico; nadie duda yva de ello
actualmente. Poseyd una inteligencia, wun genio, una fuerza de

| 1BRecordemos, empero, gque la fijacién de 1la fecha de
‘nacimiento del Bienaventurado ha oscilado considerablemente;
‘algunos autores la han situado hacia el 480 o incluso 430 AC.

Ua. Coomaraswamny, "Buddha y el evangelio del budismo", p
16.
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persuasién, una irradiacién, junto a una bondad, un valor humano,
unas cualidades morales tales que podemos considerarlo, con el Cristo
de los Evangelios, como una de las personalidades mAs notorias gque
el mundo haya conocido. {...)

pero no es menos cierto que si el Buddha hubiera nacido en otro
lugar vy en otra época, su pensamiento no se habria desarrollado de
la misma manera, sus cualidades eminentes hubiera% florecido en otra
direccién; el Buddha no seria o seria diferente. "

En los inicios de la historia budista no existia una narracién
detallada de 1la vida del Maestro. Esta 1lacuna fue colmada
posteriormente por los seguidores del Bienaventurado, deseosos de
hacer de su vida un punto de referencia y un modelo. Las diferentes
escuelas en las que el budismo se habia dividido dieron lugar a una
diversidad de biografias. En todas ellas no faltdé el elemento
maraviiloso, tan gquerido por el pueblo. Asi surgieron las Vidas del
Buddha. Transmitidas inicialmente por via oral, fueron puestas por
escrito en las proximidades de la era cristiana o poco después.

En lengua pdli, tendriamos dos textos biograficos fundamentales:
el Mahdvagga y el Mahd-parinibbdna-sutta. En la tradicidén sénskrita,
deberiamos citar el Lalitavistara y el Mahdvastu. También podria
mencionarse el Buddhacarita de Ashvaghosa, quien vividé entre 1los
siglos I v II de nuestra era.

A. David-Néel insiste que no hay que confundir estas biografias
mitificadas del Maestro con su vida real, que tuvo que ser sin duda
mds sencilla:

"Biografia muy simple en su origen, pero gue, por obra de los
devotos incapaces de captar el sentido elevado de la ensefianza que
les habia sido presentada, muy pronto fue aumentada por
"embellecimientos" tomados prestados, por una parte, de las historias
de los seres divinos de la India y, por otra, de diferentes teorias
metafisicas hasta que, poco a poco, el clarividente mads sobrio de
todos los pensadores se enc?ntré transformado en una figura
mitoldégica, e incluso césmica. "

Las vidas anteriores

En la visidén budista, antes de alcanzar el perfecto y completo
Despertar el Buddha fue un "bodhisattva", un ser destinado a 1la
Iluminacién. Para los budistas u otras personas gque creen en la
transmigracién de los seres, la vida de Gautama Siddhdrtha, el Buddha
histérico, no es sino la culminacién del largo progreso espiritual
de un "bodhisattva". Este recorrido nos es revelado por dos conjuntos
de textos del Canon Pidli: el Buddhavamsa —-el Linaje de los Buddhas-
y los Jdtakas -Nacimientos-. Aunque sean de redaccién relativamente
tardia, la tradicién considera gue ambos libros son exposiciones del
propio Buddha. Vale la pena subrayar la popularidad de gque gozan

Wp. Migot, "Le Bouddha", p 65-66.
HA. David-Néel, "El1 budismo del Buda", p 14.
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ambas colecciones en los paises budistas -especialmente los Jatakas-.

El Buddhavamsa relata la historia de los 24 Buddhas predecescores
de Gautama, y anuncia el Buddha de los tiempos futuros, Metteyya (en
pdli)/ Maitreya (en sanskrito). El1 Buddhavamsa también narra el
inicio vy una parte de la carrera del Bodhisattva. Cuando Gautama era
el "brdhmana" Sumedha, el Buddha Dipankara, el primero de los 24
predecesores mencionados, asegurd al primero que llegarfa a ser un
Buddha en este mundo. Esta prediccién fue confirmada por cada uno de
los 23 Buddhas del pasado, sucesores de Dipankara, mientras el futuro
Gautama progresaba a través de una sucesiétn de existencias.

Los Jatakas son mejor conocidos por muchos fieles budistas gque
otros pasajes clésicos del Canon Padli, y constituyen una parte
fundamental de la educacioén religiosa popular. La coleccidn retine 547
relatos, detallando vidas anteriores del Bodhisattva. Los Jdatakas -de
ahi su wvalor didictico- muestran que es preciso desarrollar a la
perfeccién 10 virtudes esenciales -"paramitds"- a lo largo del
progreso espiritual. En las nuevas escuelas budistas del Gran
Vehiculo, las listas de "pdramitads" variardn ligeramente con relaciédn
al budismo anterior del Canon Pali.

El mi&s célebre de los Jitakas es sin duda el Vessantara Jiataka,
que ha dade lugar a numerosos poemas, obras de teatro y de arte por
todo el continente asidtico. Agui, el Bodhisattva es el principe
Vessantara -Vishvéantara en sanskrito-, cuya vida es una
ejemplificacidn del acto de donacidn. Tras su muerte, Vessantara
renace en el cielo de los dioses Tushitas. 8Segin la regla
establecida, todos los "bodhisattvas" deben nacer entre ellos en su
peniltima existencia. Cuando se acerca el momento de gque un Buddha
aparezca en la Tierra, los dioses se reunen para pedir al Bodhisattva
gue nazca por tltima vez entre los hombres. El futuro Buddha se
prepara, pues, para un ultimo nacimiento que le conducird al completo
Despertar. El Bodhisatva determina él1 mismo el momento favorable, el
lugar de nacimiento, el linaje y los padres que le engendrardn. Su
conocimiento tanto del pasado como del futuro le lleva a elegir el
pequefio reino de los Sdkva al pie del Himalava. Sus padres serin el
rey Suddhodana y su primera esposa, Midyadevi -o Maha-Maya-.

Cuando todas las condiciones estdn reunidas, el Bodhisattva se
apresta a dejar el cielo Tushita para encarnarse en la Tierra.
Empieza entonces la biografia del Buddha histérico -una biografia
legendaria y llena de milagros, que requiere establecer una prudente
distancia entre 10 que narra la tradicién vy lo que puede admitir la
historiografia-. En cualquier caso, esta biografia mitica ha tenido
tanto peso en las culturas budistas, ilustrando la iconografia y el
arte de estos paises, que no podemos sino exponerla con respeto al
propio tiempo que aportemos las observaciones oportunas segin 1la
historiografia.

Del nacimiento hasta la Gran Partida, las biografias del Canon
Pdli no dan mucha informacién; en cambio, el texto sadnskrito conocido
como Lalita Vistara ofrece abundantes detalles sobre la historia
maravillosa del Bienaventurado.

Nacimiento vy educacién
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Conforme a la tradicién, el rey Suddhodana, soberano de los
Sidkya, pertenecia a un clan de "kshatriyas" -guerreros- y descendia
del linaje brahmidnico de Gautama. De ahi dos de los nombres con gue
se conoce al Buddha: Gautama -el nombre de linaje- y Sdkyamuni -el
nombre de clan-. Al nacer el nifio en Lumbini y ser traido a la corte
en Kapilava?tu -Kapilavatthu, en pdli-, el padre le dio el nombre de
Siddhartha. %

Siglos después de la muerte del Buddha, la leyenda envolvidé su
nacimiento con un aura milagrosa. Dentro de esta atmosfera
maravillosa, se dice que al nacer el nifio un asceta del Himalaya
llamado Asita anuncid al padre el destino de su hijo, advirtiendo que
éste se convertiria en un gran soberano 0 en un maestro espiritual.
También se dice que la madre murié al cabo de siete dias de dar a
luz. E1 nifio seria criado por su tia materna, Mahdprajédpati.

Seguin la tradicién, el Reino de los Sdkya era un estado con
entidad propia. Desde un punto de vista histérico, cabria matizar que
1o que llamamos el Reino de los Sidkya constituia mads bien un
principado vasallo del Reino de Kosala, cuya capital era Srdvasti.
La capital de los Sikya era Kapilavastu. Mds al este, en la orilla
izquierda del Ganges, se levantaba la ciudad de Mithild, capital de
Videha; en la orilla derecha del rio, tomaba empuje el Reino de
Magadha, cuya capital era Ridjagriha. El hecho de que el "reino" de
los Sdkya fuera de poca importancia politica queda atestiguado por
el silencio que sobre é1 guardan las fuentes antiguas -con excepcién
de las fuentes budistas-. Distanciandonos, pues, de la leyenda, gque
convierte a Siddhdrtha en el principe heredero de un poderoso reino
al pie del Himalaya, podemos suponer gque la insignificancia politica
debié caracterizar al pequefioc principado de los Sakya.

El origen de los Sdkya ha sido objeto de controversia entre los
historiadores: quizéas no ario, quizas incluso extra-indio,
presentando afinidades con los pueblos escitas emigrados hacia la
India, o a9in con pueblos tibetano-mongoles del vertiente norte del
Himalaya —en cualquier caso, un origen oscurc sSobre el cual no ha
habido un fAcil acuerdo-. En la medida en que podemos saber algo de
su organizacién social, los principes Sdkya no eran monarcas
absolutos; este clan estaba regido por una pluralidad de jefes
coronada por un "primus inter pares". Abusivamente, algunos autores
han cualificado este sistema de gobierno como "republicano". El
término "feudal", del cual también se ha abusado en un sentido
etnocéntrico, tampoco conviene del todo para definir el "reino"
Sidkya. Este estaba seguramente dirigido por un consejo de notables,
y el "rey" Suddhodana pudo encabezar en todo caso este Organo de
gobierno. Todos los autores se muestran unadnimes al reconocer que
Suddhodana pertenecia a la casta de los guerreros -"kshatriyas"-. Lo
mas razonable es suponer gue mAs gue un rey era un rico caballero y
terrateniente.

También es indudable que el "reino"” Sdkya estaba situado al pie
del Himalaya, en el Teral nepalés, justo en la frontera con la India
actual. Su capital era Kapilavastu -en pdli, Kapilavatthu-. Desde un
punto de vista arqueoldgico, poco sabemos de esta ciudad, pues la
ciencia sélo ha respondido parcialmente a los interrogantes, y lo mas

22Ello seqin una tradicidén relativamente tardia, pues las
fuentes mds antiguas no citan el nombre propio del Buddha.
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que pueda apuntarse son conjeturas. Segun los arquedtlogos nepaleses,
habria que buscar la antigua Kapilavastu en Nepal, en Tilaurakot;
segin los arquedlogos indios, habria que buscarla en territorio
indio, en Piprava. Los relatos del peregrino chino Fa-Hien parecen
inclinarse por la hipétesis india; las memorias del peregrino chino
Hiuan-Tsang parecen decantarse por la hipdétesis nepalesa. Algunos
historiadores han hallado una solucién de compromiso, distinguiendo
entre la vieja Kapilavastu (Tilaurakot), donde el principe Siddhdrtha
pasd su juventud y que fue destruida por el rey de Kosala en vida del
Buddha, vy la nueva o gran Kapilavastu (Piprava), fundada después de
la destruccién de la primera, donde se habrian guardado las reliquias
del Bienaventurado tras su cremacidn.

El joven Siddhartha fue educado como los otros muchachos nobles
del Reino. Podemos suponer que su infancia y juventud fueron bastante
mids duras de lo que deja entrever la tradicién. Hemos visto méas
arriba que, segin las fuentes budistas, el de los Sdkya era un reino
importante al pie del Himalaya, algo que la historiografia debe poner
en cuarentena, pues parece mids verosimil que se tratara de un pequefio
principado vasallo de otro reino, sin ningin peso politico
especifico.

En cualquier caso, el joven principe debid recibir una educacioén
en consonancia con su rango social. Segun la leyenda, el preceptor
real, VishvaAmitra, se prosterné ante los pies del muchacho
maravillado por su grandeza.

Especialmente hermosa es la anécdota segun la cual el muchacho
alcanzd una primera contemplacién en el campo, bajo un arbol en flor.
Cuenta la leyenda que su padre, el rey, salié a inaugurar 1la
ceremonia de las labores o a inspeccionar un pueblo de labriegos. El
joven principe se habria alejado de su padre, retirandose aparte vy
sentdndose bajo un manzano rosa. Fijando su mente en un solo punto,
alcanzé una primera iluminacién. La imagen del pequefio principe
meditando bajo un A&rbol prefigura simbélicamente el futuro Buddha
bajo el Arbol del Despertar unos veinte afios mds tarde.

La anécdota tiene especial interés desde un puntc de vista de
historia de la mistica, pues nos recuerda al Jesds de 12 afios en el
Templo__de Jerusalén consciente ya de ocuparse de las cosas de su
Padre. Numerosos misticos o maestros espirituales han vivido
experiencias de despertar en los afics de preadolescencia o
adolescencia, antes de la plena madurez espiritual que, tanto en el
caso de Jesucristo como del Buddha, se sitia en la década de los 30.

La biografia legendaria del Bienaventurado nos muestra a un nifio
y después a un joven sobreprotegidos por su padre, creciendo en un
ambiente idilico que evite la presencia de cualquier lacra de 1la
condicidén humana. El asceta Asita habia anunciado al padre el destino
biiddhico de su hijo. Por ello, el rey intentd evitar que se cumpliera
este destino, ocultando a su hijo la faz dolorosa de la condicién
humana, arropadndolo con comodidades y placeres, a fin de que siguiese
sus pasos Yy se convirtiese en el futuro rey. 8i el joven era
confrontade con el sufrimiento del mundo, podria despertarse en él1
la vocacién biddhica que le apartaria del trono.

Desde un punto de vista histérico, toda esta historia, aunque

Bcf Evangelio de Lucas, 2, '41-50.
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de bello valor simbélico, parece poco verosimil, pues el mundo de los
"kshatriyas" era un mundo abierto, en el que dificilmente se hubiera
podido dar el cautiverio dorado del principe que la tradicidén budista
reconstruye. Esta reconstruccién poco creible permite narrar
miticamente el siguiente episodio en la vida del Buddha. Pero en 1la
realidad, el principe SiddhaArtha tuvoc que ser un joven guerrero mas
parecido a sus semejantes y, tal como hemos sugerido mas arriba, con
una infancia y juventud relativamente duras.

El despertar del dolor, la bisqueda y _la Iluminaciédn

Cuenta la tradicién que el primer hecho significativo en la vida
adulta del futuro Buddha fue la confrontacidén con las Tres Marcas de
la Impermanencia: la vejez, la enfermedad y la muerte. Tras una
infancia y juventud agradables bajo la proteccidén de su padre, y un
casamiento feliz con la princesa Gopd -o Yashodhari- que le trajo un
hijo wvarén -Rdhula-, el principe Siddh8rtha traspas6 los seguros
confines que su padre le habia marcado, y se encontrdé con un anciano
decrépito, un enfermo moribundo y un cortejo filinebre llevando un
caddver al lugar de cremacién. La triple marca de la impermanencia
despertdé en é1 una conciencia aguda del dolor en la condicién humana,
vy elléd le llevd a buscar sin demora la via de salvacién. E1 camino
a seguir le fue sugerido por un cuarto encuentro con un monje
errante. A partir de ahi, el principe Siddhdrtha decidié renunciar
a las cosas de este mundo, al tronc, a la vida familiar, a 1las
victorias de la espada y a las riquezas.

Al cumplir los 29 afios, abandondé el palacio y su familia de
noche; habiendo pedido la autorizacién de su padre, contempldé a su
esposa Y a su hijo acostados por tltima vez, y cruzé en silencio las
puertas de la ciudad dormida por los dioses. Segin la leyenda, 1los
dioses también sofocaron el ruido de cascos de su caballo por las
calles de la capital. La Gran Partida requeria la discrecifn y el
secreto. Tras franquear el rio Anomd, el principe se cortd los
cabellos, reafirmando asi su voluntad irrevocable y el cambio de
rumbo en su vida. El principe Siddhdrtha se habfia convertido en el
asceta errante Gautama. El principe entregé sus adornos a su
escudero, Chandaka, lo envié de regreso a palacio junto con su
caballo, Kanthaka, y cambié sus elegantes vestiduras por las de un
hombre sencillo del bosque.

Narra la tradicién gque Gautama buscd primero la via de salvacidn
en el estudio de los textos, en la guia de varios maestros y en las
practicas ascéticas mAs arduas. Siguié a un maestro de la escuela
Sdmkhya, Ardda Kdldma -o Aldra K&ldma-, y luego a un gogui conocido
como Rudraka -o Uddaka, hijo de Rdma-. También tuvec contacto con las
ensefianzas brahmdnicas sobre el "idtman" y "brahman". No hallé
satisfaccién en ninguno de los maestros ni en ninguna de las escuelas
a los cuales acudiéd, y decidié explorar por si mismo ¥y en si mismo
la via de salvaci6n, sometiéndose a ejercicios yéguicos y al ayuno,
v llegando hasta el limite de sus fuerzas y el umbral de la muerte
fisica. Acompafiado por cinco yoguis que se habia encontrado en el
camino, se retiré al distrito de Uruvilva -o Uruveld-, en el Bihar
meridional, y siguié una via ascética durante seis afios.

Mas Gautama se dio cuenta de que el ascetismo extremo no era la
solucién, y puso un punto final a esta trayectoria de suma
austeridad. Entonces, 1os cinco compafieros le abandonaron, y Gautama

25




continué su camino en solitario, yendo de pueblo en pueblo y pidiendo
la comida como un monje errante, sin decir nada y sin dar siquiera
las gracias. Vestido con una mortaja recogida sobre una tumba, que
recortd y cosié para hacerse una tdnica, tomd la ruta de Gaya.

Encontrandose en un lugar que iba a tomar el nombre de Bodh-Gayé
-en el actual Bihar-, Gautama se sentd al pie de un arbol dedicdndose
a una intensa meditacién. Bajo sus ramas, alcanzé una noche la plena
Iluminacién. Por ello, el 4rbol,  -una higuera- se conoce como Arbol
Bodhi -el Arbol del Despertar-.2 Ello sucedié en la luna llena del
mes de "vais8kha” -abril/ mayo-. El1 Buddha habia cumplido 35 afios;
habian pasado pues 6 afios desde que abandonara el palacio.

Gautama meditd bajo el Arbol con las piernas plegadas contra el
cuerpo Yy las manos en el regazo, tal como 1lo representan tantas
estatuas por todo el continente asidtico. Instalado de esta manera,
el Bodhisattva afirmé con determinacién que no se moveria de aquel
lugar hasta alcanzar el pleno Despertar. Afios antes, cuando era un
muchacho, se habia instalado bajo un d4rbol durante el festival de la
labranza de primavera, habia cerrado los ojos y caido espontdneamente
en un profundc estado de meditacion. Ahora repitidé el proceso, con
la firme voluntad de llegar hasta el final.

Pero antes de la Iluminacién, el meditador deberia resistir los
ataques de las fuerzas del mal. Ello ha sido visto a menudo como una
lucha interna por la que debe pasar el futuro Buddha antes de abrazar
el supremo conocimiento.

. La iconografia budista se complace en representar al dios Mara -
el demonio- intentando frustrar el Despertar de Gautama. Esta es una
deidad que alcanzd dicha posicién debido a las buenas acciones
realizadas en vidas anteriores, pero que utiliza su poder para
aprisionar a los seres humanos dentro de las redes del deseo y del
apego. Puesto que éstos iiltimos rigen el ciclo de nacimiento y muerte
a través de las reencarnaciones, Mdra es considerado 1la
personificacién tanto del deseo como de la muerte. Mara gobierna,
pues, el mundo de los mortales bajo sus redes. Por ello, es
consciente del peligro que supone para su imperio el descubrimiento
de las causas del renacimiento sin fin y del! medio para abolirlas;
tan sélo el triunfo sobre el deseo y sobre todos los vinculos que
atan a los seres permite acceder al Despertar. Mara envia entonces
sus ejércitos de seres monstruosos contra el Predestinado; las
flechas de los abominables soldados se convierten en flores al ser
disparadas. Luego, Mara envia a sus tres hijas, Concupiscencia,
Ingquietud y Voluptuosidad, para tentar al meditador; mas éste las
descarta.

La iconografia budista también se complace en representar el
momento en que el Bodhisattva toma a la Tierra como testigo. El1
futuro Buddha invocd ante MAra los méritos adgquiridos a lo largo de
sus vidas anteriores, mas no habfia ningun testigo de lo que contaba,
y :Mara se regocijé de ello. Burliandose de Gautama, que no tenia a
nadie gque diera fe de sus buenas acciones, el demonio intenté
utilizar el poder de sus propios méritos para mover al Predestinado
del lugar en el que estaba meditando. Entonces, el Bodhisattva se

i
'

Ygste Arbol sagrado, 1llamado "asvattha" (sanskrito)/
Massattha" (pdli) o también "pippala", seria luego conocido como
el Arbol Bodhi o Arbol del Despertar.
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acordé de la Tierra, madre de todos 1los seres, y la invitd a
testimoniar a su favor. Con la mano derecha apuntando hacia abajo,
el Predestinado cumplid con el primer milagro seqiin la tradicién. E1]
Buddha tocando la Tierra se convertiria en uno de 1los mayores
emblemas de las tradiciones budistas. Ante el temblor que vino del
suelo y las aguas que con €l surgieron, Mara y sus huestes se
retiraron.

Tras la derrota de Midra, el meditador pudo continuar su bisqgueda
en silencio vy en la soledad que necesitaba. En tres fases sucesivas
llamadas a menudo las tres vigilias, el Bodhisattva iba a alcanzar
progresivamente el supremo Despertar. Durante este proceso, el
Bienaventurado recordd todas sus vidas anteriores, y comprendié la
cadena de causalidades y el ciclo del "samsdra". El1 problema
fundamental, a saber, como poner un punto final al dolor en la
condicién humana, se planted a lo largo de la tercera y 1iiltima
vigilia. Asi, el Bodhisattva se convirtié en un Buddha en el cursc
de la luna llena del mes de '"vaisidkha" -abril/ mayo-.

Sentado bajo el arbol con las piernas cruzadas y las manos sobre
el regazo, Gautama habia despertado. Algunos autores indican que
"buddha" significa exactamente "despierto" mads que "iluminado". Adn
y asi, podemos recordar que, a medida que transcurrian las vigilias,
la luz que envolvia al Bienaventurado iba creciendo en intensidad.
El término "iluminado" no seria, pues, del todo incorrectc para
traducir la idea de "buddha". Después del Despertar o Iluminacién,
el Bienaventurado permanecidé todavia siete dias bajo el &rbol, como
los reyes que no abandonan en siete dias el lugar de su coronacién.

Luego, el Buddha se levantd y se desplazd por los alrededores,
queddndose en los aledafios durante varias semanas mas. En la tercera
0 quinta semana -segin las fuentes-, el Bienaventurado se sent6 de
nuevo a los pies de un adrbol para volver a meditar. Esta vez, le
sorprendié una terrible tormenta gque amenazd con cubrir su cuerpo.
Entonces, cuando la tempestad estaba a punto de poner en peligro la
meditacién, Mucilinda, el rey de los Nigas, elevdé con su cuerpo de
serpiente al Buddha por encima de las aguas, Y lo protegidé con sus
siete cabezas del azote de la lluvia. Al cesar la tormenta, Mucilinda
deshizo los anillos de su cuerpo de serpiente, y se convirtié en un
hermoso mancebo adorando al Bienaventurado.

Durante este periodo inmediatamente posterior al Despertar, el
Buddha reflexioné sobre su propia iluminacién y considerd la
posibilidad de ensefiar a los hombres. Se daba cuenta de gue e] Dharma
era tan profundo y tan sutil que los demds dificilmente llegarian a
comprenderlo. Por ello, el dios Brahmid se aparecid ante el Buddha y
le rogd que compartiera su sabiduria con los demds e impartiera sus
ensefitanzas. Tras este ruego, el Buddha percibidé gue algunas personas
va eran los suficientemente maduras como para escuchar su mensaje,
y decidié finalmente enseflar a sus semejantes. La tradicién budista
considera que la suplica del dios Brahmd fue el estimulo para
encender la llama de la compasién en el Bienaventurado, complemento
perfecto de su sabiduria. Sabiduria y compasibén pasarian a ser las
dos cualidades indisociables del perfecto Buddha.

Asi pues, el Maestro puso fin a sus siete veces siete dias de
meditacidén. MaAra habia sido derrotado por el Bodhisattva, y éste
habia alcanzado el supremo Despertar para la salvacién de 1la
humanidad.

Tal como hemos apuntado, algunos autores subrayan que el término
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"despierto" estd mAs cerca de la raiz etimoldégica "budh" que el
término "iluminado", gquizds influenciado por las ideas de las
misticas teistas. E1 Buddha seria aquél que ha tomado consciencia por
su propio trabajo espiritual, aquél que ha despertado desde 1la
ilusién y 1la ignorancia. Mas tampoco debiéramos olvidar que el
proceso de despertar del Bodhisattva estd claramente asociado a 1la
luz. Esta es, de hecho, una invariante presente en todas las
experiencias espirituales profundas vividas por los misticos de todas
las épocas vy latitudes.

Algunos autores también han subrayado el paralelismo entre este
largo episodio de la vida del Buddha y el precceso espiritual de
Jesiis. Pueden compararse, en efecto, los asaltos de Mara con la
tentacidén de Jesis en el desierto y las proposiciones del demonio
para desviarlo de su camino, ofreciéndole el imperio del mundo.
Pueden compararse, igualmente, las siete semanas de meditacién de
Gautama con los cuarenta dias de ayuno de Jesis en el desierto.

Los primeros discipulos v los primeros_sermones

Después del largo proceso de Despertar, el Buddha, hambriento,
se hallé con dos hermanos comerciantes, Trapusha -Tapussa, en pdli-
v Bhallika. Los dos caravaneros dieron alimentos al Maestro, y luego
tomaron refugio en él, convirtiéndose en los dos primeros discipulos
laicos.

Pasadas estas siete semanas, el demonio, que todavia perseguia
al Bienaventurado, intenté apartarle por dltima vez de su destino
buiddhico como Maestro de los hombres. Mdra le hizo sentir 1la
enormidad y la dificultad de su futura tarea como Buddha. Mas la
tentacién por la paz eterna del Nirvdna no se impuso al amor hacia
sus semejantes, y el Iluminado decidié convertirse en un Maestro en
pos de la liberacién de la humanidad.

A continuvacién, el Buddha se acordd de sus cinco antiguos
compafieros y se encaminé hacia Benarés para reencontrarlos. En las
afueras de la c¢iudad, en el Parque de las Gacelas -actual Sarnath-,
se uniéd a ellos y pronuncié su primer sermén -el Sermén de Benarés-,
poniendo en movimiento la Rueda del Dharma y estableciendo las Cuatro
Nobles Verdades que habfa descubierto durante el largo periodo de
meditacién: en este mundo no hay sinc sufrimiento; el origen de todo
sufrimiento es el deseo; existe un final del sufrimiento, y pues del
deseo que lo causa; ello se consigue a través de un camino que el
mismo Buddha define. Esta es la Via del Medio u Octuple Camino, gque
abordaremos con detalle mAs adelante. El Buddha habia hecho girar 1la
Rueda del Dharma; para sefialar tal evento, aparecieron un par de
gacelas. En la escultura budista, podemos tecdavia contemplar a las
dos gacelas custodiando la Rueda del Dharma.

Con la conversién de los cinco viejos compafieros habia nacido
la Comunidad budista, el Sangha. El primero en comprender el alcance
de las ensefianzas fue Kaundinya -Kondaififia, en pali-, quien pidié al
Maestro ser ordenado monje. Luego siguieron los otros amigos del
grupo. Con estas primeras ordenaciones y la constitucién del Sangha
quedaba configurada la trinidad de joyas budistas: el Buddha, el
Dharma -la Doctrina-, ¥y el Sangha -la Comunidad-.

Debenos hacer una advertencia con relacién al término "sangha".
Esta palabra se refiere sin duda a la comunidad budista, mas ésta

28




podria entenderse en un doble sentido: en un sentido estricto, como
comunidad monastica; en un sentido amplioc, como la comunidad budista
en su conjunto, incluyendo tanto a monjes como a laicos. Desde sus
inicios, el budismo conté con seguidores tanto religiosos como
laicos. Se utiliza a menudo el término “sangha"” en ambos sentidos.
A pesar de ello, M. Wijayaratna puntualiza que:

"en los textos pdlis, el término "sangha" no incluve a los
fieles laicos, que si son comprendidﬁs en cambio en las expresiones
"ecattdro parisid" o "cattdro vanna"."

Poco después del primer sermdén, el Buddha pronuncid el segundo
sermén de Benarés. Segun 1la escoldstica cléasica, esta segunda
ensefianza versaria sobre la impermanencia universal y la ausencia de
si-mismo. Todo cambia, nada es eternc, ni siquiera lo que desde la
tradicién cristiana se llama "alma". Mas los contenidos de este
segundo sermén de Benarés plantean problemas de fondo que abordaremos
mis adelante. La ausencia de esencia o0 de si mismo es presentada como
uno de los elementos centrales del Dharma budista. Veremos més
adelante que todo esto es harto problemé&tico, Y que detrds de las
ensefianzas escolasticas se esconden textos que pueden cuestionar
seriamente los dogmas establecidos por 1la tradicién. Aungue
dediquemos el tiempo suficiente a estas cuestiones tan importantes
en un préximo capitulo, avanzaremos gue no estd tan claro que el
Buddha ensefiase la inexistencia de si mismo y la negacién de toda
esencia. Ello lleva a establecer una distincién fundamental entre la
palabra original del Buddha y las ensefianzas posteriores de 1la
escolastica budista.

Volvamos por ahora a nuestra historia, cuando el Buddha ordend
a los primeros monjes y dio el segundo sermén de Benarés. Como
consecuencia de esta segunda ensefianza, los primeros monjes se
convertirian en "arhants" -santos- y el lugar donde habia acontecido
todo ello en un lugar sagrado.

La predicacién del Dharma

El Bienaventurado tenia por aquel entonces 36 afios. Durante
cerca de 45 afios, hasta su Total Extincién, recorrié la llanura del
Ganges acompafiado por sus discipulos, cada vez mAS nDumerosos,
pidiendo cotidianamente los alimentos y dando las ensefianzas sin
discriminacién a todo aquel que le quisjera escuchar. Por ello, el
budismo considera todavia hoy en dia que es deber de cualquier fiel
el dar a los demas las ensefianzas sobre el Dharma.

Hay que sefialar que las escrituras budistas son mas bien parcas
en cuanto a la época media de la vida del Buddha. A partir del
Despertar, la vida del Maestro importa menos gque la Doctrina. El
detalle anecd6tico cede a menudo ante las ensefianzas.

Aun y asi, sabemos que durante la estacién de las lluvias se
interrumpian las peregrinaciones debido a las dificultades de
desplazamiento. Entonces, tanto religiosos como laices recibian las

Uy, Wijayaratna, "Le moine bouddhiste selon les textes du
Theravada", p 17.
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ensefianzas en el lugar de retiro escogide. Seqiin la tradicién, seria
durante estos retiros de la estacién monzdnica cuando el Buddha
narraria los célebres Jiatakas. El retiro sedentario impuesto por el
clima sentaria las bases de la vida mondstica.

A pesar de ello, el Buddha pidid siempre a sus discipulos gque
recorrieran los caminos del mundo a fin de difundir la Ley del Dharma
al mayor niumero posible de gentes. Desde el inicio de la estacidn
seca, el Maestro enviaba a sus discipulos a predicar la Doctrina por
todo el pais. El budismo conservaria a lo largo de la historia este
caracter apostdlico y ndmada.

Durante estos afios el Buddha seria llamado de muchas maneras:
€l Iluminado, el Maestro, el Perfecto, el Digno, el Bendito, el
Bienaventurado, el Insondable, etc.

La lengua utilizada en sus ensefianzas era el mdgadhi, lengua
verndcula de la regidén que recorria: MAgadha. Esta lengua es un
"prakrit" o derivado del sénskrito. Aunque el Buddha supiera
sanskrito y tuviera discusiones en la "lengua perfecta" con los
"brdhmanas" -algo sobre lo cual todos los autores no estdn de
acuerdo-, su mensaje fue expresado y transmitidc originalmente en
miagadhi. Varios siglos después de su muerte, el Dharma fue puesto por
escrito en una lengua préxima al mégadhi: el pali, gque era otro
derivado o "prakrit" del sdnskrito. A veces se ha dicho que el Buddha
dio sus ensefianzas en pdli. Ello es sin duda erréneo; debemos, pues,
subravar que el Buddha utilizé el mdgadhi -aunque supiera p8li-, vy
que tan sdélo posteriormente su mensaje fue redactado en lengua pdli.

! "La gran densidad de textos budistas gque han llegado hasta
nosotros podria plantear también el problema de saber si el Buddha
fue en vida una persona letrada. Una vez mas las respuestas no son
~undnimes. Seguin Schumann no tenemos la absoluta seguridad de que el

principe Siddhadrtha recibiera una educacidén muy elevada y de que
fuera capaz de leer y escribir. El principado Sikya era de pequefia
importancia y el saber intelectual de sus miembros, aunque fueran los
mis eminentes, no debia ser en absoluto alto. (...) Apoya esta
afirmacién el cardcter poco desarrollado de la doctrina del Maestro.
La constatacién de las Cuatro Nobles Verdades es de una curiosa
simplicidad (...)

Ademds, sabemos que el Buddha no dejé nada por escrito y gue se
limité a predicar; cosa que, mas que la escritura, estaba de acuerdo
con su naturaleza de Iluminado y con su capacidad para impcnerse a
veces con Su sola presencia. La proyeccién de los seres tocados por
la gracia suele hacer mucho mas por el desarrollo de una religién que
los discursos demasiado largoes.

Se supone que se expresaba en midgadhi, lengua de la regidn donde
pasé toda su existencia (sin duda, se hablaba migadhi entre los
Sakya) (...)

Probablemente, es ambicioso considerar que el Buddha fuera muy
instruido v empleara el sédnskrito. Esta lengua era utilizada casi
unica y exclusivamente por los "brahmdnas".

; Por el contrario, se puede aventurar que el Bienaventurado era
capaz de expresarse en pali (...)

Seqgiin Schumann, los soberanos de la India del norte la empleaban
como lengua administrativa y juridica de forma que Siddhartha la
conocfa desde su juventud.

Jean Filliozat recuerda ademds gue en la India clasica era
cominmente admitido gque el Buddha habia predicado en diversas lengquas
segun el auditorio al que se dirigiera.
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A diferencia de 1los Vedas, donde el sonido era de vital
importancia, los sucesores del Buddha no se esforzaron por conservar
la lengua utilizada por el Maestro. Lo mas importante era gque se
respetara el espiritu del texto."

A pesar de que un nimero creciente de personas se convirtieran
ante la palabra y la figura del Bienaventurado, ho dejaron de
producirse algunas reacciones hostiles, eiPecialmente por parte de
algunos sectores del brahmanismo ortodoxo.*’ La tradicién cuenta que
los tres hermanos Kéashyapa, inicialmente recalcitrantes, se
convirtieron posteriormente al ser testimonios de los milagros que
el Buddha ejecutaba con toda naturalidad. El Buddha produciria nuevos
milagros para derrotar a los seis maestros heréticos que constituian
quizds sus enemigos mas encarnizados. En las escrituras budistas
también aparece un personaje paraleloc en cierto sentido al Judas
Iscariote de los Evangelios: Devadatta, primo del Bienaventurado.

Segqun algunos textos, la fama del Buddha 1lleqgdé hasta
Kapilavastu, la ciudad real donde viviera el principe Siddhartha
varias décadas atras. El padre del Iluminado tuvo noticias de 1la
profunda transformacién ocurrida en su hijo y del éxito creciente de
sus ensefianzas; asi pues, le envié varios mensajeros pidiéndole que
regresara a su patria natal. Finalmente, el Buddha accedidé a las
peticiones reiteradas de su familia. Durante ésta y otras estancias
en Kapilavastu, numerosos miembros de los Sdkya se convirtieron ante
las ensefianzas y los milagros realizados por el Maestro; amén del rey
Suddhodana, padre del Buddha, cabria citar a Nanda, su hermanastro,
¥ a Rahula, su hijo de 8 afios, que seria el primer novicio de 1la
historia budista. Después de la conversién de R&Ahula, el Buddha
prometidé que no podria ordenarse nunca mds a un muchacho como novicio
sin pedir antes la autorizacidén de sus padres.

Tras la muerte del rey, Mahdprajapati -o Prajapati Gautami-, tia
del Bienaventurado, gquien lo habia criado durante su infancia, pidié
ser admitida en el $Sangha -recordemos que la comunidad monastica
incorporaba tan s6lo a hombres hasta entonces-. Ananda, el discipulo
predilecto y primo del Buddha, intervino en favor de la admisién ante
un primera negativa. Después de reiteradas peticiones, la respuesta
del Buddha fue finalmente afirmativa, aunque encerrara una héabil y
calculada ambigiiedad, que permitia por un lado el acceso de las
mujeres a la vida monacal, sin chocar por ello frontalmente con las
creencias de su época Y el orden establecido. Asi pues, se
desarrolilaria en el budismo un monacato femenino -alge que era
innovador con relacién a las restricciones del brahmanismo-, pero con
reglas mas estrictas que para el monacato masculino y bajo el control
de éste. La actitud del Buddha concilidé, pues, la apertura con 1la
prudencia ante los condicionamientos culturales de su tiempo.

Wy, Dumarcet, "Buda y el budismo", p 119-120.

: 2"’Véase, por ejemplo, el S6nadanda-Sutta (Digha-Nikéavya, I,
111-126, versién de M. Wijayaratna, "Les entretiens du Bouddha",
p 95-114).




La entrada final en el Parinirvéna

Segin la tradicién, el Buddha dejé este mundo a los 80 afios.
Acompaiiado por su discipulo predilecto, Ananda, y otros seguidores,
se retiré en un dltimo viaje al bosque de Upavartana, cerca de
Kushinagara -Kusinara, en pdli-. Ananda, su primo y amigo de
infancia, era uno de los discipulos mas antiguos y el mas fiel vy
sensible de todos ellos. Su amor hacia el Buddha le wvaldria ser
recordado por la posteridad como el discipulo amado. Ananda habia
seguido al Bienaventurado en sus viajes a través de Magadha, y en 1la
ultima época ya no lo abandonaria ni un instante. Seria él gquien le
cerrara los ojos después de haber sido testimonio de sus dltimos
pensamientos.

En este 1Ultimo viaje, el Bienaventurado se dirigidé hacia el
norte; queria ver por iltima vez las nieves eternas del Himalaya, los
paisajes familjares de su infancia y juventud. Siguid, pues, en
sentido inverso la ruta que medio siglo atrds 1le condujera de
Kapilavastu a Bodh-Gayad, de la Gran Partida al DPespertar. El Buddha
estaba ya debilitado por la edad y la enfermedad, pero unos alimentos
en malas condiciones precipitarian el final. Se ha discutido mucho
en el mundo budista sobre el contenido de esta fatal cena. Podria
interpretarse que el Buddha comi6 carne de cerdo en mal estado; los
partidarios acérrimos del vegetarianismo, no pudiendo aceptar tal
idea, han defendido que la causa de la recaida fueron unas setas.

Con sus Ultimas fuerzas, el Bienaventurado llegdé a un bosque
cerca de Kushinagara. Alli se reclind entre dos arboles gemelos sobre
el costado derecho, con la cabeza orientada hacia el fjorte y los pies
estirados, dejé el cuerpo y entré en el Parinirvana‘®, no sin antes
urgir a sus discipulos a trabajar con vistas a su propia Iluminacién.
El Buddha abandoné este mundo sin pronunciarse scbre lo gque sucede
a un ser Iluminado tras la muerte, pues ello estaria mAs allid del
pensamiento humano vy de las palabras.

' Antes de la Gran Total Extincién -Mahdparinirvé@na-, el Buddha
pronunciaria las siguientes palabras:

"Todo lo que estd creado perece; obrad diligentemente para
vuestra propia salvacién."

Entonces, la tierra temblé, los pajaros callaron, y las flores
cayeron del cielo sobre el cuerpo del Bienaventurado. Su rostro se
transfiguré, vy la luz ilumindé por 1Ultima vez su cuerpo inanimado,
apagandose con el alba.

Asi concluyen las escrituras budistas la vida de aquél que habia
despertado, y que habia querido permanecer en el mundo por amor y
compasién a la humanidad.

Consideracién de la figura del Buddha

En el 4ambito historiogrdfico se han dado dos actitudes
contrapuestas ante los hechos de la vida del Buddha:

28El Parinirviana seria el Nirvana péstumo.
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- por un lado, tenemos la tesis mitolégica segin la cual lo de
menos seria el caracter histérico de la figura del Buddha, pues ésta
constituiria un pretexto a partir del cual cristalizan en un
personaje toda un serie de materiales miticos;

- por otro lado, tenemos la tesis realista segin la cual el
Buddha fue, ante todo, una figura histérica concreta.

Finalmente, la perspectiva socio-histérica ha intentado poner
de relieve el contexto en el que se desarrolld la vida del Buddha,
contrarrestando ciertos enfoques que tienden a aislar la figura de
Gautama del tiempo y del lugar en los que vivid.

En el fondo, las tres perspectivas mencionadas son cada una de
ellas ciertas a su manera, Yy resulta mds provechoso combinarlas en
su complementariedad que encerrarse en un punto de vista particular.
Es indudable que en la figura del Bienaventurado se condensan
materiales miticos -lo mismo podria decirse de la figura de Jesitis-;
estos materiales estidn especialmente trabajados en los textos
candnicos tardios gue enmarcan la biografia del Buddha en un aura
legendaria y milagrosa. Pero el hecho de tener en cuenta la
cristalizacién mitica en la figura del Buddha no deberia hacernos
olvidar que el Iluminado fue un personaje histérico real. Y 1la
existencia real del Buddha tampoco se puede aislar del contexto
geogrdfico y temporal en el gue se desarrolldé. Siendo conscientes del
trasfondo mitico que su figura conlleva, debiéramos intentar
reconstruir la verdadera personalidad histérica de Gautama en el seno
del contexto en el que nacié y vivié.

Esta tarea no resulta fdcil, pues las primeras fuentes escritas
son de la época de Jesucristo -0 poco antes-, lo cual significa
varios siglos de distancia con relacién a la vida de Gautama. Ademas,
se dan diferencias apreciables entre los dos principales sistemas de
fuentes escritas: el Canon P4dli perteneciente a la escuela Theravida
y el Canon S&nskrito perteneciente a la corriente Mahdydna. Las tesis
mitolégicas han tendido a privilegiar las fuentes s&nskitas del
Mahdydna -0 Gran Vehiculo-, mientras que las tesis realistas han
tendido a utilizar las fuentes pélis del Theravidda -o Camino de los
Antiguos-. Es razonable proponer un uso combinado y critico de ambos
tipos de fuentes, sabiendo que en cualquier caso lo mAximo que
podremos concluir sobre la vida y el mensaje del Bienaventurado son
conjeturas.

Se dice a veces que el Canon Pali es relativamente mas sobrio
que el Sanskrito; en realidad, ambos contienen elementos magicos y
sobrenaturales. Por consiguiente, no es fdcil desbrozar el camino en
medio de todo este bosque mitolégico a fin de identificar la
personalidad real del Buddha. Muchas veces tenemos dos versiones o
dos transmisiones distintas sobre la vida de Sdkyamuni: una més
sucinta y austera, vinculada a la mentalidad monacal y a los
eruditos; otra mas mitolégica, vinculada a la imaginacién popular 'y
a los laicos.

Ademds del estudio comparativo de los diferentes tipos de textos
-eruditos 0 mitoldgicos, "theravddas" o "mahdyanas"-, la
historiografia debe tener en cuenta el testimonio de la piedra de
cara a reconstruir la personalidad del Buddha en su contexto
histérico. Pueden ser particularmente reveladores los bajos relieves
gue narran la vida del Bienaventurado.
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El Buddha v el "arahant"

Entre las numerosas diferencias que separan la corriente
"theravdda" de la "mahdyana" cabria destacar la visién de la figura
del Buddha. El budismo "theravdda" tiende a insistir en la dimensién
humana de Sdkyamuni, mientras gue el "mahdyana" prefiere poner de
relieve su naturaleza sobrehumana. Pero incluso los theravidines
deben reconocer gque, una vez alcanzada la Iluminacién, el Buddha va
no es simplemente humano. E1 Buddha es alguien que se ha realizado
en el mundo pero que al mismo tiempo lo ha transcendido, alguien que
ha perfeccionado y transcendido su propia humanidad.

La naturaleza del Buddha plantea su relacién con el concepto de
"arhant" (sdnskrito) o "arahant" (pdli), que se traduce habitualmente
como "santo" y que constituye una nocidén crucial de la tradiciédn
"theravidda". El1 Buddha es agquél gque se ha hecho Dharma, es decir,
aquél que ha ejemplificado completamente el Dharma a través de su
vida. Ademas, ha realizado el Dharma en la experiencia del Nirvana.
En este sentido, un "arhant" no es distinto de un Buddha. 8i Jesus
es Dios hecho hombre, el Buddha o el "arhant"” son el hombre hecho
Dharma. En los primeros textos budistas se define al Buddha como un
"arhant", vy en miltiples aspectos se le considera semejante a otros
"arhants". La experiencia del Nirvana es la misma para todos.

Mas no dejan de darse algunas diferencias entre el Buddha ¥y
otros "arhants". Un verdadero Buddha tiene un conocimiento més
perfecto y profundo. Por ejemplo, puede recordar todas sus vidas
anteriores, mientras que los otros "arhants" no disponen de esta
facultad. Un verdadero Buddha también puede predecir el futuro, algo
que no pueden hacer en cambio otros "arhants". En dltima instancia,
el Buddha viene a ser aquél que mediante su propio esfuerzo
redescubre el camino hacia la salilvacién que la humanidad ha perdido,
permitiendo asi que otros se conviertan en "arhants" a través de su
propia pridctica -y muy especialmente a través de la via monacal-.

La tradiciédn budista "theravidda"” manifiesta en este sentido una
tendencia comin a otras religiones de la humanidad, a saber, 1la
entronizacién de la figura fundadora como 1nica en una doble
direccién: con relacidén a los fundadores de otras religiones, y con
relacién a los fieles de la propia religién. ;Dénde estd el espacio
para Jesucristo en el budismo? ;Dénde estd el espacio para el Buddha
en el cristianismo? Cada religién organizada se ha construido como
un sistema de creencias cerrado a los otros sistemas de creencias.
Entre los diferentes sistemas, las relaciones han sido pocas veces
de didlogo; las guerra de religién o la simple ignorancia mutua han
caracterizado hasta ahora la historia de 1la humanidad. Pero es
interesante observar como muchas religiones han tendido a cortar a
la masa de seres humanos de su propia plenitud, erigiendo la figura
del fundador como un ser ontoldgicamente diferente y uUnico. E1
budismo "theravidda" acepta gque los "arhants" se acercan en muchos
aspectos al Buddha. Pero la masa de laicos puede difficilmente
alcanzar el estado de "arhant", vy éste tltimo no alcanza en cualquier
caso la plenitud o perfeccidn del Buddha. El mismo tipo de mecanismo
se reproduce en el cristianismo. En las formas ortodoxas de esta
religién, una cosa son los cristianos y otra cosa es Cristo. Por muy
santos gque puedan llegar a ser los cristianos, nunca pueden llegar
a ser Cristo, igual gqgue los "“arhants" budistas, que por muy santos
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qgue puedan ser no llegan a ser Buddha.

! Este es uno de los puntos mids delicados de las religiones
eﬁtablecidas. Si el Evangelio de Juan, el evangelio mistico por
excelencia, tiene una valor excepcional, es justamente porque puede
deducirse de é1 que Jesucristo no es unico, pues todos estamos
llamados a ser Cristo. Una visién similar se da en el seno del
quismo "mahdydna™, al menos en algunas de sus tendencias. En
reaccidén al anterior Hinaydna, el Mahdyana afirma que todos somos
Buddhas en potencia; de ahi el ideal del "bodhisattva" sustituyendo
al ideal del "arhant"; de ahi el nombre de "Gran Vehiculo" ~Mahdyana-
" ante el "Pequefio Vehiculo” -Hinayédna-, dentro del cual se situta la
escuela Theravdda. La fuerza del Evangelio de Juan o de ciertas
tendencias "mahdydnas" consiste justamente en transcender los limites
impuestos a la masa de la humanidad, y abrir a todos el potencial de
plena realizacioén.

Volveremos mas adelante sobre la contraposicién entre la figura
del "bodhisattva" y 1la del "arhant™. Por el momento, podemos
adelantar que el "bodhisattva" es aquél que se halla en el camino de
la perfecta buddheidad, y cuya tarea consiste en ayudar a los otros
seres a través de la compasién -"karund"- mientras desarrolla la
sabiduria -"prajfid"-. E1 "bodhisattva" trabaja por la salvacién de
todos los seres que sufren en su camino hacia la buddheidad. La
afirmacién mas fuerte del budismo "mahdydna" consiste en sostener que
todos podemos ser "bodhisattvas'", pues todos somos Buddhas en
potencia.
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c. La continuacién de las ensefianzas

Y el Camino de los Antiguos

El primer concilio de Rdjagriha
v los grandes santos del budismo primitivo

Cuando el Bienaventurado auin estaba con vida, Shiriputra mostrd
ser un discipulo especialmente apto para la difusién prédctica de 1la
Doctrina. Este hombre de Magadha, nacido en el seno de una familia
de "bridhmanas", entrd en la vida religiosa bajo la guia de Safijava.
Después de escuchar al Buddha, dejé todo para seguirle y servirle.
Dicese que tenia un caridcter realista, lo cual le permitié organizar
las ensefianzas a fin de facilitar su comprensién, estudio vy
memorizacién. Muchos autores han subrayado que Shadriputra jugdé un
papel al menos tan importante como Ananda, el discipulo predilecto,
en la difusién de la Doctrina. Para algunas escuelas budistas,
Shiriputra viene a ser como un segundo fundador.

Segin E. Conze:

"Es cierto que Shiariputra murid seis meses antes que el Buddha,
v por lo tanto no pudo encargarse de la organizacidn después de su
muerte. La influencia ejercida por Shariputra se debidé a la forma que
dio a la ensefianza, y que determiné no sé6lo la preparacién de los
monjes durante un largo tiempo, sino gque también decidié cudles eran
los aspectos de la doctrina del Buddha que dgﬁian subrayarse, vy
cuiles debian ser relegados a un segunde plano.”

Tras la desaparicién fisica del Buddha, resultaba impensable que
se pudiera encontrar a un sustituto. Ademds, por su propio
crecimiento tan rapide, la Comunidad budista no era monolitica, antes
constituia un conjunto heterogénec de pequefios grupos instruidos en
distintos lugares. No existia una doctrina fija y menos aun un
conjunto de textos escritos. E]l Bienaventurado no habia dejado una
relacién escrita de sus ensefianzas; siempre habia instruido a sus
discipulos y otras gentes oralmente, y nadie habia podido oir nunca
la totalidad de sus ensefianzas. E1l Buddha no se habia erigido como
jefe del Sangha, sino que se habia limitado a dar sus consejos a
quienes los requerian, aplicando sus propios preceptos con sencillez
y humildad.

Una vez desaparecido fisicamente, 1la Doctrina gque él habia
ensefiado era la tGnica antorcha que podia guiar a los miembros de la
Comunidad. Es preciso subrayar que el Bienaventurado no habia creado
una iglesia tal como se entiende este término en Occidente. No
existia, pues, una organizacién jerarquizada. La Comunidad se habia
creado espontidneamente alrededor de la figura de Sdkvamuni a través
de las numerosas conversiones. E]l Buddha era sin duda el centro, mas
no el jefe, del Sangha. Al morir, no dejé ningin sucesor, pues no
habia siguiera un "trono" que alguien pudiera heredar. No existia un
"Prono de San Pedro" como existirfa en Roma. La vnica pauta

B, Conze, "El budismo. Su esencia y su desarrollo", p 122.
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establecida era la Ley o la Doctrina -el Dharma-.

La Comunidad, ademds, era esencialmente plural, una comunidad
formada por pequefias comunidades. Sin ningin centro orgdnico o
institucional, el Sangha estaba compuesto por numerosas ascociaciones
de monjes e incipientes monasterios diseminados por la geografia del
subcontinente, amén de una nutrida poblacién laica considerablemente
heterogénea.

En estas condiciones, lo dUnico razonable era que los miembros
de la Comunidad -y los monjes en particular~ continuaran las
ensefianzas por medio de la palabra y del ejemplo. Ello implicaba
resolver dos dificultades:

- en primer lugar, era imperativo preservar de alguna manera las
ensefianzas del Iluminado tras su desaparicién fisica;

- en segundo lugar, era menester conservar la unidad doctrinal
y concretar las normas de disciplina de la Comunidad, a f£in de evitar
conflictos vy cismas que ya Se insinuaban en vida del Bienaventurado.

iPero quién tenia autoridad suficiente para realizar esta doble
tarea? Dos de los grandes discipulos -Shidriputra y Maudgalydyvana- ya
habian desaparecido antes de la Extincién del Buddha. Todavia quedaba
el primo y discipulo predilecto, Ananda. El era en parte el mas apto
para dar unidad a la Comunidad y ejercer sobre ella una autoridad
moral. Mas seqin la tradicién, Ananda fue de entrada marginado en el
primer concilio budista. A instancias de otro antiguo discipulo,
Mahi-Kashydpa, este concilio se reunié en Rdjagriha durante 1la
estacidén de las lluvias posterior a la Gran Total Extincidén -o quizas
tres afios después-. Congregando a monjes de alto rango, se propuso
resolver cuestiones tanto de doctrina como de disciplina. Mas tarde,
aceptd en su seno al venerable Ananda, convertido va -segiin la
tradicién- en un "arhant".

Por lo tocante a la doctrina, el concilio escucharia
especialmente la palabra de Ananda. Sus aportaciones constituirian
la esencia de los Suttas -o S{itras-. Por lo tocante a la disciplina,
uno de los hombres clave seria Updli, el antiguo barbero de 1los
Sakya, quien daria lugar al nilcleo del Vinaya. E1l nombre de Mahéa-
Kashydpa también se vincula con la cesta del Vinaya. El1 nombre de
Shiariputra se asociaria posteriormente con el tercer grupo O cesta
de textos canénicos en lengua pdli, el Abhidhamma.

Todas estas ensefianzas continuarian siendo transmitidas por via
oral por los sucesores de los primeros discipulos. La doctrina y la
disciplina no se pondrian por escrito hasta principios de la era
cristiana o poco antes.

Algunos historiadores dudan de la existencia real de este primer
concilio de Rijagriha -al menos tal como lo describe la tradicién-.
Es posible que el concilic -bajo esta forma- sea puramente
legendario. Adn Yy asi, no cabe duda de gque poco después de la
desaparicién del Bienaventurado tuvo que darse algin tipo de asamblea
de antiguos discipulos para fijar un cuerpo de ensefianzas gque con el
paso del tiempo se desarrollaria y daria lugar al famoso Canon P&li -
o0 al desaparecido Canon Sanskrito de los Sarvidstivadines-.

En los primeros tiempos del budismo se dibujan cuatro tendencias

encarnadas por cuatro santos o grandes hombres de 1la Comunidad.
Ananda, el discipulo predilecto del Maestro, fue muy querido desde

37




1

los inicios. Era un hombre sensible y afectuoso, desbordante de amor,
que habia defendido la creacién de un monacato femenino junto al
masculino. Por todo ello, seria especialmente venerado por el pueblo
llano vy la gente sencilla, y también, como es de suponer, por las
monjas. En cambio, no resultd nunca simpdtico a los religiosos de
origen brahmdnico, poco sensibles a su naturaleza amorosa VY
sentimental. Ananda, que se emocionaba y lloraba fdcilmente, no podia
responder al tipo de santo -"arhant"- impasible ante las cosas de
este mundo. El1 austero Mahd-Kashydpa encabezaria una corriente bien
distinta, con mejor aceptacién en el mundo monastico. Un poco mas
tarde, dos nuevos santos adquiririan un relieve prominente:
Shariputra, quien representaba el conocimiento de tipo especulativo -
"prajfia"-, Yy su amigo Maudgalydyvana, quien representaba una visién
de tipo mégico-esotérico.

Estos son los cuatro grandes santos de 1os primeros tiempos del
budismo; cada uno de ellos encarna una corriente distinta dentro del
budismo primitivo. Podremos identificar las diferentes tendencias en
toda la historia posterior de esta religién sin iglesia ni jefatura.
La heterogeneidad es, pues, inherente al budismo, y estad presente
desde sus mismos origenes, siendo la comin veneracidén hacia la figura
del Buddha y el seguimiento de sus ensefianzas el unico vinculo sélido
entre todos los miembros de la Comunidad.

El seqgundo concilio_de Vaisali
v la divisién entre Mahisinghikas vy Sthaviras

El budismo nacidé en la regién de Magadha, cuyas dos ciudades
principales eran Vaisdli y Ridjagriha. En el budismo m&s antiguo,
pueden distinguirse dos periodos centrados respectivamente en cada
una de las dos ciudades. Durante un primer periodo de preeminencia
de RAjagriha, Ananda constituyé el santo mas influyente, y 1la
conposicidén de los Suttas -la doctrina- centré las actividades de
fijacién de las ensefianzas. Durante un segundo periodo de predominio
de Vaisdli, la figura de Mahid-Kashydpa tomd el relevo, y el
desarrollo del Vinaya -la disciplina- concentré los esfuerzos del
mundo monacal.

Ananda era guizéds el discipulo que mejor y de mids cerca habia
c¢onocido al Buddha. Pero para algunos, su fe era demasiado simple.
Ciertamente, habia amadc como nadie al Maestro, sirviéndole en todo
momento e intentando conformarse lo mejor posible a las ensefianzas;
pero no se habia abierto a la dimensién m&s metafisica de 1la
doctrina, y en sus preocupaciones cotidianas habia descuidado 1la
prdctica de la meditacidén. Ademds, la bondad natural del buen Ananda
se inclinaba fécilmente hacia 1la indulgencia, 1lo cual podria
introducir actitudes laxistas y falta de disciplina en el seno de la
comunidad monacal. Todo ello no seria un obstdculo para que la gente
sencilla ¥ el pueblo llano sintieran una clara preferencia por 1la
figura de Ananda. Pero buena parte del mundo monastico preferiria
como modelo de santidad al venerable Mahd-Kashydpa, otro de los
antiguos discipulos del Buddha, reputado por su austeridad y su gran
capacidad de meditacidn.

A lo largo de la vida del Buddha y en los afios posteriores a su
desaparicién, el Sangha habia evolucionado. Se pueden apuntar varias
razones para ello: la conversién de numerosos monjes de origen
brahmdnico, el crecimiento y conscolidacién de los monasterios, ¥
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pues, el asentamiento de la vida conventual perfectamente reglada
durante la época monzdnica, el desarrollo de un espiritu méas
especulativo e incluso aristocrdtico en el seno del mundo monacal,
etc. De los primeros monjes errantes a los monasterios bien
establecidos algo habia cambiado. E]l buen Ananda podia continuar
siendo el santo favorito de la gente humilde y del budismo popular.
Mas el budismo mondstico, con un peso creciente, no sentia la misma
veneracidn hacia Ananda, y preferia en cambio la figura de Maha-
Kashyipa, mas conforme a la mentalidad de las nuevas tendencias
mondsticas.

Paulatinamente, el budismo se desplazaria hacia el ceste, de
Piataliputra hacia Kausdmbi y Mathurid. Durante el periodo de expansién
de Kausambi, la figura de otro gran santo, Shidriputra, adquiriria un
gran relieve. Junto a su veneraciodn, se desarrcllaria el embridén del
futuro Abhidhamma o tercer cestc del Canon P&li.

En la tradicidén budista se dan distintas versiones del primer
concilio de Ridjagriha. Ello refleja las diferencias que existian
desde los origenes en el seno de la Comunidad. Con el paso del
tiempo, estas diferencias cristalizardn en una diversidad de sectas
o escuelas. Mas el primer concilio de Rijagriha, fuera cual fuera su
forma histdérica real, tuvo que ser una gran asamblea unitaria
reuniendo no s6lo a monjes -y monjas- sino también a laicos. Tuvo gque
tratarse, pues, de una Gran Asamblea -Mahd-Sangha- de toda 1la
Comunidad. En el seno de esta gran familia budista primitiva, las
distinciones de casta no existian y las distinciones sociales en
general estaban atenuadas por un espiritu comunitario que en términos
modernos podriamos estar tentados en llamar "democratico"; por otro
lado, el peso especifico de los monjes aun no era predominante.

Este espiritu de la Gran Asamblea primitiva se desvaneceria
posteriormente debido al peso creciente del elemento mondstico -y en
particular de origen brahmidnico- que crearia una clara divisién entre
monjes y laicos; la divisién se haria mds profunda con el pasc del
tiempo, y tendria que ver con el primer gran cisma del budismo
antiguo. La secta de los Mahdsanghikas permanecerd siempre fiel al
espiritu de la Gran Asamblea -Mahi-Sangha-; en cambio, los Sthaviras,
de tendencias mas aristocrdticas, preferirdn marcar las diferencias
entre el monacato y el mundo laico, estableciendo la supremacia del
primero -muchos de ellos, intentardn también excluir el monacato
femenino-. El1 marco en el que se produjera el primer cisma seria el
segundo concilio.

Narra la tradicién que un segundo concilio budista tuvo lugar
en Vaisili un siglo después de la Extincién del Buddha, hacia el 363
AC. El nuevo concilio debia resolver cuestiones relativas a las
donaciones de los laicos a los monasterios; después de los debates,
se excluyé que los monjes pudieran recibir oro o plata. Algunos
historiadores emiten sus dudas acerca de este segundo concilio de
Vaisdli. De todos modos, podemos presumir que un siglo después de la
desaparicién del Buddha estallaron unos conflictos latentes desde
hacia tiempo entre dos tendencias.

Aungque las diferencias se hicieran ya notar en tiempos gdel
primer concilio, la separacién definitiva entre Mahdsanghikas vy
Sthaviras no se consolidd® hasta la época del segundo concilio. Las
diferencias de fondo apuntadas mas arriba se concretaban en relacién
a la disciplina mondstica. En opinién de 1los Sthaviras, 1los
Mahdsdnghikas eran excesivamente laxos y faltos de disciplina; desde
el punto de vista de los segundos, una reglamentacién excesivamente
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estricta no era necesaria y no estaba en consonancia con el espiritu
profundo de la Doctrina. Las disputas en torno a la cuestién de 1la
disciplina se centraron en el tema de las donaciones de los laicos.

Al extenderse hacia el oeste, el budismo fue penetrando en
l . N . . -~ -

regiones con mayor influencia brahmdnica que MAgadha. Los medios
brahmdnicos se caracterizaban por una estricta moralidad y por un
ascetismo marcado. En estas regiones occidentales mas brahmanizadas,
el budismo quiso dar muestras de disciplina a fin de ser respetado
y ganarse adeptos. La secta de los Sthaviras se nutriria en buena
parte de hombres provinientes de estos medios brahmanicos austeros.
Los Mahdsdnghikas, en cambio, herederos del espiritu menos
brahmanizado de MAgadha, tendrian una visién mAs abierta y laxa de
la religidn.

Esta influencia del rigorismo religioso en el budismo antiguo
. a través de los Sthaviras producird una situacién curiosa: en su
momento, Gautama abandond la senda del ascetismo y propuso el célebre
camino medio entre los extremos. Con los Sthaviras y una cierta
brahmanizacion del budismo, éste se apartard de 1la senda media del
Buddha y volverd en parte al ascetismo inicial de Gautama. Los
Mahdsinghikas intentarédn preservar el espiritu del camino medio sin
hacer marcha atrids hacia el ascetismo y el rigorismo, manteniendo
viva aquella calidez, aquella bondad, adquella humanidad, que
justamente caracterizara la figura del Buddha ante el brahmanismo
ortodoxo de su época.

No es, pues, de extrafiar que la secta de los Mahdsidnghikas
estuviera mas cerca del pueblo y del budismo popular que la de los
Sthaviras; de hecho, la secta de los Mahisfdnghikas recibid una clara
influencia de los movimientos populares, con su tendencia a 1la
"bhakti" -la devocit6n y el amor a lo Divino- y su distanciamiento de
las especulaciones metafisicas vy de las prdcticas ascéticas. Tanto
el budismo popular como la escuela de los Mahdsanghikas constituirian
una religién del amor descansando en la fe mds que en la especulacidn
o la ascesis, y rindiendo culto al Buddha a través de una variedad
de ritos y de una rica mitologia. Las sectas de los Sthaviras, en
cambio, pondrian el acento en 1la austeridad, 1la ascesis, 1la
meditacién y la especulacién metafisica; éste era un espiritu més
cercano al de los dos santos Mahd-Kdshyapa y Shidriputra. El venerable
Ananda seria el modelo de santo para los Mahdsdnghikas.

El primer cisma en el budismo antiguo es de una gran importancia
para entender la historia posterior de esta religién. El espiritu de
los Sthaviras acabaréd predominando en el budismo monacal de buena
parte de la India y luego de Asia. La secta de los Theras, de la cual
proviene el actual budismo "theravdda" del Sureste Asidtico,
constituye en miltiples aspectos una continuacién del espiritu de los
Sthaviras; esta forma de budismo presenta unas caracteristicas
bastante alejadas de la mentalidad de los Mahdsdnghikas. Pero no
debemos olvidar el budismo popular, el cual, incluso en los paises
meridionales de Asia presenta notables afinidades con el espiritu de
los Mahdsdnghikas, alejdndose considerablemente del ambiente de los
monasterios. Por otro lado, el advenimiento de las nuevas escuelas
del budismo "mahdvadna" a principios de la era cristiana significara
un retorno al espiritu de los Mahadsdnghikas ante el predominio del
pensamiento heredero de los Sthaviras en el monacato budista.
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Las sectas de los Sthaviras:
Sarvistividines vy Theras

Tras el segundo concilio de Vaisdli, la expansion del budismo
por el oceste del subcontinente conlleva todavia la preeminencia de
los Sthaviras. El1 centro de esta expansién occidental esti en
Kausdmbi.

A partir de los Sthaviras se diferenciardn dos corrientes que
vienen a corresponderse con las dos grandes rutas de propagacidn del
Dharma; estas dos corrientes estardn claramente establecidas en
tiempos del emperador Ashoka (siglo III AC). Hacia el noroeste se
desarrollard la secta de los Sarvidstivddines, cuyo centro estard en
Mathurl; luego remontardn hacia el Himalaya para difundir el Dharma
en Kashmir. Hacia el sudoeste se desarrollard la secta de los Theras,
cuyo centro estard en Ujjayini.

Los Sarvastividdines redactardn sus escrituras en sanskrito; la
mayoria de textos se perderdn, y esta secta desaparecera
completamente. Los Theras redactaran sus escrituras en péli;
emigraran a Sri Lanka, donde sus doctrinas perdurardn hasta nuestros
dias, difundiéndose por todo el sureste asiatico.

Estas serian las dos corrientes principales. La diversidad de
sectas de los Sthaviras es, empero, aun mas compleja. Del Camino de
los Sthaviras —-Sthaviravdda- surgen tres escuelas durante el siglo
III AC: el Pudgalavdda (sdnskrito)} o Puggalavdda (pdli), el
Sarvistivdda (sanskrito) o Sabbatthivdda (pdli), y el Vibhajyavada
(sdnskrito) o Vibhajjavdda (pdli), del cual saldra la secta de los
Theras. )

. Los seguidores del Pudgalavida, llamados personalistas, no estan
de acuerdo con que el Dharma no acepte ningin tipo de yo substancial.
Creen en una persona real, en un yo sutil. Postulan la existencia de
una persona -"pudgala”- subsistente de existencia en existencia.
Aungue fueran criticados por las otras escuelas, los Pudgalaviddines
tuvieron un cierto éxito, y en tiempos del rey Harsha, en el siglo
VII DC, una cuarta parte de 1os monjes indios seguian esta doctrina.
De todos modos, la mayoria de escuelas budistas han negado 1la
existencia de una substancia portadora del ciclo de renacimientos,
Y tan s6lo han visto en la persona -"pudgala" en sanskrito, "puggala"
en pdli- un nombre convencional para una unidad aparente, que en
realidad se constituye como un compuesto de factores fisicos vy
psiquicos cambiantes. La escuela del Pudgalavdda -tambilén conocida
como Vitsiputriva- es, pues, original, ya que concibe la persona como
una realidad innegable transmigrando de una existencia a otra y
subsistiendo incluso tras el Parinirvana.

Los seguidores del Sarvistivada, llamados panrealistas, se
convirtieron en la escuela budista predominante en el norte de la
India, especialmente en el noroeste, donde hallaron la proteccién del
emperador kushdn, Kanishka, en el siglo I de nuestra era. A partir
de ahi, su influencia se extendid por Asia Central hasta China, donde
se ha preservado una traduccién de su Abhidharma. Segin esta escuela,
no sé6lo existen los dharmas presentes sino también los pasados vy los
futuros. Todo existe, no s6lo los elementos del presente sino también
los del pasado y los del futuro. Todo lo presente, lo pasado v lo
futuro tiene subsistencia simulténea. En oposicién a los
Pudgalavddines, los Sarvastivddines eran especialmente radicales en
su negacién de una substancia Gltima o de un si-mismo.

La escuela Vaibhishika constituye una fase tardia del
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Sarvastividda. La escuela Sautrdntika se forma mas precisamente como
una corriente disidente del Sarvastivdda. Segin esta ultima, 1la
consciencia es la portadora del ciclo de renacimientos. Existe una
base de consciencia sutil que viene a ser el fundamento de la vida
humana y gue transmigra de nacimiento en nacimiento. Esta nocidn de
una consciencia subsistente tendra influencia en la escuela
"mahdyana" del Yogdcdra -que tendremos ocasién de examinar més
adelante-.

Los seguidores del Vibhajyavidda, llamados distincionistas, eran
anerosos en el sur de la India. Una fraternidad dentro de esta
escuela, que se asentaria sobretodo en Sri Lanka, se autocdenomind
Theravdda -que es el eguivalente pédli del sénskrito Sthaviravada-.
Los Vibhajyavaddines o Theras son considerados 1los Sthaviras
ortodoxos; son los partidarios de las distinciones. En contra de los
Pudgalavddines y de los Sarvidstivddines, los Vibhajyavddines o Theras
consideraban que es imposible regresar del estado de santidad -
"arhant"- una vez alcanzado.

El Sthaviravidda ha llegado hasta nuestros dias a través del
Theravdda. En cambio, la corriente opuesta a los Sthaviras, la de los
Mahdsadnghikas, no ha sobrevivido hasta nuestra época, a pesar de que
algunas fraternidades "mahdsdnghikas" abrazaran el nuevo budismo
"mahdyvana". Por ello, el conocimiento del budismo "mahdsdnghika” es
hasta cierto punto limitado e incierto.

Aun vy asi, se presume que los Mahdsdnghikas se dividieron entre
u@a rama del norte y una del sur, distinguiéndose dos grandes
escuelas: la de los Ekavyavahirikas, de donde se desprendieron los
Lokattaraviadines, y la de los Gokulikas, de la que derivaron los
Caitikas -o Caitiyas-. La primera escisidén se produjo seguramente en
el siglo II AC. Por lo tocante a los textos "mahdsdnghikas", cabe
sefialar gue una parte de su coleccidén de S{tras y su Vinaya han
pervivido en una traduccién al chino. En una lengua préxima al
sanskrito, subsiste también un texto conocidc como Mahdvastu. La
composicién de este texto se inicié en el siglo II AC, aunque
continuara luego durante varios siglos. Las ideas de los
Mahdsanghikas han sido a menudo consideradas precursoras de las
doctrinas "mah8yanas”.

El papel de los laicos

: El protagonismo de los monjes y la importancia de los concilios
no debiera hacernos olvidar que la comunidad budista es -en términos
generales- el conjunto de monjes -—“"bhikkhus"- y de laicos -
"upasakas"-. Consecuentemente, la Doctrina -el Dharma- se dirige no
s6lo a los religiosos sino también a los laicos.

, Ya hemos advertido mds arriba que el término “sangha" se reduce
en su acepcién mids rigurosa a la comunidad mondstica. Los términos
"?attaro parisd" o "cattdro vannd" hacen referencia al conjunto de
la poblacién budista, tanto laica como religiosa. Pero por mucho que
queramos ser precisos, debemos admitir gue el término "sangha" se
utiliza a menudo en un sentido general como comunidad budista en su
conjunto.

La entrada en la comunidad mondstica implica la aceptacidén de

toda una compleja disciplina -el Vinaya-. Mas la conversién del laico
constituye un acto muy sencillo; la persona tan s6lo tiene que tomar
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el Triple Refugio en presencia de un religioso -es decir, debe
pronunciar la adhesidén a la Triple Joya: el Buddha, el Dharma y el
Sangha. A partir de ahi, el laico se compromete a observar cinco
preceptos:

- no destruir la vida;

- no robar;

- no cometer adulterio;

~ no mentir;

- no consumir bebidas intoxicantes.

Con la triple adhesidn, el Camino Medio u Octuple Camino queda
abjierto para el laico -volveremos mds adelante sobre estas nociones
del Dbharma budista-. El1 laico podria incluso obtener el estado de
santidad -"arhant" en saAnskrito/ "arahant" en pdli-. Segun 1la
tradicién, ello ya habria sucedido en tiempos del Buddha.

Cabe subrayvar que a excepcidén de las escuelas tantricas, ia
doctrina budista no ha impuesto a los laicos ningun tipo de ritual
o de ceremonial religioso. Es la tradicién la que, a lo largo de los
siglos, definir4a y establecerd convencionalmente unos ritos
devocionales, la veneracitn de reliquias y lugares santos, etc.

El emperador Ashoka v el tercer concilio de Pataliputra

En su tierra natal, Magadha, el budismo ya habia recibido el
apoyc de algunos monarcas: Bimbisdra y su hijo Ajdtashatru en
particular. La ayuda directa de los soberanos se combiné con una
favorable coniuncién de factores socio-econtmicos que facilité 1la
propagacién de las nuevas doctrinas. Migadha era el centro de un
prépero comercio en vida del Buddha; junto a una mejoria de las vias
de comunicacién, ello propicié los movimientos de personas y el
intercambio de ideas.

Tras el declive de la dinastia de Migadha y la penetracién de
Alejandro el Magno en el noroeste de la India, la expansién del
budismo hallé nuevas condiciones favorables bajo el reinado de un
emperador "maurya", el célebre Ashoka. Del 272 al 232 AC, gran parte
del subcontinente estuvo gobernada por este emperador excepcional.
Con é1, la dinastia "maurya" alcanzd su maximo esplendor. E1 Imperioc
creci6é y se consolidé, las artes florecieron, y el budismo conocié
un nuevo impulso.

Segin la tradicién, el emperador se convirtidé a esta religién
unos once afios después de su coronacién. Inicialmente, Ashcka habia
continuado la politica imperial de su padre, Bindusdra, prosiguiendo
las campafias militares en el Deccan hasta Kalinga. Algunas crénicas
incluso le atribuyen un cardcter cruel y varios asesinatos, amén de
las guerras de conquista. En cualguier caso, Ashoka cambiaria
completamente la orientacién de su reinado y de su vida al cabo de
unos once de afios de subir al trono, abrazando el budismo vy
promoviendo la no-violencia y la compasién. Es indudable que la
conversién del emperador tuvo consecuencias directas en la difusidén
del budismo.

En el afio 253 AC, se reunié un tercer concilio budista en

Pataliputra bajo los auspicios del emperador "maurva'. La
convocatoria obedecia al desarrolloc de tendencias cismiticas que el
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mismo emperador intentaba subsanar. Aunque en el concilio se
recitaran las escrituras, éstas no serfian fijadas por escrito hasta
uno o dos siglos méas tarde. Quizds la decisién mas importante del
concilio fuera la extensidn del Dharma por toda la India e incluso
allende 1las fronteras del subcontinente. Bajo la influencia de
Ashoka, el budismo tomaria mds claramente gdque nunca un aspecto
apostélico y misionero. Ello implicaba el envio de religiosos a
varias regiones de la India y a varios paises vecinos. Mahinda -hijo
0 quizds hermano de Ashoka- conduciria las misiones en Sri Lanka, lo
cual facilitaria la instalacidén de la secta de los Theras en la isla.
Los Theras llevarian a Sri Lanka la lengua pali propia de las
regiones donde se hallaban antes del viaje. Los Sarvastivaddines,
establecidos en Kashmir, serian el punto de partida de la extensidén
del budismo por Asia Central en los primeros tiempos de la era
cristiana.

A partir del tercer concilio de Pidtaliputra, el budismo conocid
una rdpida expansién gracias al apoyo que el emperador otorgaba a los
misioneros que &1 mismo enviaba. Estas misiones, dotadas de apoyo
econémico y politico, serian siempre pacificas, ¥y se verian
igualmente favorecidas por los intensos intercambios comerciales
dentro del subcontinente asi come entre la India y los paises
vecinos.

El reinado de Ashoka también conocidé un desarrollo artistico
considerable. Bajo su patronazgo, el arte budista floreceria dejando
obras notables que se han conservado hasta nuestros dias. El1
emperador hizo levantar estupas, monasterios vy pilares con
inscripciones. Paralelamente, 1llevéd a cabo wuna obra social
considerable, haciendo construir numerosos hospitales, escuelas,
hospicios y albergues para peregrinos.

Especialmente dignos de mencién son los edictos grabados en la
piedra en diferentes partes del Imperio. Estos edictos rupestres son
de una importancia capital para la historia de 1la India, pues
constituyen una gran ayuda de cara a establecer una cronologia.
Ademds, estdn imbuidos de ética budista, con lo cual pueden ser
considerados los textos budistas mds antiguos que se han preservado.

Después del reinado de Ashoka y de la desintegracidén de 1la
dinastia "maurya", se produjo un resurgimiento del brahmanismoc bajo
la dinastia de los Shunga. A pesar de algunas persecuciones, el
budismo continuaria extendiéndose desde la llanura del Ganges por el
centro, oeste y sureste de la India.

Al mismo tiempo, el budismo entré en contacto con la cultura
griega en el noroeste del pais. Bajo el impulso misionero de Ashoka,
el budismo habia penetrado en la regién de Gandhdra. Tras 1la
desintegracién del Imperio Maurya, reinaban en esta parte del
subcontinente unos soberanos de origen griego. Algunos de ellos, como
Menandro y Demetrio, eran reyes cultivados que se interesaron
vivamente por la filosofia budista. Los didlogos entre los soberanos
griegos y 1los monjes budistas gquedan reflejados en una obra
emblemdtica: "Las preguntas de Milinda". Otro resultado fructifero
del encuentro entre Grecia y el budismo fue el desarrollo de una arte
greco-indio en Gandhdra. A esta tradicién greco-budista de Gandhira
se deben las primeras figuraciones del Buddha, que constituirian un
modelo para las imdgenes del Bienaventurado en gran parte de Asia.
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El Canon Pali

Hasta el siglo II AC 1las ensefianzas fueron transmitidas
fundamentalmente por via oral, aunque guizas havan existido algunos
textos escritos que no se han conservado. A partir del 253 AC, el
budismo se propagdé por Sri Lanka impulsado por Mahinda, hijo o
hermano del emperador Ashoka. Desde los iniciocs, la corriente
predominante en la isla fue la de los Theras -budismo "theravada"-.
En el siglo I AC, los monjes cingaleses pusieron por escrito las
ensefianzas utilizando la lengua pdli, derivada del s&nskrito. El
Canon Pali continuaria desarrolladndose durante los primeros siglos
de la era cristiana.

"Se trata de una voluminosa coleccién cuyo valor histérico es
desigual. Como hacen los especialistas en el Nuevo Testamento, los
estudiosos que se ocupan del budismo han intentado aislar los
componentes originarios de aquellos aditamentos que el paso del
tiempo introdujo en la ensefianza original. Es una labor de resultados
inciertos, profundamente influidos por los supuestos gque asume un
determinado investigador sobre aquello que el Buddha quiso o no quiso
decir.

El primer sermdén, en el que se explican las Cuatro Verdades
Nobles y el Camino de los Ocho Senderos, es el ma&s cercano a las
ensefianzas del Buddha. Estc no quiere decir que el resto del Canon
P4dli sea espureo, sino Unicamente que no es posible determinar 1la
fecha ni el grado de autenticidad. La mayoria de 1ﬁs autores tienden
a dar una fecha tardia a los pasajes abstractos."

Las escrituras budistas en lengua pdli se hallan reunidas en
tres cestas o "pitakas" -Tipitaka (pali)/ Tripitaka (saAnskrito)-.
Estas tres colecciones principales comprenden el Vinaya-Pitaka, los
Suttas -0 Sidtras- y el Abhidhamma -0 Abhidharma, 1la Doctrina
ampliada-. El Vinaya, la primera parte del Tipitaka, sienta las bases
de la disciplina monastica. El Libro de los Deberes -Patimokkha-
enumera las 227 reglas a respetar por parte de los monjes.

La cesta de los Suttas -Sutta-Pitaka- comprende a su vez cinco
colecciones. La "cesta de 1los textos" expone bAsicamente las
ensefianzas del Buddha, y éstas son frecuentemente presentadas de
manera poética, llena de lirismo. La tradicién considera que los
Suttas son los sermones originales pronunciados por el Buddha ¥y
recogidos por Ananda, <quien los recitd en el primer concilio de
Rajagriha. Por ello, todos los Suttas empiezan con la férmula: "Asi
he oido".

Hemos dicho gue los Suttas estdn organizados en colecciones. Las
cinco colecciones o "nikayas" serian:

-~ Digha-Nikdya: el corpus de los largos; esta coleccién de
discursos largos estd4 compuesta por 34 Suttas;

-~ Majjhima-Nikdya: el corpus de los medios; esta coleccién de
discursos medios estd compuesta por 152 Suttas;

- Samyutta-Nikaya: el corpus de los reunidos, '"suttas" cortos
agrupados por temas; se trata de una coleccién de discursos afines,
comprendiendc pequefios textos que narran episodios de la vida del

Wy, Pumoulin, "Para entender el budismo”, p 55.
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BQddha;

- Anguttara-Nikdya: coleccidén de discursos graduales, cuyos
"suttas" estdn clasificados segiin la progresién numérica de los temas
tratados; el conjuntc agrupa textos clasificados en 11 categorias;

- v Khuddaka-Nikdya: corpus de los pequefios o coleccién de
textos menores.

El Dhammapada -Dharmapada en sénskrito- constituye la segqunda
parte de la quinta y ultima coleccién -el Khuddaka-Nikdya-. La
coleccién ingente de los Jitakas -1os nacimientos del Buddha- también
forma parte del Khuddaka-Nikdya. El1 Dhammapada -el Sendero o los
Versos del Dhamma- ha sido considerado el mds bello y rico de los
fragmentos poéticos del Canon Pdli, como un compendic o 1la
quintaesencia del Dharma budista.

A veces, los versos del Dhammapada recuerdan la palabra de
“Jesucristo:

"Jamds el odio extingue los odios en este mundg. Tan sdélo por
el amor los odios se extinguen. Es una antigua 1ey."1

"Dharma" es un término altamente polisémico en sdnskrito. En el
marco budista, podria traducirse como doctrina o norma. E1 Dhamma —en
pdli- viene a ser el cuerpo doctrinal budista tal como estd enunciado
en los Suttas. Supuestamente, esta doctrina recogeria la palabra del
propio Buddha, aunque es mids razonable pensar que los Suttas, antes
que reproducir las ensefianzas originales del Buddha, expresan la
interpretacién que de éstas ha producido la escolastica monacal.
Seqin el budismo convencional, el Dharma es el sostén de la ascesis
que condujo al Buddha a la Iluminacidén. Desde un punto de vista
histérico, seria mas exacto decir que el Dharma, tal como aparece
formulado en los Suttas vy en el Dhammapada, corresponde a la visién
que los Padres del Canon Pali tuvieron de la ascesis del Buddha, que
habia tenido lugar varios siglos antes y de la cual nc tenian, pues,
testimonio directo.

Segiin la tradicidn, las dos primeras cestas se remontarian al
primer concilio budista, reunido en Rdjagriha poco después de 1la
muerte del Bienaventurado con el objetivo de fijar sus ensefianzas.
La historiografia matiza, empero, la cronologia de la tradicidén. Lo
mas probable es que tan s6lo existiera una cesta originalmente, 1la
de los Suttas, que debié formarse paulatinamente con el paso del
tiempo; mas tardiamente, a partir del siglo I AC, se inicié su
redaccioén definitiva. La cesta del Vinava se habria formado
secundariamente como desarrollo de uno de los textos del Sutta-
Pitaka: el Patimokkha-Sutta, que establece las reglas a observar por
parte de los monjes.

El tercer cesto, el Abhidamma, se habria empezado a constituir
seqin la tradicién a 1lo largo del tercer concilio reunido en
Pataliputra bajo el reinado del emperador Ashcka. Algunos
historiadores ponen una fecha de redaccién mas tardia, en los inicios
de la era cristiana. E1 Abhidamma, conocido como la "cesta de 1la
metafisica", viene a ser una profundizacién del estudio de 1los
Suttas. Su estilo escolastico es mds bien arido.

31"Dhammapada", I, 5, versién del Centre d'études dharmiques
de Gretz.
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Al margen del cuerpo canbnico se escribirian otros textos
influyentes; por ejemplo, Las Preguntas de Milinda -Milinda-Pafiha-,
donde el rey indo-griego Menandro -Milindd- conversa con el sabio
Nidgaséna. Algunos autores también serian especialmente reconocidos
por su autoridad. Uno de 1los mds fecundos fue Buddhaghosa,
evangelizador de Birmania, quien compuso hacia el 450 de nuestra era
la via de la Pureza -Visuddhi-Magga-. Asi pues, existe una abundante
literatura extra-candnica en lengua pdli, constituida bdsicamente por
comentarios de las distintas partes del Canon.

Budismo "hinavina" y "theravida"

Ha llegado el momento de clarificar el uso de dos términos

estrechamente emparentados y a menudo confundidos: "hinaydna" vy
"theraviada". "Hinavdna" significa "Pequefio Vehiculo”, y se contrapone
a la escuela del Gran Vehiculo -Mahdyana-. "Theravdda" significa el

“"Camino o Doctrina de los Antiguos".

El Canon P&li pertenece a la escuela de 1los Theras -Antiguos-;
su doctrina es, pues, el Theravdda -la Opinién de los Antiguos-. Esta
doctrina se confunde a menudo con lo que se llama el Pequefio Vehiculo
-Hinaydna-, un término que los actuales Theravddines rechazan al
considerarlo despectivo, ¥y que histéricamente fue encufiado por 1los
seguidores del Gran Vehiculo -Mahdydna- para hacer referencia a las
escuelas anteriores. Aungue la confusién entre los términos
"theravidda" y "hinaydna'" esté justificada actualmente, las cosas son
un poco mas complejas desde un punto de vista histérico, pues.en su
momento los Theraviddines constituian tan s6lo una escuela dentro de
un conjunto mas amplio de sectas "hinayidnas" -el término adn no
existia por aquel entonces-. El budismo mds antiguco, antes de 1la
aparicién del Mahidyidna, llegé a reunir una quincena de escuelas
diferentes.

Hoy en dia, el Theravdda es la tnica corriente "hinayana" que
ha sobrevivido. Pero antiguamente la secta de los Sarvastivddines fue
muy importante, y pertenecia, al igual que la de los Theras, al
budismo "hinaydna". Sus escrituras estaban redactadas en sénskrito,
10 cual significa que aunque el pdli sea actualmente la lengua por
excelencia del budismo "hinaydna", éste ha sido expresado por una
pluralidad de lenguas, entre ellas el sanskrito. Esta observacién es
particularmente necesaria porque se reduce a veces el usc del
sanskrito al budismo "mahdydna". Muchos textos sanskritos son
"mahdyanas", pero algunos pertenecieron al budismo "hinaydna". El
budismo "mahdyana" también ha sido expresado posteriormente en otras
lenguas -el chino por ejemplo-.

Estas observaciones también son 0dtiles para matizar las
opiniones cléasicas de la escuela "theravada", seguin la cual su
doctrina constituiria no s6lo la forma mis antigua de budismo sino
inclusc el budismo original. Es cierto que entre todas las corrientes
budistas actuales el Theravidda es la m&s antigua. Hemos visto que sus
origenes se remontan al siglo IIT AC, en tiempos del emperador
Ashoka. También es cierto que los primeros paises asidticos en ser
evangelizados fueron Sri Lanka Yy luego Birmania, y que en ambos se
asentd el Camino de los Antigquos. Por ello, cuando reflexionemos
porteriormente sobre el Dharma budista nos centraremos en el budismo
del Canon Pali. Mas tampoco es exacto decir que el Theravada sea el
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budismo "original", pues no puede remontarse ni a la época del Buddha
ni a la de sus sucesores inmediatos. La distincién entre
Mahdsdnghikas y Sthaviras es mds antigua, dibujdndose va en tiempos
dgl segundo concilio (363 AC). En un cierto sentido, puede
considerarse el Theravdda como una continuacién de los Sthaviras.

En conclusién, el budismo "theravidda" es sin duda el mas antiguo

de los budismos actuales; mas tampoco puede considerarse como
"original", so pena de forzar la historia y hacerlo remontar mas alléa
de lo que es razonable en términos histéricos.
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d. La doctrina budista clasica

La meta de la salvacidén

E1l budismo es, ante todo, una doctrina de la salvacién. Tanto
el pensamiento como la practica que ha fomentado estdn encaminados
a este objetivo. Recordemos las ultimas palabras del Buddha antes de
entrar en el Parinirvéana:

"Obrad diligentemente para vuestra propia salvacién."

Si no se tiene esto en cuenta, se pueden dar toda clase de
equivocos con relacidén a la doctrina budista. La filosofia budista
no pretende adentrarse en la naturaleza de la realidad por mero afé&n
de conocimiento; propone unos modos de conducta y sugiere unas
experiencias de cara a la salvacién. Ello ha conllevado un
pragmatismo budista que tampoco debiéramos confundir con otros tipos
de actitud prédctica. En el budismo, tanto la especulacién como 1la
praxis estan al servicio de una meta espiritual, y ésta no consiste
tanto en la realizacién como en la salvacién.

En palabras de R. Panikkar:

"(E1 Buddha) pide una confianza ingente en la iluminaﬁién
salvifica -porque cree que cualquier hombre puede realizarla-."

Las Tres Joyvas y el Triple Refugio

Puede resultar tGtil repasar brevemente las principales nociones
del budismo clasico tras la cristalizacidn del Canon P&li.

En primer lugar, esta religién consta de tres instancias -~
conocidas como las Tres Joyvas, "Triratna", o el Triple Refugio-: el
Buddha mismo, su doctrina y ensefianzas —-el Dharma-, y la comunidad
budista -el Sangha-.

En cuanto a la tercera instancia, debemos subrayar la ambigliedad
del término “sangha": en un uso muy extendido, éste puede referirse
tanto a la comunidad de budistas en general como a la comunidad
monacal en particular.

Es conocida la fé6rmula del fiel al convertirse:
"Voy al Buddha como refugio.

Voy al Dharma como refugio.
Voy al Sangha como refugio."

Karma y_Samsdra

3¥p. panikkar, "El silencio del Buddha", p 173.
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Antes de analizar el niicleo de las ensefianzas budistas, es
preciso poner de relieve dos creencias paralelas sin las cuales
aquéllas no podrian ser adecuadamente comprendidas. Se trata de las
creencias sobre el "karma" y el ciclo de renacimientos -"samsdra'"-.

El "karma", cuyo origen estd en la filosofia india, viene a
significar en el budismo la ley universal de causa y efecto. A.
Bareau lo define en los siguientes términos:

"El acto ("karma") produce en determinadas condiciones un fruto
("phala"), que, una vez maduro, recae sobre su autor. Para que un
acto produzca fruto, debe ser moralmente bueno ("kushala") o malo
("akushala") y estar condicionado por un movimiento de la voluntad,
el cual, en cuanto deja en la psigue del agente una traza o vestigio,
orienta su destino en una direccidén determinada por la retribuciodn
correspondiente al acto.

Como el lapso de maduracién es a menudo mads extenso que la
duracién de una vida, la retribucidén de los actos tiene
necesariamente por consecuencia uno o mas renacimieﬂtos, cuyo
conjunto forma la ronda de las existencias ("samsara")}."

Cabe subrayar que el efecto de un acto no estd determinado por
su mera realizacidn sino mas bien por su intencién. Segin la doctrina
budista, no es la realizacién en si misma del acto lo que cuenta sino
la intencién que éste contiene, pues actos aparentemente parecidos
pueden conllevar intenciones completamente distintas. Es, pues, la
intencién del acto lo que produce efectos kdrmicos en esta o en otras
vidas.

La doctrina del "karma" es indisociable de la creencia en el
renacimiento. En la wvisién budista, los seres humanos renacen a
través de miltiples vidas conducidos por el "karma" que se han ido
creando. En este punto, vale la pena recalcar que las buenas acciones
no liberan a la persona del ciclo de renacimientos. Las buenas
acciones producen buen "karma'", pero no cortan el c¢iclo de
existencias; producen "karma'", aungue sea positivo, aungue sea una
recompensa, y determinan asi un nuevo nacimiento. Tan s6lo el
abstenerse de toda accién -tanto buena como mala- puede liberar de
la ronda de renacimientos.

Es preciso observar que en la visiém budista el "karma" no
implica una predestinacion mecdnica. No elimina en absoluto 1la
responsabilidad ni invalida el esfuerzo. Tal como se ha dicho a
veces, el hombre debe tenderse en el lecho que &l mismo se ha creado.
Cada uno debe cosechar lo que ha sembrado. La doctrina del "karma"
reconoce simplemente este hecho. Ahora bien, los propios esfuerzos
crearan a su debido tiempo otro tipo de lecho, con lo cual las cosas
no estédn predestinadas de una vez por todas.

Al igual que el "karma", el "samsdra" es un concepto de origen
indio. El "samsidra" designa el ciclo de renacimientos por el que pasa
el ser humano hasta que alcanza la liberacién. El1 modo y las
condiciones de existencia bajo los cuales se renace es 1o que estéd
condicionado por el "karma". A veces, el término "samsadra" viene a
significar la totalidad del mundo fenoménico.

3p. Bareau, en Schuhmacher y Woerner, "Diccionario de la
sabiduria oriental", p 177.

50




El budismo no presta mucha atencién a la cuestién del inicio de
la ronda de existencias. El ciclo de renacimientos no tiene un
comienzo claro o reconocible, y tampoco se cree que el plantearse
estas cuestiones ayude en la meta principal, a saber, 1liberarse
justamente del "samsdra". En cualquier caso, estd claro que la salida
del ciclo del "samsdra" tan s6lo puede efectuarse desde una vida
humana, y pasa por la extincién de la apetencia y de la ignorancia
como fuerzas propulsoras de los renacimientos.

En la visidn budista convencional, el ciclo de renacimientos no
implica ninguna idea de lo que en Occidente llamamos "“alma". Como
subraya A. Coomaraswamy, el ‘"peregrinaje" budista no es el
peregrinaje de cosa alguna. El1 budismo no ensefia la transmigracién
de las aﬂmas, sino s6lo la del cardcter, la de la personalidad sin
persona.

Este es uno de 1los puntos mas originales de la doctrina budista,
y al propio tiempo uno de los mads delicados. La ortodoxia budista
insiste que no existe ni un alma individual ni un Dios personal.
Volveremos mas adelante sobre estas cuestiones con detenimiento. Pero
quisiéramos avanzar ya que la negacidén del alma se traduce por la
inexistencia de cualquier esencia o substancia 11ltima. No existe un
Absoluto como si-mismo. La no-esencia, la inexistencia de un alma o
de un Absoluto, viene a ser el nicleo de la escolastica budista.
Desde nuestro punto de vista, también viene a ser su punto mas débil.
Como trataremos estas cuestiones ampliamente mds adelante, no nos
extenderemos mas por ahora.

Apuntaremos tan s6lo que, desde nuestro punto de wvista, la
doctrina del "karma" y del "samsdra" no encaja conceptualmente con
la doctrina de la no-esencia -"an-attd"-. Si no existe un "alma", si
no existe ningin tipo de esencia imperecedera, de si-mismo
incondicionado, ;qué es lo gque renace a través de vidas sucesivas?
iC6mo puede funcionar el ciclo del "samsdra" si todo es en 1ultima
instancia vacuidad? Las doctrinas budistas ortodoxas se han
apresurado en intentar responder a estas preguntas. Pero no hemos
hallado en ningin lugar una respuesta satisfactoria. El famoso simil
de la llama, por ejemplo, seria sélo eso, un simil, pero no una
explicacién que pueda satisfacernos. Segin este recurso, la vida
serfia una llama, y la transmigracién constituiria la transmisién de
la llama de un combustible a otrc. Si encendemos una vela con otra,
la llama comunicada es la misma llama, pero la vela no es la misma.
La principal flaqueza espistemoldgica de este recurso a la llama es
que se trata puramente de un simil. El1 dgque guiera demostrar 1la
existencia del alma puede hallar otro simil que le convenga desde su
punto de vista. De hecho, ha habido centenares de similes sobre el
alma en el hinduismo, el cristianismo o el islam. Ademéds, la solucién
de la ortodoxia budista, decidida a afirmar el ciclo de renacimientos
Y a negar al mismo tiempo toda esencia, no deja de ser curiosa, pues
implica la reconstruccién de elaboradas especulaciones metafisicas,
cuando el Buddha decidié precisamente no ofrecer ninguna metafisica
vy responder con el silencio ante las grandes preguntas sobre 1la
existencia humana.

A nuestro entender, si hay renacimiento tiene que haber "algo"

U Coomaraswamy, "Buddha y el evangelio del budismo", p
77.
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que renazca bajo nuevas formas. La negacion dogmiatica de ese "algo"
por la ortodoxia budista no puede explicarse desde la palabra del
Buddha. Puede dudarse muy seriamente de que el Buddha ensefiase la
inexistencia de toda esencia. Es mas, ha habido algunas sectas
budistas gque han disentido de las tendencias mayoritarias. M4s
concretamente, la secta del Pudgalavdda concebia una "persona" -
"pudgala"- que transmigraba de una existencia a otra vy gque subsistia
incluso tras el Parinirvana. Otra escuela, la del Sautrédntika, partia
de la existencia de una consciencia sutil que transmigraria de
nacimiento en nacimiento. Tanto el Pudgalavada como el Sautridntika
se dieron cuenta de 1la dificultad de negar completamente 1la
existencia de "algo" que transmigra de nacimiento en nacimiento. Pero
las otras escuelas budistas descartaron estas posiciones, y 1la
ortodox1a budista se consolidé como un rechazo de cualquier
substanc1a ultima, llamémosla "alma", "persona", etc.

La negacién de toda esencia por la escolAstica budista
predomlnante obedece en el fondo a una razén de tipo histérico: una
obse816n continua por separarse del hinduismo, el cual si afirma sin
ambages la existencia de una esencia o de un Absoluto Dejemos este
punto tan delicado para mas adelante, y prosigamos por ahora el
examen de las principales nociones de la doctrina budista.

Las Cuatrg Nobles Verdades v _el Noble Octuple Camino

Después de alcanzar la Iluminacién bajo el Arbol Bodhi, el
Buddha prosigui¢ su meditacién, formulando una doctrina que pudiera
ser transmitida a sus semejantes. Esta doctrina seria conocida como
el Dharma -Dhamma en p&li, la ley o las ensefianzas-. Segin 1la
tradicién, el primero en recitar la palabra del Buddha tras la muerte
de éste fue Ananda, el discipulo amado. En la iconografia budista,
la Rueda simbolizaria el Dharma, concebido bajo el Arbol de 1la
Ilum1nac16n, puesto en movimiento por el Buddha en la primera
asamblea de Benarés, y transmitido tras su muerte por su discipulo
p;edilecto, Ananda, y otros seguidores. Ademds de simbolizar el
Dparma, la Rueda pasaria a ser un emblema del Buddha mismo.

[ En el corazédn de esta doctrina o Dharma tenemos las Cuatro
Nobles Verdades, predicadas por el Bienaventurado por vez primera en
1?3 afueras de Benarés ante sus cinco antiquos compafieros.

En palabras del Canon Pali:

"El que busca refugio en el Buddha, el Dhamma y el Sangha ve con
justo Conoc1m1?Pto transcendente las Cuatro Esencialidades (Verdades)
de los Aryas.

Hay que subrayar que el budismo no es en si mismo una religién
cerrada o rigida, antes ha sabido adaptarse siempre a los lugares y
a las circunstancias. Prueba de ello ha sido la adaptabilidad que ha
mostrado tener en todo momento 1la Doctrina de 1las Cuatro
Esencialidades (Verdades).

Recordemos cuadles son estas Cuatro Nobles Verdades -"Arya-Satya"

35“Dhammapada", XIv, 190, versién del Centre d'études
dharmigques de Gretz.
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eT sdnskrito, "Ariyva-Satta" en pali-:
i - I. Primera Noble Verdad: Dukkha.
! Es decir, en este mundo todo es sufrimiento -"dukkha"-.
La Primera Noble Verdad hace referencia a 1la naturaleza
insatisfactoria de esta vida, a la impermanencia de todo en este
mundo.

Segun W. Rahula, es cierto gque 1la palabra pdli "dukkha"
significa "sufrimiento”, "dolor", "pena", en oposicién a la palabra
"sukha" que significa "felicidad", "bienestar", etc. Mas en la
Primera Noble Verdad, advierte Rahula, el término "dukkha" adopta un
sentido mads profundamente filos6fico y conlleva muchas mé&s
acepciones. Rahula admite que en el enunciado de la Primera Noble
Verdad el término '"dhukkha" comporta el sentido corriente de
"sufrimiento"; pero, ademds, implica nociones como "imperfeccién",
"impermanencia", "conflicto" o "no-substancialidad".

Ello permite matizar la visién del budismo como una doctrina
pesimista. Seglin Rahula, el budismo no seria ni pesimista ni
optimista, sinoc m4s bien realista. El budismc no quiere hacernos
creer la ilusién de que vivimos en un paraiso, mas tampoco nos
atormenta con todo tipo de pecados o de miedos. El1 budismo observa
las cosas "objetivamente", de manera realista. Nos explica lo que
somos ¥ lo que es el mundo que nos rod%?; a partir de ahi, nos ensefia
el camino de la paz y de la libertad.

- II. Segunda Noble Verdad: Samudaya -la aparicién o el origen
({de "dukkha")-.
Es decir, el origen de todo sufrimiento es el deseo -egoista-.

La Segunda Noble Verdad plantea el problema del yo, sobre el
cual edificamos toda nuestra vida. Este yo es fuente inagotable de
deseos, Yy estos deseos sin fin son causa de nuestro sufrimiento. El
yp estaria constituido por 5 componentes o agregados -"skandhas" en
sanskrito, "khandas" en pali-:

i - la materia o corporeidad,

| - las sensaciones,

! ~ las percepciones,

; - las predisposicioBes psiquicas ¥ los conceptos mentales,

; - ¥ la consciencia.

! Estos agregados se convierten en objetos de apego y determinan
q1 sufrimiento. Segin la Segunda Noble Verdad, el apego no s6lo se
produce con relacidn a los sentidos o a los objetos materiales, sino
también con relacién a las ideas, los conceptos o las creencias. En
Qualquier caso, el caracter doloroso de los cinco "skhandas" ha
qasado a ser uno de los temas centrales de la filosofia budista.

¥or w. Rahula, "L'enseignement du Bouddha d'aprés les
textes les plus anciens", p 36-37.

3."Véase, por ejemplo, Upadhiparitassania-Sutta (Samyutta-
Nikadya, III, 14-18, versién de M. Wijayaratna, "Les entretiens
du Bouddha", p 175-180).
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QOtra nocién importante conectada con la Segunda Noble Verdad es
la Produccién Condicionada -"Patticca-Samuppdda"-. La sed de deseos
da lugar a las distintas formas de sufrimiento. Mas ésta no seria la
causa primera del sufrimiento, puesto que no es posible que haya una
causa primera: todo es relativo e interdependiente. El1 circulo de
causas que se,_ dibuja se designa bajo el nombre de "produccidn

condicionada".3®

- III. Tercera Noble Verdad: Nirodha -el cese (de "dukkha")-.
Es decir, existe un final del sufrimiento, y pues del deseo gque
lo engendra -esto es, el Nirvana-.

Segiin la Tercera Noble Verdad, el Nirvidna es el final del
sufrimiento v, al propio tiempo, el final de la ilusién del vyo que
estd a la raiz de todo dolor.

No desarrollaremos mas la Tercera Noble Verdad por ahora, puesto
que abordaremos mAs abajo la idea budista del Nirvéna.

—~ IV. Cuarta Noble Verdad: Magga -el camino (que conduce al cese
de "dukkha")-.

Es decir, existe un camino hacia el Nirvéna, que el mismo Buddha
define. Esta es la Via Media; éste es el Noble Octuple Camino.

El Dhammapada resume de manera sucinta la doctrina de las Cuatro
Nobles Verdades:

"El sufrimiento, la causa del sufrimiento, el paso mas alla de
sufrimiento v el Octuple Camino que lleva al cese del sufrimiento."”

A partir de la Cuarta Noble Verdad, se establecen los términos
concretos del Noble Octuple Camino:

- comprensién correcta;
- pensamiento correcto;
- palabra correcta;
- accidén correcta;
- medios de vida correctos;
- esfuerzo correcto;
- atencidén correcta;
- meditacién correcta.40
El adjetivo '"correcto" es obviamente la clave del Octuple
Camino. Para entender en qué puede consistir esta correcién, es

33Véase, por ejemplo, Assutavd-Sutta y Nagara-Sutta
{Samyutta-Nikdya, II, 94-95 y 104-107, version de M. Wijayaratna,
"Les entretiens du Bouddha", p 197-200 y 201-209).

39"Dhammapada", Xiv, 191, versién del Centre d'études
dharmiques de Gretz.

40Véase, por ejemplo, Nibbedikapariydya-Sutta (Anguttara-
Nikaya, III, 410-417, versién de M. Wijayaratna, "Les entretiens
~du Bouddha", p 115-123).
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menester recordar otro concepto fundamental del Dharma: la Via Media.
El Buddha era consciente de que el Octuple Camino hacia el Nirvéna
no seria facil en la prdctica para la mayoria de mortales. También
era consciente de gque la mente dualista de 1la humanidad habia
oscilado siempre entre dos extremos: el desenfreno vy el ascetismo.
Segiin el Buddha, ninguno de los dos extremos escapa a la cadena
incesante de deseo y sufrimiento. El camino correcto hacia el Nirvéina
seria un camino medio o moderado entre los extremos, evitando tanto
el unc como el otro.

Los tres estadios de la ascesis budista
vy los cuatro grados de liberacién

Otro concepto clave de la Doctrina budista seria “pafifia” -en
pdli- o "prajfia" -en sdnskrito-. Este seria el estadio superior en
la visién budista.

"sila", la ética, constituiria la primera fase de la ascesis
dharmica. El1 "samddhi" seria la segunda fase de la ascesis, cuando
se instala la quietud en el cuerpo vy en el psiquismo. "Prajfid", el
Conocimiento Transcendente, seria la tercera fase de la ascesis
dhdrmica. Este Conocimiento, intuitivo y directo, transfenoménico vy
transdiscursivo, puede dirigirse hacia la conducta justa o hacia lo
que estd mds alld del mundo -la vacuidad total, segiin el pensamiento
ortodoxo-.

En el Dharma se reconocen cuatro grados de liberacién -también
llamados "los Cuatro Senderos"-:

— E1 que "ha entrado en la corriente" ha roto las tres primeras
ataduras que encadenan al mundo fenoménico: la creencia en un yo
separado que perdura, la duda estéril, y el apego a las reglas éticas
y al ceremcnial. La entrada en la corriente proviene de 1la
conversién, de escuchar la Ley, de reconocer las Cuatro Nobles
Verdades, de la reflexién iluminada y de la practica de la virtud.

- El1 que "sélo regresa una vez"” ha roto la cuarta y quinta
ataduras: el desec sensual y la agresividad. E1 Segundo Sendero es
el de aguellos que volveran al munde una scla vez mAs y alcanzaran
enh el siguiente nacimiento la Liberaciédn.

- El que "no regresa" se ha deshecho completamente de los cinco
primeros vinculos para no regresar mas a este mundo regido por los
sentidos y el deseo. El Tercer Sendero es el de aquellos que no
volverian va a este mundo sino gque alcanzaran la Liberacién en esta
vida.

- El1 "arahant" (pali) o "arhant" (sdnskrito) ha roto las diez
ataduras, es decir, las cinco primeras o inferiores y las cinco
siguientes: el deseo de existencia en el mundo de la forma sutil, el
deseo de existencia en el mundo sin forma, el orgullo, la agitacidn
(residual), y la ignorancia (residual). El Cuarto Sendero es el de
los "arahants".

El "sendero" designa el momento en que se entra en uno de los

cuatro grados de liberacién. E1 Nirvama seria la liberacién total.
El "fruto" designa los momentos de consciencia dgque siguen
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inmediatamente como resultado del sendero.

El Nirvédna

El Nirvdna (en sidnskrito) o Nibbdna (en pdli) seria sin duda el
concepto mas popular del budismo.

En palabras de A. Coomaraswamy:

"Nibbidna es uno de los muchos nombres dados a la meta y "“summum
bonum" al cual convergen todos los otros prop6sitos del pensamiento
budista. Lo que es Moksha para el "brahmdna", Tao para el mistico
chino, Fana para el sufi, la Vida.Fterna para los que siguen a Jesus,
eso es Nibbdna para el budista. !

A veces se hace la distincidn entre Nirvdna y Parinirvéana.
Entonces, se reserva el segundo término para designar el Nirvana
postumo; el primer término implicaria el Nirvdna en wvida. Mas esta
distincién es fluctuante, y en ocasiones Parinirvidna es simplemente
sinénimo de Nirvdna. También es habitual utilizar el término
"Parinirvdna" para designar la muerte de un monje o de un santo.

En el budismo convencional, el Nirvdna es visto como la total
extincién de los tres fuegos del deseo, de la agresividad y de 1la
ilusidén, vy consecuentemente, de los agregados individuales o
personales. Sindnimo de ello seria la liberacién de las pasicnes. De
hecho, el significado literal del término "Nirvadna" es extincién -
como la extincién de un fuego-. El1 Nirvidna es el "objetivo" del
Dharma, aunque tampoco sea exactamente un objetivo, ya dque implica
la desaparicién del yo. La salvacién es 1la liberacién de la
individualidad.

La doctrina budista afirma que el Nirvadna puede ser alcanzado
aqui y ahora, en esta vida. Entonces, podriamos hacernos la siguiente
pregunta: ;Si el Nirvdna implica el aniquilamiento de toda voluntad
de vivir, qué es lo gue mantiene todavia en vida al "arhant" -santo-
que ha alcanzado el Nirvdna? La respuesta budista seria bien
sencilla: el "karma" anterior basta para mantener al "arhant" todavia
en vida después de haber abrazado la salvacién. Es por ello que la
doctrina budista establece a veces la distincién entre el Nirvdna -
extincion- y el Parinirvdna -extincion completa y final-, que
coincide con la muerte fisica.

El Nirvédna ha sido a menudo descrito en términos negativos, como
inefable, indecible, mids alla de los fenémenos, de las ideas y de las
palabras. Empero, también se le han aplicado términos positivos como
el reposo, el refugio, la isla, etc. El Nirvdna ha sido definido a
veces como un estado de tranguilidad y quietud mads alld del yo, la
gran extincién y la paz. Estado inmutable, inalterable, imperecedero,
no seria exactamente un aniquilamiento, sinoc mas bien un no-
nacimiento, un no-devenir. Obtenido tras la extincién del yo, seria
un estado eterno, sin localizacidén ni tiempo. Estando mas alla de la

Hp Coomaraswamy, "Buddha y el evangelio del budismo", p
83.
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l6gica y de la razén, apenas puede ser evocado o sugerido; cualquier
palabra es impropia para describirlo.

' El versiculo VII, 92 del Dhammapada identifica la no-sefial -
"animitta"- como distintivo del Nirvdna. En dltima instancia, el
Nirvidna no tiene sefial sensible. Mientras permanezca cualquier tipo
de sefial sensible, no puede haber extincién total de los factores de
la existencia. La no-sefial es, pues, una marca del Despertar.

Las consideraciones de W. Rahula sobre el Nirvdna se
corresponden c¢on la visién mds ortodoxa de la escolastica
"theravida"”. Segln este autor cingalés, la pregunta -;Qué es el
Nirvdna?- no tiene una respuesta fécil.

"La unica respuesta razonable que se pueda dar es gque es
imposible responder completamente y de manera satisfactoria con
palabras, porque el lenguaje humano es demasiado pobre para poder
expresar la verdadera naturaleza de la Verdad Absoluta, de 1la
Realidad Ultima, que es el Nirvdna. El lenguaje ha sido creado y
utilizado por la masa de seres humanos para expresar cosas e ideas
que experimentan sus sentidos o0 su espiritu. Una experiencia
sobrehumana como la de la Verdad Absoluta no pertenece a esta
categoria. NB hay, pues, palabras dgque puedan eXpregar esta
experiencia."

A pesar de esta declaracién de principios tan tajante, y de que
no haya "palabras que puedan expresar esta experiencia", el autor
diserta sobre el Nirvidna a lo largo de una docena de padginas. En este
largo desarrollo, Rahula marca sus distancias con relacién a 1los
términos positivos gque han sido utilizados a veces para hacer
referencia al Nirvidna; mas tampoco se siente del todo satisfecho con
términos negativos como "extincién", "incondicionado”, "no-
compuesto", "cese'", etc. El hecho de expresar el Nirvadna en términos
negativos no significa que éste sea negative, o dque exprese el
aniquilamiento del si-mismo. Segun Rahula -y en ello sigue de cerca
los dictados de la escolastica budista-, no se trata de un
aniquilamiento del si-mismo porque en realidad no hay ningdin si-mismo
que anigquilar. $i hay un aniquilamiento, es el de la ilusidén que
produce la falsa idea de un si-mismo. Asi pues, es incorrecto decir
que el Nirvdna sea negativo -0 positivo-. Las nociones de negativo
O positivo son relativas y pertenecen al ambito de la dualidad. Estos
términos no pueden aplicarse entonces al Nirvdna, a 1la Verdad
Absoluta, que estd mads alld de la dualidad y de la relatividad.

Rahula observa que el Buddha utiliza a veces la palabra "Verdad"
en lugar de la palabra "Nirvana". Ahora bien, iqué es la Verdad
Absoluta? Rahula responde de la siguiente manera: seguin el budismo,
la Verdad Absoluta es gque no hay nada absoluto en este mundo, que
todo es relativo, condicionado e impermanente, y que no hay ninguna
substancia ultima que sea eterna, como el si-mismo, el alma o el
“dtman" de los hindies. Esto es, segin Rahula, la Verdad Absoluta.
Esto es, desde nuestro punto de vista, un sistema de creencias -el
sistema de creencias caracteristico de la escoléstica budista-.
Cuestionaremos este sistema de creencias en las pr6ximas paginas, y
veremos que inclusoc en el seno del budismo hay muchas mas cosas por

0y Rahula, "L'enseignement du Bouddha d'aprés les textes
les plus anciens", p 57.
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| Th. Merton, una de las figuras méds relevantes del didlogo
1nterre11gloso de nuestro tiempo, advierte que el Nirvdna ha sido muy
a menudo mal interpretado en Occidente. Mas su reflexién, sin duda
interesante, se aleja también de los discursocos ortodoxos de 1la
escoldstica budista. Para Merton, el Nirvdna no puede reducirse a la
31mple extincidon del deseo, a la negacidén del si-mismo, o a otros
aspectos meramente negativos. Influidos por la traduccién de ciertos
textos ascéticos de 1la escuela "theravidda", muchos autores
occidentales han entendido el budismo como una religién gue reniega
del mundo, buscando la extincién en la pura nada. Merton observa que
una tal concepcitn dificilmente puede reconciliarse con el testimonio
tan lleno de vitalidad y de gozo de numerosos elementos de la cultura
budista -y en particular del arte budista-.

Alejandose, pues, de los tépicos mds extendidos, Merton define
el Nirvdna como la sabiduria del amor perfecto. El1 vacio budista no
es tal vacio, no es pura nada; el vacio es de hecho plenitud
perfecta. El budismc habla de vacio porque concce la no-limitacién
v  la no-definicién del infinito. Entonces, podemos comprender el
Nirvdna como una experiencia del amor. En un cierto sentido, el
Nirvdna estd mas alld de la experiencia; mas en otro sentido,
constituye la experiencia suprema. No hay que entender la expresidn
"experiencia del amor" en funcién de una vivencia emotiva, del deseo
o de la posesion; la experiencia del amor implica una realizacién
total, un plenoc despertar -una realizacién completa del amor, no como
1a simple emocién de un sujeto que siente, sino como la amplia
apertura del Ser mismo-. Un tal amor sobrepasa el deseo y todas las
restricciones de un yo egocéntrico. El1 Nirvdna es un vacio que es
Realidad absoluta y Amor absoluto. No se trata de una mera extincidn.
Seé trata de la suprema iluminacién del amor. Los limites psicolédgicos
de un sujeto que vive una experiencia fenoménica se disuelven. Lo que
gueda es la claridad del amor mismo, realizado ?n el hombre sin ego
por un misterio que estd mas alld del lenguaje.

Las observaciones de Th. Merton sobre el Nirvdna nos parecen
especialmente sugerentes ante el peso de las visiones académicas o
escolasticas mds habituales. Si el Nirvdna es una mera extincién o
un mero aniquilamiento, si se reduce a la pura nada o al vacio, si
consiste en la negacidén -dogmdtica- de cualquier esencia, entonces
dificilmente podemos aceptar que esto constituya el ideal de un
camino espiritual. Y si esto es lo que predicd el Buddha, ;entonces
fue realmente un hombre iluminado? El1 que el Buddha hablara del amor
tal como sugiere Merton parece mas congruente con la figura de un
hombre iluminado. La comprensidén del Nirvdna gque nos propone Merton
nos introduce en el terreno de 1la mistica. Ello es altamente
saludable ante tantas visiones ascéticas, frias y abstractas del
budismo, promovidas por cierta escoldstica budista y por numerosos
trabajos "cientificos" de expertos occidentales. Tantas veces se ha
desecado el mensaje del Bienaventurado, que no podemos sino celebrar

Her w. Rahula, "L'enseignement du Bouddha d'aprés 1les
- textes les plus anciens", p 57-67.

4cf Th. Merton, "Zen, Tao et Nirvana", p 95-104.
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aportaciones llenas de vida, orientadas a la mistica, como la de Th.
Merton. Compartimos plenamente su intuicién sobre el Nirvdna y el
aqor. Todos los misticos, tanto de Oriente como de Occidente, han
hablado del amor en su dimensién mas pura. No podemos dejar de pensar
qu el mensaje del Buddha sea un mensaje de anor.

I

} ————

La doctrina del no-yo y de la no-esencia:
szinexistencia del alma?

Volvamos ahora a las cuestiones de fondo apuntadas al presentar
la doctrina del "karma" y del "samsara". E. Conze recoge una opinidn
muy extendida cuando afirma:

"La contribucién especifica del budismo al pensamiento religioso
se encuentra en su insistencia en H? doctrina del no-yo ("an-atta"
en pidli, "an-adtman" en sidnskrito)."

En términos parecidos, W. Rahula escribe:

"Lo que sugieren en general las palabras Alma, Si-mismo, o para
emplear el término sinskrito, Atman, es que existe en el hombre una
entidad permanente, eterna y absoluta, que es una substancia
inmutable tras el mundo fenoménico cambiante. (...)

El budismo se erige, unico, en la historia del pensamien&o
humano negandc la existencia de una tal Alma, Si-mismo, o Atman."

Algunos académicos como T.R.V. Murti se obstinan en sostener que
el buqﬁsmo original recoge va la negaciétn de toda esencia o si-
m%smo.

Ciertamente, en el versiculo XX, 279 del Dhammapada podemos

leer:

wib

Podriamos citar todavia otros pasajes de las escrituras pdlis.

i
e
|
| "Sin esencia son todas las cosas.
I
|
1
!
! bg. Conze, "El budismo. Su esencia y su desarrollo", p 21.
|
|

by | Rahula, "L'enseignement du Bouddha d'aprés les textes
'les plus anciens", p 75.

Yicf T.R.V. Murti, "The Central Philosophy of Buddhism", p
14-35.

48"Dhammapada", versidén del Centre d'études dharmiques de
Gretz.
Véase también el Kaccdyanagotta-Sutta (Samyutta-Nikédva, II,

16-17, versién de M. Wijayaratna, "Les entretiens du Bouddha",
p 231-233).
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Pero ni el Dhammapada ni el conjunto del Canon Pdli pueden ser
considerados comc el budismo "original", y menos atn como la palabra
directa del Buddha. Hemos argumentado este punto suficientemente al
presentar mas arriba una evolucién histdrica del budismo.

El término pdli para designar la idea de "sin esencia" es "an-
attd" -"an-3tman" en sédnskrito-. Seguin la escolédstica "theravdda",
este "attid" seria el yo entendido como una entidad perdurable o
inmortal, auténoma y diferenciada de los otros. El1 Dharma
convencional negaria la existencia de este yo; la doctrina del no-yo,
de la no-esencia, de la inexistencia de un si-mismo o de un alma
individual, seria incluso la principal caracteristica de la doctrina
budista ortodoxa. Naturalmente, esta doctrina pretende que esto es
1¢ que ensefidé el Buddha.

. Este aspecto fundamental de la visién budista no negaria por
supuesto la existencia de un yo relativo o fenoménico y de un
psiquismo contingente. El individu¢ seria una continuidad en la que
cuerpo Yy psiquismo no constituyen sino momentos, mutando
continuamente bajo el efecto de las condiciones, sin que un ndcleo
perdurable ¢ eterno pueda ser hallado. Esta continuidad se veria
asegurada tras la muerte, la cual no dejaria de ser sino un momento
mas dentro de la continuidad. E1 "karma" seria el resultadc de las
acciones pretéritas, sin que podamos identificar algo material en él.

En palabras de A. Coomaraswamy:

"La substancia de nuestros cuerpos, Y nc menos la composicioén
de nuestras almas, cambia de momentc en momento. El1 hecho de que
demos a tales individuos un nombre y una forma es una convencién
pragmAdtica vy no la prueba de una realidad interior. Toda vida es
orgadnica, v la esencia de su existencia es una continuidad de
cambios, cada uno de los cuales estd determinado en forma absoluta
por condiciones preexistentes.

{(...)

en ninguna cosa existe entidad inmutable alguna y, por sobre
todo, ninguna "alma eterma" en el hombre.

' (...} Los estados mentales son fenotmenos como 1los otros
fenémenos, y nada substancial como un alma o un yo estid detras de
ellos; de la misma manera que los nombres de las cosas son conceptos.
{(...) De la misma manera se verd que cuando han sido analizadaﬁ las
partes componentes de la consciencia no queda ningin residuo."

El individuo es reconocido como el conjunto no divisible que
forma un ser consciente a partir de una agrupacién de fendémenos. Mas
este individuo seria victima de una ilusién: creerse un yo perdurable
y auténomo. La ascesis budista tradicional consistirfia en un
entrenamiento para desvanecer la ilusién y despertar a una realidad
en la que el yo es visto como contingente, vinculadec a los otros y
a todo, sin entidad propia, mas formando parte del orden entero de
las cosas. La ascesis budista llevaria al Conocimiento Transcendente
del no-yo, Y se arguye que ello es posible en el mundo fenoménico.
El término "Lokiya Prajfida" designaria el Conocimiento Transcendente
en este mundo.

' 49A. Coomaraswamy, "Buddha v el evangelio del budismo", p
‘70-71 vy 72.
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Cuando la persona alcanza el Nirvadna, todos los factores de la
existencia se extinguen, y se deshacen las agrupaciones fenoménicas
que conformaban el yo. El1 Nirvdna no seria, pues, personal; no
constituiria un estado de consciencia de ser. Seria mas bien
transpersonal y transfenoménico.

La doctrina de 1la no-esencia -"an-attd" o "an-dtman"-
constituiria una de las tesis centrales del budismo convencional.
Hemos visto gque seqgin esta doctrina no existe ningan si-mismo,
ninguna esencia, ninguna substancia imperecedera, en ningun ser
viviente. El yo se reduce a una personalidad empirica, mutable,
constituida por los c¢inco agregados -"skandhas'"- gque hemos mencionado
mas arriba, sin que pueda hablarse de un yo preofundo o superior o de
un yo eterno. La ausencia de una naturaleza dltima o intrinseca
recibe en el budismo "mahdyadna" el nombre de "shiinyatd" -vacio o
vacuidad-.

Podemos dudar, empero, de que el Buddha ensefiase esta doctrina
de la no-esencia. Desarrollaremos este punto en un préximo capitulo.
Baste recordar por ahora que ante las cuestiones metafisicas ultimas
el Maestro no dio ninguna respuesta definitiva, a fin de no crear
nuevos sistemas de creencias a partir de sus ensefianzas. Por ello su
actitud se caracterizaba tan a menudo por el silencio. Peroc en el
desarrollc histérico del budismo, la doctrina de la no-esencia se
consolidé como un férreo sistema de creencias, negadndose con
insistencia la existencia de un si-mismo como Absoluto. Esta doctrina
no convencid a todos los budistas. Ya hemos indicado que la secta del
Pudgalavidda afirmaba la existencia de una substancia idltima. Esta
concepcién fue rechazada por las demds escuelas budistas -y en
particular por los Sarvadstivadines y los Theras-.

Tal como deciamos mas arriba, con estas cuestiones estamos
tocando el niicleo duro de la escoldstica budista, v al propio tiempo
su flanco mds delicado. Esta escoldstica presume a menudo de que el
budismo es la tUnica religién que afirma la inexistencia de un alma
individual y de un Dios personal. Pero esta supuesta originalidad,
de la que algunos pueden vanagloriarse, constituye también el punto
mds delicado del budismo ortodoxo, pues éste no puede obviar tan
fdcilmente el hecho de que la mayoria de religiones postulan 1la
existencia del alma y de Dios.

Cuando se abandera, desde el cristianismo, el hinduismo o el
islam, la idea de un alma individual y de un Dios personal en
términos meramente conceptuales y emotivos, estamos ante un sistema
de creencias. Entonces, se cree 0 no se cree. Pero la doble negaciédn
tan caracteristica de la escoldstica budista es también un sistema
de creencias, pues también estd anclada en el nivel mental vy
emocional de la consciencia. Entonces, ;quién tiene razén? Resulta
obvio que los diferentes sistemas de creencias construidos por 1la
mente humana no coinciden, y en sus contradicciones, pueden a lo sumo
tolerarse o pueden incluso hacerse la guerra. En un nivel mental-
emotivo no hay solucién. No nos convenceremcs nunca unos a otros, y
nos acabaremos haciendo la guerra -o al menos nos ignoraremos
mituamente-. Tan s6lo basta con contemplar el estado del mundo a
nuestro alrededor. Desde nuestro punto de vista, la salida pasa por
un salto cualitativo en la consciencia humana, es decir, el despertar
de un tercer nivel, de un tercer 0jo, que no niega los sentidos y la
razén, sino que los transciende al propio tiempo que los integra.
Ello nos lleva al reino de la mistica.
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El principal problema que plantea 1la doctrina budista
convencional es el testimonio de todos aquellos misticos cristianos,
hinddes, sufis, etc, que han vivido, que han experimentado -y no
meramente conceptualizado- una dimensién del ser que en nuestra
lengua podemos llamar "alma", vy una intima relacién con una realidad
que podemos llamar "Dios" vy que constituye una suprema persoconalidad.
En este punto, la escoldstica budista convencional se encierra tras
un "bunker" doctrinal. ;Cémo se puede dialogar con un mistico que
dice haber experimentado una proximidad o incluso una unién con Dios,
si estamos defendiendo dogmaticamente -es decir, como dogma
indiscutible- que no existe Dios ni alma sino asociaciones
fenoménicas sujetas al "karma"? ;Qué hace la escolastica budista
convencional con la experiencia -no la teoria- de estos numerosos
misticos de diferentes religiones, épocas y latidudes? ;Negarla? Ello
seria falta de respeto. jIgnorarla? Ello podria a 1o sumo representar
una forma refinada de intolerancia, es decir, de cerrazén en las
propias creencias.

Repetimos una vez mas, estamos aqui ante el punto més delicado
de la escolastica budista. Una cosa es un mistico budista; otra cosa
muy diferente es una teoria budista. El budismo -como la mayoria de
discursos religiosos—- se ha movido generalmente en el terrenc de la
ménte, de la razdén y de las emociones. El1 tercer ojo del conocimiento
estd abierto en muy pocos seres -sean budistas o de cualquier otro
origen-. Un verdadero mistico budista si puede dialogar con Yogananda
—-pongamos por caso-. Pero un verdadero mistico -budista o de
cualquier denominacién- no niega, sino afirma. No niega teorias desde
otras teorias. Afirma tan sd6lo. Y lo que afirma es su propia
vivencia, su propia experiencia. Desde su realidad interior, un ser
abierto a la tercera dimensién del conocimiento y de la realidad
puede ponerse a escuchar con respeto e incluso con amor el testimonio
de cualquier otro ser humano. Pero la apertura de la consciencia y
la relacién dialogal florecen, como la flor de loto, por encima del
lodo de los sistemas de creencias, de las teorias y de los dogmas.
Pocos seres humanos han hablado tan claramente y con tanta
contundencia de estas cuestiones como J. Krishnamurti. |

Nos hemos preguntado qué hace la escoldstica budista
convencional con el testimonio de un mistico cristiano, sufi o hinda.
Pero también nos podemos preguntar qué hace dicha escoldstica con el
testimonio de un mistico budista -cuya experiencia no coincide
precisamente con los dogmas sobre la no-esencia-. El Siitra del Sexto
Patriarca del budismo Ch'an contiene materiales extraordinarios.
Veamos en particular un episodio de la vida del Patriarca en la
primera parte del Sitra.

El que se convertiria en Sexto Patriarca era por aquel entonces
un sirviente del monasterio. Después de haber compuesto una estrofa
especialmente brillante, fue a la habitacidén del Quinto Patriarca de
noche. Este 9dltimo le expuso 1los contenidos del Siitra del Diamante.
El futuro Sexto Patriarca continua asi su narracién:

"Cuando é1 (el Quinto Patriarca) llegd a la frase: "Uno deberia
desarrollar una mente que no permanezca en ningin sitio", stbitamente
me senti completamente iluminado, y me di cuenta de gque nada existe




!
fuera de la naturaleza de uno mismo®?

. Entonces le dije al Patriarca:
";:0uién hubiera esperado que la naturaleza de uno mismo es
fundamentalmente pura y limpia?
iQuién hubiera esperado que la naturaleza de uno mismo estéd
fundamentalmente mas alld del nacimiento y de la muerte?
, iQuién hubiera esperado que la naturaleza de unc mismo es
fundamentalmente completa en ella misma?
;ouién hubiera esperado que la naturaleza de unc mismo es
fundamentalmente inmutable?
Z0uién hubiera esperado que la naturaleza de uno mismo puede
crear todas las cosas?"
i

: Sabiendo que habfa realizado mi propia naturaleza, el Patriarca
me dijo: -"El que no conoce su mente fundamental, no sacari ninguna
ventaja de su estudio del Dharma, pero el que la conoce y percibe su
propia naturaleza, es }lamado un maestro, un educador de dioses y de
hombres, un Buddha.""’

.Tiene algo que ver el testimonio del Sexto Patriarca Ch'an con
ia doctrina ortodoxa de la no-esencia? Parece razonable contestar que
no. En el Sitra del Sexto Patriarca tenemos una visién gque no se
corresponde con los dogmas escolasticos tan habituales sobre la no-
esencia. De hecho, en el S{itra del Sexto Patriarca tenemos una
profunda visién mistica que poco tiene gue ver con cualquier teoria
escoldstica convencional. No podemos, pues, reducir el budismo a una
serie de doctrinas escoladsticas como la tantas veces repetida
doctrina de la no-esencia. Hay muchas mas cosas en el budismo; por
ejemplo, el testimonio mistico de este Patriarca chino que sorprende
por su penetrante lucidez y su fuerza interior.

Un fildésofo contempordneo, R. Panikkar, ha advertido gue hace
falta un desarme cultural. Ello afecta sin duda a la cultura
hegemdnica a nivel mundial -la modernidad de origen occidental-. Mas
ello afecta también a las doctrinas escoléasticas budistas -y a los
sistemas de creencias cristianos, judios, musulmanes, hindies, etc-.
No confundamos la experiencia espiritual interior y la religién
institucionalizada, organizada intelectual y socialmente. La
autencidad y la libertad estdn mds alla de las estructuras. La
verdadera pureza o la verdadera inocencia no tienen nada que ver con
dogmas ¢ con teorias preestablecidas. Como decia J. Krishnamurti, 1la
verdad es un tierra sin caminos. O en términos mds préximos a Jesus,
las levyes o los sistemas son para los muertos.

_ Hemos dicho que hace falta un desarme de la cultura hegeménica -
occidental~; mas también hace falta un desarme de la cultura budista.
Vedmoslo mejor a través de un ejemplo.

El monje cingalés W. Rahula, claro exponente de la escocléastica

. g1 término inglés gue Lu K'uan Yu utiliza para traducir
del original chino es “the self-nature", que nosotros vertemos
. como "la naturaleza de uno mismo".

‘ Muwphe Altar Sditra of the Sixth Patriarch", I, en Lu K'uan
Yi (Charles Luk), "Ch'an and Zen Teaching", p 24-25.
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"theravada", escribe:

"Para la proteccién de si mismo, el hombre ha creado a Dios del
cual depende para su propia proteccidén, salvaguarda y seguridad,
igual que un nifio depende de sus padres. Para la conservacidén de si
mismo, el hombre ha concebido la idea de un alma inmortal o Atman que
vivir4d eternamente. En su ignorancia, su debilidad, su miedo y su
deseo, el hombre necesita estas dos cosas para sentirse seguro vy
consolarse; es p?f ello que se engancha a ambas con fanatismo vy
encarnizamiento."

Lo Unico que podemos responder ante estas palabras es que esto
es 1lo que dice el monje Rahula, pero que esto no puede ser lo que
dijo el Buddha, porque entonces no fue un hombre iluminado. El texto
de Rahula que acabamos de transcribir es una declaracidon de
principios atea y considerablemente beligerante.

Afirmar que Dios existe sin tener ninguna vivencia espiritual
interior constituye una creencia, que funciona en el nivel mental-
emotivo de la consciencia. Perc negar que Dios exista y afirmar que
es una creacidén del hombre es también una creencia -una creencia
negativa, que puede ser tan dogmatica como la anterior-. El verdadero
agndéstico que no tiene ninguna experiencia de Dios no podrda creer en
él; pero tampoco lo negarda -no tiene ningdn fundamento ni para
afirmarlo ni tampoco para negarlo-. El monije budista Rahula si niega
-y ademds con vehemencia-. ;Es esto sabiduria? (0 simplemente una
creencia atea? Rahula dice que el hombre ignorante, débil y miedoso
se apega con fanatismo y encarnizamiento a la idea de Dios y del
alma. ;Pero no se apega el autor con fanatismo y encarnizamiento a
la negacion de la idea de Dios y del alma?

Hay dos cosas en el discurso del monje Rahula que son altamente
problemdticas. En primer lugar, el dogmatismo con el cual niega a
Dios, perfectamente paralelo al dogmatismo con el cual se puede
afirmar a Dios. En ambos casos estamos ante sistemas de creencias,
ante dogmas indiscutibles; y la relacién entre ambos sistemas de
creencias no puede ser sino de confrontacién. Pero hay otro elemento
en el discurso de Rahula que nos inquieta tanto como el primero: la
vehemencia con la que se niega dogmdticamente la idea de Diocs y del
alma. Decir que los que creen en Dios son como nifios pequefios, gue
son hombres ignorantes, débiles, temerosos y fandticos, es
simplemente una falta de respeto. (En esto consiste segtin Rahula el
ménsaje de tolerancia del budismo?

Pero la cuestién crucial seria la siguiente: jqué hace este
monje budista con los testimonios de los grandes misticos de la
humanidad -sean cristianos, sufis, hindies, etc-? Son el Maestro
Eckhart, San Juan de la Cruz, Rumi, Ruzbehan, Kabir o Ramakrishna -
por citar tan sélo unos pocos nombres-, hombres ignorantes, débiles,
temerosos y fanadticos? ;jEra también Jesucristo un hombre ignorante,
débil, temeroso y fanatico?

El mensaje del Buddha no puede tener nada que ver con todo esto
-5i es que fue un hombre iluminado-. Mas el budismo no ha sidoc una
religién de hombres iluminados, sino una religidén de hombres normales

Sy Rahula, "L'enseignement du Bouddha d'aprés les textes
les plus anciens"”, p 76.
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vy corrientes -como los demas-. En su profunda humanidad, el budismo
ha creado una escolastica como las dema&s religiones, y como en las
demds religiones, esta escoldstica ha engendrado dogmatismos vy
actitudes cerradas. La originalidad del budismo, eso si, consiste en
que su dogmatismo ha sido negativo -negaciétn de Dios y del alma-.

: Hace falta un desarme cultural -de totas las culturas, de todos
lés sistemas de creencias, de todos los dogmatismos, sean positivos
0 negativos, occidentales u orientales, budistas, hindies,
cristianos, musulmanes o judios-. Hace falta una apertura de la
consciencia por encima de los limites que la fragmentan
habitualmente. Y ello es una apertura al didlocgo. Y el dialogo tan
s6lo puede surgir del amor -de este amor del que han hablado
justamente los misticos, o0 seres como Jesucristo, © seguramente
también el Buddha en su mensaje original-.

—_————

Escoldstica monacal v "bhakti" popular

Hemos examinado algunos puntos fundamentales de la doctrina
budista convencional, y hemos esbozado algunos de los problemas de
fondo que plantea a nuestro entender. Volveremos mas adelante sobre
lé doble negacidén del alma y de Dios. Nos interesa subrayar ahora la
diversidad que se esconde tras un Dharma canénico aparentemente
compacto.

Las siqguientes palabras del Centre d’études dharmiques de Gretz
réepresentan el budismo mas ortodoxo:

"Las practicas de meditacién no tienen ningtn efecto si no nos
sobreponemos a la duda estéril, sin que por ello debamos pedir una
"fe", nocidén ajena al Dharma. De hecho, el practicante del Dharmﬁ
debe tener "confianza" en el Buddha, en el Dharma y en el Sangha."

Esta visién corresponde sin duda a cierta escoldstica monacal.
Pero el pueblo lilano en los paises budistas vive a menudo otro tipo
de budismo, en el gque naturalmente cabe 1la "fe", e incluso 1la
devocion y el amor hacia el Buddha. El1 profunde movimientc devocional
de la India -"bhakti"- no tardé mucho en infiltrarse dentro del
budismo a pesar de las reticencias del orden monastico. Segtin algunos
autores, el discipulo predilecto del Bienaventurado, Ananda,
introdujo ya la "bhakti" en el budismo naciente. En cualquier caso,
el budismo de la fe o de la devocién no tardé en desarrollarse,
especialmente en el pueblo. Es un error muy comin reducir el budismo
al mundo monacal, como si s6lo los monjes fueran budistas. Demasiado
a menudo se olvida a la masa de la poblacién laica gque también es
budista, y cuya visién del budismo difiere muchas veces de 1la
escolastica de los monasterios.

Segiin M. Percheron:
1
"E1l hombre de la calle -el laico-, siendo notoriamente incapaz
de practicar una sabiduria desprovista de un apoyo exterior, tuvo que

‘ 53"Dhammapada“, edicién del Centre d'études dharmiques de
Gretz, p 95.
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agarrarse a la fe. (...)

Por mas que la doctrina ortodoxa prohibiese que un amor tal
fuese profesado al Perfecto, los fieles no tardaron mucho en desear
gue "el Sefior Buddha™ no se hubiese realmente extinguido vy
permaneciera presente aunque invisible. Los Mahdsanghikas reforzaron
la creencia segin la cual el Bienaventurado, ser sobrenatural, no
habia nunca muerto en realidad.

Una vez fue lanzada, la "bhakti" debia normalmente tender a
sustituir cualquier otra préctica. Veremos como alcanzard su pleno
desarrollo en la secta Mahdydna, donde una ferYiente devocidén se
dirige a los "bodhisattvas™ y al propio Buddha. "’

El budismo no es una religién fija, promalgada "ne varietur" por
el Buddha de una vez por todas en términos claros y meridianos.
Cierta visién ortodoxa pretende que el Dharma budista es lo gque
ensefid el Buddha; mas la realidad histérica es mas compleja. El
Buddha dio ciertamente unas ensefianzas, pero tampoco podemos saber
exactamente en qué consistieron, pues no dejé nada por escrito y los
textos mas antiguos de que disponemos fueron redactados varios siglos
después de su muerte. E1 Dharma budista es una construcciodn histérica
que se ha ido desarrollando a lo largo de los siglos. Lo gque ha
llegado hasta nosotros no es la palabra del Buddha, sino mds bien
unas creencias y unas practicas que reflejan el modo en que diversos
grupos de seguidores entendieron y transmitieron sus ensefianzas.

Tanto el Buddha como sus discipulos predicaron a una gran
diversidad de gentes. Debemos recordar gque e] Bienaventurado se
dirigié a "brahmanas" -sacerdotes-, a "kshatriyas" -guerreros-, a
mercaderes y tenderos, a artesanos y campesinos, a personas ricas y
humildes, de casta alta y baja, cultas y sencillas, en distintos
lugares ¥ en distintas circunstancias. Esta complejidad inherente al
discurso del Buddha se acentud$ con la predicacidén de sus discipulos
¥y seguidores posteriores. Pemasiadas veces, no se ha tenido en cuenta
esta fuente de diversidad en el seno de las ensefianzas. Un maestro
como el Buddha no pudo hablar de la misma manera a un principe o a
un campesino, a un sacerdote educado en los Vedas o a un artesano
formado en la ancestral cultura popular, a un asceta practicando el
yoga O a un préspero comerciante.

A este primer factor humano hay que afiadir una segunda fuente
de diversidad: la geografia. El1 budismo nacié en la regién de
Magadha, en el valle medio del Ganges. A medida gque se fue
difundiendo por el subcontinente, fue entrande en contacto con
realidades sociales y culturales diferentes, a las cuales se debia
adaptar y que debia tener en cuenta. Los problemas de todo tipo con
que se encontraba en estos nuevos territeorios eran distintos de los
de su lugar de origen. Cuandec, a partir del tercer concilio (253 AC),
el budismo se extendid por todo Asia, la diversidad geografica se
incrementé auin mas. Con todo ello, la heterogeneidad no podia sino
estallar en el seno del Dharma, dando lugar desde temprana fecha a
una variedad de doctrinas, corrientes y escuelas.

Nos ha llegado, pues, una pluralidad de c&nones y un volumen
ingente de textos, no siempre coherentes entre ellos, sino
presentando a menudo diferencias notables en la interpretacién del
mensaje del Bienaventurado. Esta diversidad de interpretaciones vy

My, Percheron, "Le Bouddha et le bouddhisme", p 80-81.
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estas contradicciones no hubieran tenido lugar si el budismo hubiera
salido tal cual de la boca del Buddha de manera clara y definitiva.
Podemos respetar las ortodoxias en su afan por disefiar un Dharma
sincrénico que sea la palabra del propio Buddha. Pero nos parece més
interesante reconstruir las lineas maestras de esta pluralidad de
iQfluencias, tendencias, interpretaciones y escuelas a partir de las
ensefianzas lejanas de un maestroc que fue sin duda uno de los seres
mas excepcionales que haya conocido la humanidad, pero que no dejd
nada por escrito y del cual poco sabemos en concreto.
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e. Las nuevas escuelas del Gran Vehiculo y del Tantrismo

El nuevo budismo "mahdvidna"

A principios de la era cristiana o ya en el siglo I AC, un nuevo
budismo aspira a recuperar la mentalidad de los primeros tiempos,
entroncando con la secta de los Mahdsdnghikas que habia intentado
preservar la cultura original de 1la Gran Asamblea. Este nuevo
budismo, mAds cercano al pueblo y a los laicos, representard una
reaccién contra el espiritu aristocrdtico de los Theras, bien
establecidos en la isla de Sri Lanka. El1 nuevo budismo tomara el
nombre de Mahdydna -Gran Vehiculo- en oposicién al Hinaydna -Pequefio
Vehiculo- de las escuelas anteriores y en particular de los Theras.

Bajo el reino "kushdn" de Kanishka (mediados del siglo II DC),
el Gran Vehiculo yva estd sé6lidamente establecido en la India. Aun vy
asi, el nuevo budismo "mahay&na" continuard siendo minoritario
durante bastante tiempo. Tan s$lo en el siglo VII la mitad de los
monjes llegardn a ser "mahdydnas" -al menos segin los relatos del
peregrino chino Hiuvan-Tsang-.

Por otro lado, se ha discutido bastante sobre el origen
geogrdfico del Gran Vehiculo. Aungque se considere a menudo que su
cuna estd en el norte de la India, y mids concretamente en Kashmir,
algunos historiadores han visto sus raices en otras regiones, en
particular en Andhra Pradesh. Quizds por ello, otros autores
concluyan que el Mahdydna nacié al mismo tiempo en diferentes partes
del subcontinente.

A veces se ha entendido el budismo '"mahdyana" como una
heterodoxia, c¢omo una nueva escuela nacida de un c¢isma. Mas el
budismo "mahdydna" pretende beber de las fuentes originales del
budismo, las cuales habrian .continuado vivas en toda una serie de
sectas. Se trataria, pues, de un retorno a los origenes mas que de
una innovacién o reveolucién.

El budismo "hinaydna" -y en particular el "theravidda"- habia
desembocado en un ideal religioso que nc sélo estaba cortado de 1la
mentalidad popular, sino que se habjia ido alejando inconscientemente
del espiritu budista inicial de la Gran Asamblea. En las regiones
donde las conversiones habian tenido lugar tiempo atrds, los monjes
va no sentian tanto la necesidad de predicar ni de peregrinar por los
caminos. Su celo apostdlico se habia adormecido, y habian perdido
gradualmente contacto con el pueblo. Muchos monasterios se habian
enriquecido con las donaciones; estas comunidades mondsticas bien
dotadas y confortables tenian poco que ver con la sencillez de las
comunidades primitivas. Liberados de toda preocupacién material y de
las tareas misioneras, los monjes se perdian a menudo en
disquisiciones metafisicas bizantinas. Este mundo monacal se habia
encerrado dentro de si mismo, aliendndose de los laicos, con la
salvacién individual como dnica meta.

A. Migot concluve:
"La escisién entre monjes y laicos se agravaba al propio tiempo

que se desarrollaba el espiritu aristocratico y particularista de los
primeros; estdbamos lejos del espiritu primitivo, popular vy
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democrético, uniendo a mﬁnjes v laicos en la fraternidad de la Gran
Asamblea o Mahdsangha. "

El budismo "mahdyidna" reaccionaria ante este estado de cosas.
En su respuesta, substituiria la via de salvacién individual por una
idea de salvacién colectiva.

A lo largo de su desarrollo en los primeros siglos de la era
cristiana, el Gran Vehiculo recibié miltiples influencias extranjeras
abjertas por el Imperio Kushdn, el cual, aunque abarcando el norte
del subcontinente, era de origen extra-indico. El budismo "mahdyvana"
también integrd numerosos elementos del hinduismo popular en su
expansién por el alto valle del Ganges.

Algunos autores han identificado tres elementos caracteristicos
del nuevo Mahdyina ante el viejo Hinayéna:

— una completa adopcidén de la via del "bodhisattva" ante la via
del "arhant";

- una nueva cosmologia que ve al Buddha como ser transcendental
Y glorificado;

- un nuevo enfoque de ga metafisica -Abhidharma- centrado en la
vacuidad de los fenémenos.’

Abordaremos mids adelante con un cierto detalle estos aspectos.
Por el momento, quisiéramos subrayar la doble naturaleza del budismo
"mahdyvdna". Por un lado, tenemos la elaborada metafisica producida
por la escoldstica monacal; por otro lado, tenemos la religidn
popular de los laicos. Estos dos mundos no estidn completamente
cortados entre si, mas se dan diferencias notables entre las
especulaciones filoséficas de los monjes y las creencias del pueblo.
E1l hablar en términos genéricos de budismo "mahdyvdna" no debiera
hacernos olvidar esta doble faceta.

El Canon Mahivana

El Canon Pidli ofrece la ventaja de ser el ilinico completo que
haya perdurado hasta nuestros dias. Del Canon Sanskrito, en cambio,
tan s6lo se han conservado unos fragmentos. Al margen de las obras
originales incompletas, podemos tener acceso al Canon Sanskritc a
través de las traducciones tibetanas o chinas.

De hecho, no se trata exactamente de uno sino de dos C&anones
Sanskritos pertenecientes a dos escuelas distintas: el Canon Hinayadna
de los Sarviastivadines y el Canon Mahdyana. Dentro de esta variada
literatura sédnskrita, valdria la pena retener algunos nombres
especialmente significativos.

A menudo se ha considerado a 1los Sarvastivddines como una
transicién entre el budismo "hinaydna" ¥y el "mahdyina". Representados
sobretodo en Kashmir y Gandhdra, tenian su Canon propio, escrito en

¥aA. Migot, "Le Bouddha", p 232-233.
“Véase, por ejemplo, P. Harvey, "El budismo", p 116-118.
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sanskrito. Este Canon se ha conservado parcialmente en versiones
tibetana y c¢hina.

Las obras mAs importantes de la doctrina Sarvidstivdda -o
Vaibhdshika- serian:

- el Abhidharmakosha de Vasubandhu;
- y la Mahavibhdsha -"Gran Exégesis"-, redactada durante el
concilio de Kashmir bajo la presidencia de Vasumitra.

El Mahivastu, el "Gran Advenimiento', escrito a principios de
la era cristiana, contiene una biografia del Buddha y trata sobre las
existencias anteriores de Sdkyamuni. En este texto se dibuja el curso
evolutivo de un "bodhisattva". Es por ello que aungue el texto se
vincule a la antigua escuela de los Mahdsanghikas, se le considera
como una obra de transicién del Hinayana al Mahdvyiédna.

Otro texto de transicién del Hinaydna al Mahdydna seria el
Lalita-Vistara o "Desarrollco del Juego (del Buddha)". Esta es sin
duda la biografia sénskrita mds popular del Bienaventurado. Ademés
de narrar la vida de Sdkyamuni, también relata su peniltima
existencia. Esta biografia, escrita entre el siglo II AC vy el II DC,
tiene sus origenes en la escuela de los Sarvistividdines, aungque fuera
posteriormente reelaborada desde las doctrinas "mahayanas".

Al margen de los Suttas de la tradicién pdali, el Mahayéana
también cuenta con numerosos Siltras propios. Originalmente redactados
en sanskrito, se conservan en gran parte s6lo en versiones tibetanas
0 chinas. Se acostumbra a diferenciar tres c¢lases de S{itras
"mahdydnas":

- las Dhéranis,
- los Vaipulya Sitras,
— y los Sitras independientes.

Los Prajfifparamitd Sitras -Sitras "de la Perfeccién de 1la
Sabiduria"-, redactados en distintas versiones de longitud diferente,
han tenido una gran importancia en las tradiciones "mahdyénas".
Forman parte de los Vaipulya Siitras. Esta es la base para la doctrina
de la vacuidad de la escuela Madhyamika. El1 Sidtra de la Perfeccidn
de la Sabiduria m&s antiguo data del siglo I AC o I DC. Los SiGtras
del Diamante y del Corazén se compusieron un siglo mas tarde.

Desde el punto de vista de las escrituras, el budismo "mahdyadna"
no rechazéd los textos "hinayanas" -los pdlis en particular-, sino que
les afiadidé una nueva hornada de Siitras que tendrian su origen en el
mismo Buddha, aunque hubieran sido celosamente guardados hasta el
momento propicio para su divulgacién.

En la literatura sanskrita no canénica y al margen de los Siitras
mencionados, habria que citar las obras de los filésofos fundadores
de las grandes escuelas "mahdydnas": Nagadrjuna, Vasubanghu, Asanga,
etc.

Del "arahant" al "bodhisattva"

El "arhant" (s&nskrito) o "arahant" {(pdli) constituyve el ideal
del budismo "hinaydana" -y en particular "theravdda"-. Este es un
estado de santidad que permite tras la muerte acceder al Parinirviana.
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El "arahant" ha suprimido en é1 todas las pasiones, todos los apegos
que le ataban a este mundo, toda voluntad de vivir. El Nirvana marca
el final del ciclo de renacimientos.

Pero éste es un ideal austero y dificil, cuyo ascetismo vy
rigorismo estid reservado a una minoria de monjes que viven retirados
en un monasterio y relativamente aislados del mundo. E1 laico gque
vive en este mundo no puede sino sentirse alejado de esta via, de la
cual normalmente s6lo puede obtener los primeros frutos. No esté
excluido que un laico obtenga el estado de "arahant", pero ello seria
mas bien excepcional; lo mas habitual seria que el estado de santidad
se logre a través del camino arduo y disciplinado del religioso. Por
otro lado, las virtudes pasivas de desapego, renuncia, erradicacidén
total de los deseos y de toda voluntad de vivir, no pueden resultar
demasiado atractivas para una poblacién laica sumergida en este mundo
y desarrcllando en él una vida activa.

Es por ello que los Jdtakas, los relatos de las vidas anteriores
del Buddha, han gozado de tanta popularidad entre la poblacién laica.
En los Jatakas, vemos al futurco Buddha llevando a cabo acciones
ejemplares de amor, compasién, caridad, don de si mismo, etc. Seria
el cimulo de estas acciones positivas lo gque habria 1llevado a
Sakyamuni al completo despertar. El ejemplo edificante de los Jatakas
resulta sin duda mds atractivo para el pueblo que la rigida ascesis
del mundo monacal.

Con la emergencia del Gran Vehiculo, el ideal del "arahant" serd
desplazado por el del "bodhisattva". Este 1ltimo concepto ya se
encontraba en el budismo "hinaydna", donde se utilizaba para designar
al Buddha histériceo, Sakyamuni, durante sus existencias anteriores.
Con el advenimiento del budismo "mahdyadna”, el "arahant" gue alcanza
el Nirvidna gracias a una dura ascesis monastica es sustituido por el
"bodhisattva" que permanece en el mundo para ayudar a los otros seres
a despertar. La propia salvacién no puede disociarse de la salvacién
de los demds. Antes de entrar en el Parinirvdna, hay que desarrollar
una actividad altruista en este mundo a fin de asegurar la felicidad
de todos los seres. No se trata tanto de destruir el deseo vy la
voluntad de vivir para alcanzar lo antes posible el Nirvana, como de
practicar la compasién, el don de si mismo hacia los demas, en pos
de la obtencidn de la iluminacién.

Con el ideal del "bodhisattva", estamos, pues, ante unas
virtudes activas y no pasivas -a diferencia del modelo del "“arahant'-
. Estamos también ante una idea de salvacién colectiva y no meramente
individual -a diferencia del budismo "theravdda"-.

En palabras de E. Conze:

"Aungque la sabiduria del "arahant" habia sido fructifera para
liberar en é1 lo que habia para liberar, era bastante estéril en
formas y maneras de ayudar a la gente comin. El1 "bodhisattva" es un
hombre que no s6lo se libera a si mismo, sino gque también es hébil
para encontrar medios de sacar a 1la 1qﬁ vy madurar las semillas
latentes de la iluminacién en los demds."

En cierto sentido, el budismo "mahdydna" constituyve un retorno

g . Conze, "El budismo. Su esencia y su desarrollo"”, p 175.
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a los origenes, al ejemplo vivo del Buddha, guien, tras 1la
iluminacidén, dedicé su vida a sus semejantes para ayudarles a
despertar. E1 Buddha no buscd egoistamente su propia salvacién, sinéd
que postergd su entrada en el Parinirvdna a fin de ayudar a los otros
seres humanos por medic del amor y la compasién. Con el ideal
"mahdyana" del "bodhisattva', la prioridad no es tanto el Nirvidna
como la "bodhi", la iluminacién, indisociable de una solidaridad
social y cdsmica con todos los seres. La nocidn misma de Nirvana se
transforma en el budismo "mahdy&na" con relacitn al "hinayidna"; ello
es algo que no s6lo los religiosos sino también los laicos pueden
lograr. Por esta razén, el budismo "mahdyana" da menos importancia
que el "theravdda" a la vida monacal ~1lo cual no significa que el
budismo "mahdydna" no haya desarrollado comunidades mondsticas-.

En la doctrina "mahdydna", el "bodhisattva" es el que estid en
el camino del despertar, el futuro Buddha, aquél que estad destinado
a ser un Buddha. Esta via se abre a todos, monjes Yy monjas,
religiosos y laicos, sin distincién alguna. Cada uno de nosotros es
un futuro Buddha. El1 camino hacia el despertar -"bodhi"- es una
camino ancho, para todos los seres humanos -de ahi el ncmbre de
"Mahdvidna", "Gran Vehiculo”", en oposicién al "Pequefio Vehiculo",
"Hinaydna", reservado a unos pocos individuos que se retiran a 1la
vida monacal-.

Los textos "mahdydnas" describen con detalle las etapas de la
carrera del "bodhisattva". Esta se inicia con el surgimiento de
"bodhi~-citta", la aspiracién por alcanzar la buddheidad, gue se
traduce mientras tanto en voluntad de ayudar a los demds seres que
sufren. El caminc del "bodhisattva" se formaliza luego con uncos votos
-"pranidhidnas'"- en presencia de otros gue viven de acuerdo con ellos;
a través de estos votos, la persona se compromete formalmente a
convertirse en un futuro Buddha y a actuar sin descanso en pos de la
salvacidén de todos los seres. A lo largo de numerosas existencias,
el "bodhisattva" pasara por distintas fases o distintos grados. El
camino del "bodhisattva" se practica desarrollando diez perfecciones
-"padramitis"- a través de diez estadios -"bhiimis"-.

El pantedén "mahiyidna'"

El "bodhisattva" puede ser un hombre de carne y huesos como
nosotros que concibe su vida como un servicio a sus semejantes.
Diversas escuelas ofrecen 1la posibilidad de hacer unos votos
especiales de "bodhisattva". Mas hay gue andarse con cuidado con esta
figura ambigua del budismo "mahdyana", pues el término "bodhisattva"
puede referirse a veces a seres celestiales que actian desde el mundo
sutil pero que no estédn encarnados en este mundo. Ejemplos de este
ultimo tipo de Bodhisattvas serian Maitreya -el Buddha por venir-,
Avalokiteshvara -Aquél gque protege a los viajeros-, o Mafijushri -el
adolescente divino-.

"Existen dos tipos de Bodhisattva: los Bodhisattvas terrestres
v los Bodhisattvas "transcendentales". Los Bodhisattvas terrestres
son hombres excepcionales por su grado de compasién y su progreso
hacia 1la buddheidad. Los Bodhisattvas "transcendentales" o
superiores, habiendo obtenido las Virtudes Perfectas, y estando
liberados de los renacimientos, pero habiendo renunciado
provisionalmente al Nirvadna absoluto, toman las formas mAs variadas
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para ayudar allos otros seres, y son objeto de devocién por parte de
los fieles."

El budismo "mahdyana" describe todo un complicado pantedén de
Buddhas y Bodhisattvas que recuerda poderosamente el anterior pantedén
de dioses y dicsas del hinduismo. Las escuelas budistas téntricas,
tanto en la India como en el Tibet, desarrollardan este tipo de
mitologia. El1 budismo "hinayadna" veneraba a un solo Buddha:
Sdkyamuni; aunque hubiera habido unos Buddhas predecesores para otras
épocas, ¥ quede por venir un Gltimoc Buddha, Maitreyva. Para cada edad
del mundo habria un solo Buddha. La concepcién del budismo "mahaydna”
es bien distinta. Los textos de la nueva escuela describen un
complejo universo poblado por innumerables Buddhas y Bodhisattvas.

Entre todos esos seres celestiales y junto al Buddha Sakyamuni,
sobresale el Buddha Amitdbha, conocido como Amitd en China y Amida
en Japén. Otro Buddha divino muy popular seria Bhaisajya-guru. En
cuanto a los Bodhisattvas divinos, uno de los primeros a los cuales
se hace referencia es Maitreya, que incluso es mencionado en 1la
tradicién "theravada" bajo el nombre de Metteya. Segin la tradicién
"mahdyana", después de alcanzar la buddheidad, Maitreya vendra a
nuestro mundo en su "cuerpo de transformacién" para ser el nuevo
Buddha de la tierra y dar sus ensefianzas a la humanidad. A veces se
presenta a Maitreya anticipadamente como a un Buddha. El1 mids venerado
de todos esos grandes seres es quizds Avalokiteshvara, un Bodhisattva
del noveno estadio gue asiste al Buddha Amitdbha. Avalokiteshvara es
considerado como la personificacién misma de la compasién bidica.
Este Bodhisattva ha prometido que no se convertird en un Buddha hasta
que todos los seres gque sufren se hayvan salvado. En los paises
"mahdyanas" es objeto de una profunda devocidn. Otro de los grandes
seres maAs gqueridos es Mafijushri, el adolescente divino. Se 1le
considera como un ayudante del Buddha S&dkyamuni. Es un Bodhisattva
del décimo estadio, encarnacioén de la sabiduria bddica.

Este pantedn "mahdydna" no deja de presentar afinidades con
algunas religiones del Oriente Medio y Préximo. El Bodhisattva
"mahdyédna", salvador de los seres, nos trae reminiscencias de las
religiones centradas en la idea de salvacién del Irdn zoroastriano,
Asia Menor y Palestina. MAs concretamente, el Bhodisattva Mafijushri,
el adolescente divino, dios de la luz, recuerda a dicoses similares
de las religiones del Oriente Medio y Proximo. Este seria igualmente
el caso de Avalokiteshvara y Amitdbha, dioses de luz comc Mafijushri,
vy de Tard, la diosa-madre de todos los Buddhas. Es dificil obviar el
paralelismo entre estos seres celestiales del budismo "mahdyé@na" y
los dioses de luz o la diosa-madre de tantas religiones orientales
e incluso occidentales.

No podemos concluir este apartade sobre el pantedn "mahdyana"
sin subrayar la importancia de la "bhakti" -el amor y la devociédn
hacia los seres divinos-. Es indudable que el budismo "mahdyadna" ha
desarrollade considerablemente esta dimensién de la vida espiritual
al construir todo un pantedn de Buddhas y Bodhisattvas y vehicular
la adoracién hacia ellos.

Mas deberiamos ser cautos con esta faceta del Gran Vehiculo, en
el sentido de no erigirla como una caracteristica exclusiva del

g Guillon, "Les philosophies bouddhistes”, p 54.
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budismo "mahdvidna" ante el "hinaydna". Incluso en el budismo
"theravada", la veneracion del Buddha como ser divino es una realidad
innegable. El monacato "theravdda" puede defender elaboradas teorias
no-teistas, mas el pueblo llano en los paises budistas del sur da
vida a una "bhakti" gue no difiere en esencia de la devocién
"mahdya@na" hacia los Buddhas y Bodhisattvas. De hecho, esta devocidn
hacia un ser divino seria una invariante humana presente en todas
partes, aunque las formas culturales puedan canviar de un lugar a
otro.

La Doctrina de los Tres Cuerpos del Buddha

Esta pléyade de Buddhas y Bodhisattvas con su exuberante
mitologia hubiera podido deslizarse hacia el politeismo si no se
hubiera definido una doctrina caracteristica del budismo "mahiyina"
gque confiere a la pluralidad de deidades una clara unidad. Nos
estamos refiriendo a la Doctrina de los Tres Cuerpos del Buddha -
"Tri-Kayva"-.

Segan esta doctrina, el Buddha puede presentarse bajo tres

aspectos o "cuerpos" diferentes: el “cuerpo de la ley" -"dharma-
kiya"-, el "cuerpo de gozo" -"sambhoga-kdva'"- y el '"cuerpo de
transformacién” -"nirmana-kaya'"-. E1 primero expresaria el caréicter

transcendente del Buddha; el segundo seria la forma bajo la cual se
manifiesta en los mundos sutiles de los Bodhisattvas; el terceroc
serfia la forma bajo la cual puede aparecerse a los hombres para
conducirles a la salvacidn.

No deja de ser significativo que el budismo "mahdyana" hable de
tres cuerpos justamente; la trinidad parece ser una invariante comdn
a todas las religiones de la humanidad -antiguas religiones del
Oriente Medio, cristianismo, sufismo, hinduismo, budismo '"'mahdyana'",
etc—.

El "dharma-k3ya" o "cuerpo de la ley" implica la divinizacién
de la figura del Buddha, su consideracién como un Absoluto
metafisico. Todos los Buddhas del pasado, del presente y del futuro
no son sino personificaciones de un principio supremo, tUnico e
inefable.

Del "cuerpo de la ley" emanaria una manifestacién bajo la forma
de un ser de luz perceptible no en nuestro mundo fenoménico sino en
el mundo sutil de los Bodhisattvas: el "sambhoga-kdya" o "cuerpo de
gozo". Un Buddha adopta este cuerpoc para que los Bodhisattvas puedan
gozar de su presencia; por medio de esta forma puede aparecérseles
e instruirles.

Finalmente, el "nirmana-kdya" o "cuerpoc de transformacién" seria
el del Buddha terrestre, el Buddha que toma una apariencia humana;
ésta tiltima constituiria tan sélo un mero reflejo del "dharma-kdva".
Los Buddhas terrestres aparecen en el mundo a través del "cuerpo de
transformacion"” para enseflar compasivamente a la humanidad el camino
hacia la buddheidad. Segiin los textos, estos Buddhas terrestres son
vistos como hombres de carne y huesos ©o bien como apariciones.
Algunos autores "mahdyanas" también consideran a los grandes maestros
espirituales de las otras religiones como "cuerpos de
transformacién", manifestados de manera adecuada a la sociedad en la
que debian dar sus ensefianzas.
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! Abordaremcs mas adelante el supuesto caricter "ateista" del
budismo centrandonos en el budismo "theravadda'", que es justamente el
gque presenta un cardcter no-teista mds marcado. Adelantaremos por
ahora que persisten mas rastros del "alma" y de Dios en el Canon Pili
de lo que se presupone habitualmente. Pero el budismo "mahdyina" es
vya de entrada menos "ateista" que la escolastica "theravada". Ello
se hace sin duda visible en el complejo pantedn "mahdvidna" poblado
por innunerables Buddhas y Bodhisattvas. Se puede hallar de manera
més elaborada metafisicamente en la Doctrina de los Tres Cuerpos del
Buddha.

Retomemos la nocidn del "cuerpo de la ley" -"dharma-kdya"-. Esta
se refiere a la naturaleza uUltima de los Buddhas, y presenta dos
aspectos diferentes: el "cuerpo de conocimiento"” -"jfiana-kdya"- y el
"cuerpo autoexistente" -"svabhavika-kdya"-. El "cuerpo de

conocimiento" viene a ser la naturaleza inherente que comparten todos
los Buddhas. Se trata de un conocimiento omnisciente, de una
sabiduria perfecta. En esta faceta, el "cuerpo de la ley" presenta
una clara dimensidén personal gue se asemeja al concepto de Dios en
las religiones teistas. Aungque no se trate de un Dios creador, no
podemos dejar de identificar una clara naturaleza divina en el
"cuerpo de la ley" en tanto que "cuerpo de conocimiento". El supuesto
no-teismo del budismo "theravadda", gque matizaremos en su momento
oportuno, se diluye en el corazdn mismo de las doctrinas "mahdy&nas",
reconstuyéndose un concepto metafisico de divinidad. En tiempos de
nuestra Edad Media, este proceso de personalizacién y divinizacién
se llev6é todavia mas lejos, credndose la nocién del Buddha primordial
eternamente iluminado.

Hemos dicho que el seqgundo aspecto del "cuerpo de la ley" es el
"cuerpo autoexistente". P. Harvey lo define con las siguientes
palabras:

[ "Esta es la naturaleza Ultima de la realidad, la mismidad, la
vacuidad: la no-naturaleza gque eg la naturaleza misma de todos los
"dharmas" (...) Es lo que se conoce y realiza al alcanzar la
buddheidad, es Nirvéna. Los cuerpos de "conocimiento" Y
"autoexistente" se describen como cuerpos distintos s6lo por
conveniencia a la hora de explicarlos. El1 conocimiento de un Buddha
estd mas alld de la dualidad sujeto-objeto, por 1o que no pued%
distinguirse de la mismidad que es el "objeto" de su conocimiento. "’

En términos de religiones comparadas, podriamos decir que el
"cuerpo de conocimiento" representa en el budismo "mah&yéna" 1la
dimensién personal de lo divino, mientras gue el "cuerpo
autoexistente" representa su dimensidén impersonal. Es interesante
observar como muchas religiones distinguen dos dimensiones de 1lo
divino que de alguna manera pueden corresponderse con los dos
aspectos del "cuerpo de la ley" del budismo "mahdydna". En estas
otras religiones, al igual que en el budismo "mahdydna', no se trata
de una dualidad, pues la unicidad del "cuerpo de la ley" del Buddha
o de Dios estd mas allda de las distinciones que operan en el nivel
mental de la consciencia humana. En este sentido, el budismo
"mahdyana" no se separaria tanto de las grandes religiones teistas,
aunque las formulaciones tanto légicas como miticas cambien de una

¥p. Harvey, "El budismo", p 154.
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i
hlglén a otra.

| Segun los t6picos mds convencionales, el budismo es una religién
sin Dios, vy ello constituiria justamente su mayor originalidad ante
las otras religiones -y en particular ante las grandes religiones
teistas-. Quisiéramos tan s6lo matizar estos clichés poco a menudo
cuestionados. Hemos examinado con un cierto detalle la doctrina de
los Tres Cuerpos del Buddha para mostrar el paralelismo profundec del
budismo "mahdydna" con las demds religiones en un doble sentido: en
primer lugar, en cuanto a la estructura trinitaria de la realidad;
en segundo lugar, en cuanto a la doble dimensi6n perscnal e
impersonal de la realidad dltima. La dimensidén personal del "cuerpo
de la ley", el "cuerpo de conocimiento”, nos estd remitiendo a una
nocién de lo divino que no se corresponde con la visién convencional
de un budismo sin Dios.

Las escuelas filos6ficas “"mahidvinas':
Madhvamaka y Yogdcédra

Después de haber analizado la wvia del "bodhisattva" y 1la
Doctrina de los Tres Cuerpos del Buddha, inseparables de un rico
pantedn de seres celestiales, abordaremos los grandes sistemas
filos6ficos del budismo "mahdyana": las escuelas Madhyvamaka, Yogdcira
y Tathdgata-garbha.

La escuela Madhyamaka —-Escuela del Medio o de la Via Media- fue
fundada por Nagdrjuna (circa 150/ 250 DC), un monje-fildsofo del sur
de la India gque escribidé en sdanskrito. Esta corriente filosdfica
también se conoce como Shiinyatdvadda -la Ensefianza de la Vacuidad-,
pues su nuicleo doctrinal gira en torno a la nocidén de vacuidad. En
el siglo V, Buddhapdlita y Bhdvaviveka consolidaron la fama de la
eqcuela

| Segin su puntec de vista, una correcta interpretacién de los
textos antiguos nos lleva a la conc1u316n de que todo estid vacio.
Todo es falta de ipseidad o no-vo -"andtman"-; todo estd vacio -
shﬁnya"— de esencia o de yo. Todo ser o todo fendémeno carecen de una
naturaleza inherente, con lo cual todos comparten una no-naturaleza
vacia gque es su naturaleza verdadera. La "naturaleza" compartida de
1as cosas es la vacuidad -"shiinvatd"-. Este tipo de wvacuidad no
constltuye ninguna substancia ultima, como el "Atman" o el "brahman"
de los Upanishads. No hay una substancia que exista por si misma. El
mundo es un entramado de fendémenos sin substancia, interdependientes
v ien flujo continuo.

La negacién de un yo permanente y substancial y de tocda esencia
ya estaba presente en el budismo "hinaydna"; peroc 1la escuela
Madhyamaka parece llevar esta posicién hasta el final. No sélo el
ego, como postula el budismo "hinaydna", sino todas las cosas que
eXisten carecen de naturaleza propia y estédn vacias. El1 budismo
"mahiyana" extiende la nocidn de vacio a todo el mundo del acontecer.

Quizids sea oportuno aclarar la relacién entre el concepto de
vacuidad de la escuela Madhyamaka y la Doctrina de los Tres Cuerpos
del Buddha.

Hemos visto mds arriba que esta Doctrina contiene una cierta
idea de Dios que podria resultar chocante al considerar la nocién de
vacuidad del Madhyamaka. De entrada, deberiamos reconocer la
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complejidad de este conjunto de sectas y doctrinas gque 1llamamos
budismo "mahdyana". Mds alld de esta complejidad, cabria apuntar el
modo de engarzar una cierta idea de Dios en la Doctrina de los Tres
Cuerpos del Buddha con 1la nocién de vacuidad en la filosofia
Madhyamaka Retomando el lenguaje de R. Panikkar, un equ1valente
homeomérfico del concepto de Dios se hallaria en el "cuerpo de
conocimiento"”, el cual, recordémoslo una vez mds, constituye uno de
los dos aspectos del "cuerpo de la ley". Mas la nocion de vacuidad
estaria presente en el segundo aspecto del '"cuerpo de la ley": el
"cuerpo autoexistente". La clave radicaria entonces en una jerarquia
6ntica entre los tres cuerpos del Buddha y los dos aspectos del
"cuerpo de la ley". En el nivel Gltimo de la realidad, tan sdlo el
"¢uerpo de la ley" en su aspecto de 'cuerpo autcexistente" seria
real. Aunque se diera una dimensién personal en el "cuerpo de
conocimiento”, la realidad dltima no estaria en este nivel sino en
la vacuidad propia del "cuerpo autoexistente".

El nombre mismo de la escuela Madhyamaka -Escuela del Medio o
de la Via Media- tiene que ver con el ntcleo de la filosofia de
Nigirjuna.

La gran pregunta seria: ;las cosas existen o no?; ihay o no una
realidad del ser? Nagdrjuna nc se decanta ni por una respuesta
afirmativa ni por una negativa; descarta tanto las metafisicas del
ser como las del no-ser. Resulta falso tanto decir que las cosas son
como gue no son. Nigidrjuna rechaza todeos los puntos de vista
extremos, y reduce al absurdo los pares de opiniones en oposicién.
La verdad se halla en el medio de las dos hipdtesis contrarias, en
el vacio. Puesto que nada existe sino en virtud de su contrario,
todas las cosas son relativas ¥ sin esencia propia, vacias.

En cierto modo habria una doble verdad: una mundana y una
supramundana; en otros términos, habria dos niveles de verdad: una
verdad convencional y una verdad dltima. En el primer nivel, el mundo
de los fenémenos posee cierto valor o cierta realidad empirica. Al
mundo de los fendmenos corresponde una verdad convencional, pero no
una verdad tltima. Desde el punto de vista de la verdad ultima, nada
de esto existe o es real. El mundo de los fenémenos esté
caracterizado por la multiplicidad que crea la ilusién de un mundo
exterior. Mas la verdad ultima estid exenta de toda multiplicidad;
ello constituye el Nirvdna. Las cosas del mundo fenoménico carecen
dée esencia propia; el vacio es la no-esencialidad de las cosas. Pero
ello no implica su inexistencia en cuanto fenémenos. En el fondo, el
mundo fenoménico y el Nirvadna son idénticos. Los fenémenos y el
Nirvdna son expresiones de una misma no-realidad. Lo dque llamamos
fendmeno desde el punto de vista de lo condicionado, es Nirvana si
nos situamos en el punto de vista de lo incondicionado.

Resultan interesantes los comentarios del jesuita  alemdn H.
Dumoulln sobre la filosofia Madhyamaka de Nagarjuna.60 Vedmoslo
brevemente

Dumoulin reconoce que Nagidrjuna ha perseguidec la idea de
negacién con el maximo vigor. Ahora bien, seria un error calificar
esta filosofia como nihilista. Segin Dumoulin, el fundador del
Madhyamaka constituiria un ejemplo perfecto de lo que tantas veces
se ha llamado "teologia negativa", que es algo que se acerca a la

cf H. Dumoulin, "Para entender el budismo", p 181-185.
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mistica y cuya transcendencia parece innegable. Nigadrjuna dice
expresamente que la nada o el vacio no significan aniquilacién. La
filosofia Madhyamaka no es un nihilismo. La Via Media de N&dgdrjuna
se encuentra mds alld de los conceptos y de las palabras; es
transcendental. La captacién de la naturaleza Ultima de las cosas es
imposible. La verdadera naturaleza de las cosas estd fuera del
alcance del conocimiento humano. Por ello, Nagadrjuna describe 1la
verdadera realidad en términos negativos -de ahi la idea de teologia
negativa-.

"Con todas estas expresiones (negativas) se designa al
incondicionado que, en nuestro lenguaje, seria el absoluto y que,
lingiiisticamente hablando, es una diccién negativa como atestigua
cualquier diccionario que se consulte: independiente -no-dependiente-
, ilimitado -no-limitado-, incondicionado -no-condicionado-.

(...)

Una interpretacién satisfactoria de la filosofia de la nada en
la Via Media de Ndgdrjuna no puede en absoluto verterse en categorias
filos6ficas abstractas. Si seguimos la tradicién budista, que tiene
a Nagarjuna como un pensador religioso de primera clase, 1lo
situaremos en la proximidad de la teologia negativa del neo-
platonismo (...} A pesar de que algunos de sus conceptos estén muy
alejados del pensamiento platénico que tanto influjo ejercidé en
Occidente, Ndgdrjuna esta en ﬁpmpaﬁia de los grandes misticos de la
época patristica y medieval."

Estas reflexiones de H. Dumoulin, sin duda interesantes, nos
dejan empero con la pregunta siguiente. ;Responde realmente Niagadrjuna
a los parametros de la teologia negativa, y pues de la mistica, o
elabora una metafisica escoldstica de la wvacuidad? La nocidén de
vacuidad es en sumo delicada, va que puede deslizarse tanto hacia 1la
teologia negativa como hacia la dogmédtica escoldstica. Dumoulin
quiere rescatar a Nidgadrjuna como figura mistica; su intento no deja
de ser sugerente. Mas otros autores podrian expresar dudas con
relacién a esta interpretacién.

La escuela Yogacdra surgié en el siglo IV/ V DC y fue fundada
por Asanga, quien convertiria mas tarde a su hermanastro Vasubandhu.
Juntos pusieron los cimientos de la escuela, e 1intentaron
sistematizar las ensefianzas del budismo "mahdydna". Se dice gque
Asanga valoraba mucho la préactica, mientras que Vasubandhu era més
bien un teé6rico. De hecho, Yogdcara significa la "prédctica del yoga",
vy hace pues referencia al camino de meditacién del "bodhisattva". Mas
tarde se dio a la escuela el nombre de Vijfidnavidda -Ensefianza sobre
la Consciencia- debido a la atencién qgue prestaba a la problemdtica
de la consciencia.

Los Yogidcdrines fueron acusados de "substancialistas" por los
Madhyamikas. A menudo, se ha considerado la escuela Yogédcdra como una
forma de idealismo filos6fico, gque negaria la realidad del mundo
material y afirmaria la realidad del mundo mental. Segidn el Yogacara,
nuestro mundo estd hecho de pensamiento o de representaciones

b3, pumoulin, op cit, p 184-185.
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produ01das por la consciencia. Puesto que estamos condicionados por
las construcciones mentales, debemos hacer de éstas el objeto de
analisis y de trabajo espiritual.

Ahora bien, el objetivo de la escuela Yogdcdra no es tanto 1la
fqrmulacién de una doctrina en términos meramente tedéricos como el
desarrollo de una camino que facilite el acceso a la iluminacién. En
esta orientacion, se recurre a la experiencia meditativa. A través
de la meditacién, la mente supera progresivamente la tendencia a
constru1r objetos externos al queto que conoce. En una segunda fase,
la consciencia todavia se ve a si misma como si fuera un sujeto real,
més real que los objetos. F1na1mente, se transciende no sélo todo
ob]eto sino también la nocidn de sujeto, que no es mas que el
contrapunto dualista del objetc. De esta forma se da la experiencia
del conocimiento transcendental, que estd mads alld de la dualidad
1}usor1a entre sujeto y objeto y mads alld de los conceptos
construidos -mas allad inclusoc del pensamiento-. Esta es la
iluminacién -"bodhi'"-

Mientras que los Miadhyamikas consideran que la vacuidad
51gn1f1ca la ausencia de una naturaleza inherente en los fenOmenos,
los Yogdcdrines afirman gque la vacuidad existe positivamente, en
térmlnos de no-dualidad. El nivel absolutamente real estd vacio de
la dualidad ilusoria entre sujeto y objeto. La realidad udltima esta
vacia de dualidad, pero no de existencia. Existe una naturaleza
inefable conocida sélo por los Buddhas.

Segiin la tradicién china, la filosofia "mahayadna" estaria
constituida por tres escuelas; el Tathdagata-garbha seria la tercera.
Sln. embargo, la tradicién india y la tibetana no consideran el
Tathagata garbha como una tercera escuela independiente, sino més
b;en como una corriente intermedia entre las dos grandes escuelas:
el Madhyamaka y el Yogdcdra. Quizas por ellc no haya ningin gran
maestro indio relacionado con el Tathdgata—garbha.

| El budismo téntrico
! Hacia 1los siglos V/ VI de nuestra era, un nuevo y ultimo
vehiculo se desarrolla en el seno del budismo indio: el Vehiculo
Tantrico -Tantraydna- o Vehiculo del Diamante -Vajrdyédna-. E]1l budismo
téntrlco emerge del contacto del Mahiyvadna tardio con toda una serie
de componentes del hinduismo ma&s popular y pre-ario, lleno de
elementos midgicos y regido por deidades naturalistas.

E. Guillon insiste que:
"El tantrismo depende comnpletamente del Mah&ydna. El1 Vajraydna
conserva las concepciones del Madhvamaka sobre la vacuidﬁd, asi como

las del Yogicara segun las cuales todo es consciencia."

El término '"tantra" se puede traducir como "tratado",

blg . Guillon, "Les philosophies bouddhistes", p 98.
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"doctrina", "regla", "trama", "conexién", etc. La escuela que lleva
este nombre se relaciona con unas obras de carédcter doctrinal difiles
de datar. Los "tantras" vienen a ser como manuales pricticos de ritos
y oraciones, con elementos de cosmologia y de doctrina. La mayor
parte de la literatura tantrica budista se conserva a través de las
traducciones chinas o tibetanas. La desaparicién de 1los textos
originales dificulta la reconstruccién de los origenes indios de este
tercer vehiculo budista. Aunque el nombre de la escuela ponga de
relieve el tratado o la escritura, el tantrismo ha otorgado una gran
importancia a la figura del maestro -"guru"-. Este es el que guia al
estudiante -"chela"- hacia la Iluminacidn.

Al igual gque sus predecesoras, la tradicidn tantrica llevé al
desarrollo de grandes monaterios. Entre ellos, debiéramos citar el
monasterio de Vikramashild, levantado a principios del siglo IX.
Vikramashild se convirtid® en un importante centro de traduccidédn y en
un lugar de referencia para los estudios tantricos; de aqui partiria
el movimiento budista gque evangelizd el Tibet. Las invasiones
musulmanas de los siglos XII y XIYI destruyeron éste y otros grandes
monasterios tantricos, precipitando la desaparicién del budismo de
la India.

Seqiin el budismo tdntrico, la salvacidén obtenida tras una larga
sucesidn de vidas puede ser una via excesivamente penosa. Por ello,
trata de acortar el camino, intentando alcanzar a través de toda una
serie de procedimientos la iluminacién en esta vida. Entre una gran
diversidad de métodos que pueden a veces extrafiar o incluso chocar
a los occidentales, el tantrismo utiliza de manera regular las
formulas sagradas -"mantras"—- y las representaciones simbdlicas -
"mandalas"-. La meditacién también adopta una gran importancia en las
vias tantricas. Ademas, se desarrollan elaboradas técnicas de
visualizacidn. Tampoco debemos olvidar que en el tantrismo el ritual
ocupa un lugar considerable; los textos describen con detalle los
ritos asi como las deidades a los que éstos van dirigidos. Todo ello
permite comprender porqué la via téntrica concede tanto relieve a la
figura del maestro.

En el tantrismo de la "mano izquierda”, la unién sexual juega
un papel muy especial. En la otra corriente tantrica, la de la "mano
derecha", la sexualidad deja de estar presente y las técnicas magicas
se reducen al uso de "mantras" y "mandalas", amén de la meditacién
¥y la visualizacién.

La extincién del budismo en la India

El tantrismo marca el final de la evolucidn budista en 1a India.
Tras la emergencia de este vehiculo, el budismo entrarid en un declive
inexorable y se extinguird del subcontinente. No deja de ser a
primera vista curioso que esta religidn, nacida en el norte de 1la
India y habiendo adquirido en ella tanta importancia, haya
completamente desaparecido de este pais, extendiéndose y perdurando
en cambio allende sus fronteras por todo el continente asiatico,
desde Sri Lanka e Indochina hasta Mongolia y Japén.

Segin el viajero chino Fa-Hien, a principios del siglo V de
nuestra era numerosos centros budistas ya habian sido abandonados.
Por agquel entonces, la dinastia Gupta gobernaba buena parte del
subcontinente, y cabe sefialar que esta dinastia no era pro-budista,

80




como lo habian sido los emperadores Ashoka o Kanishka, sino
vishnuita. Bajo el reinado de los Guptas, los sectores brahminicos
aprovecharcn la ocasién para redoblar sus embates contra el budismo.
Durante el siglo V, las invasiones de hunos desestabilizarcon el
Imperio Gupta y sembraron la muerte y la destruccién por el norte de
la India; numerosos monasterios fueron arrasados y muchos monjes
perecieron. En el siglo VII, el budismo conocié una cierta
recuperacién gracias a la proteccién del célebre rey Harsha, quien
acogeria en su corte al no menos célebre viajero chino Hiuan-Tsang.
Los relatos de este segundo viajero chino nos permiten esbozar 1la
situacién del budismo en el siglo VII.

A partir del siglo VIII, arreciaron de nuevo los ataques por
parte de los sectores brahmdnicos; por si ello fuera poco, las
invasiones musulmanas acabaron de rematar un budismo en declive desde
hacia tiempo. Las "razzias" en territorio indio saquearon tanto los
monasterios budistas como los centreos hinddes, quemando bibliotecas
y matando a monjes y estudiantes. Las invasiones musulmanas se
iniciaron en los siglos VIII/ IX, y pasaron a dominar el norte del
pais a partir de los siglos XII/ XIII. El hinduismo seria capaz de
resistir bajo la ocupacién musulmana hasta la llegada de 1los
europeos; el budismo, en cambio, se extinguié de la India. AGn y asi,
algunos focos budistas sobrevivieron en distintos lugares del
subcontinente durante un cierto tiempo: en Kashmir hasta el siglo
X1V, en Bengala hasta el XV.

En cualquier caso, estd claro que las invasiones de hunos y de
musulmanes, con toda la destruccién que causaron, no explican por si
solas la desaparicién del budismo, pues estas oleadas de violencia
se abatieron tanto sobre el budismo como sobre el hinduismo. E1
primero no sobrevivié; el segundo si. Ello significa que el hinduismo
tenia unas raices en la sociedad india, y pues una capacidad de
resistencia, que el budismo nc tenia. De entrada, el hinduismo se
apoyaba en la organizacién social de la India por medio del sistema
de castas; ademds, estaba profundamente enraizado en la masa del
pueblo a través de una ancestral cultura popular. Los diferentes
estratos del hinduismo estaban tan bien anclados en la mentalidad
india que ni siquiera la violencia de las "razzias" y la dominacién
musulmana pudieron quebrantarlos. Si las invasiones de hunos y de
musulmanes pudieron erradicar el budismo, es que éste no tenia en la
sociedad india las raices profundas dque tenia el hinduismo. E1
proceso de conversiones budistas a lo largo de varios siglos no
penetr® hasta las raices del pueblo indio, que continué siendo
fundamentalmente hindd. Las doctrinas budistas podian sumarse a las
hinddes, mas no las podian desplazar.

Algunos autores también han querido ver en el tantrismo el
germen del declive budista. La fuerza del budismo habia sido siempre
la Comunidad. Pero bajo la influencia del tantrismo, ésta perdié
vigor ante la via scolitaria de algunos yoguis o0 el caracter esotérico
de pequeifios grupos formados en torno a un "guru". Por otro lado, este
caracter esotérico del nuevo budismo tdntrico podia dificilmente
interesar a los soberanos, mientras gque en el pasado numerosos
gobernantes habian protegido e impulsado el budismo.

Si el budismoc acabd desapareciendo del suelo indio, ello quizés
también se deba al hecho de gque el budismo habia sido de alguna
manera integrado por el hinduismco. En la religién hindid, el Buddha
pasaria a ser un "avatdra" -encarnacidén- del dios Vishnu. Al propio
tiempo, muchas ideas budistas pasarian a formar parte del pensamiento
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hinda. Asi por ejemplo, se han detectado claras influencias budistas
en la filosofia vedantica de Shankara. Desde este punto de vista, el
budismo tan s6lo desapareceria formalmente de la India. En realidad,
habria sido perfectamente asimilado por la religién madre del
subcontinente.

82




f. La didspora budista por el continente asiadtico

Los tres puntos de partida

La expansidon del budismo por Asia se hizo desde tres plataformas
constituidas tras el reinado de Ashoka: una en la costa del Golfo de
Bengala y el sureste, las otras dos en el Himalaya, en Kashmir y el
noroeste, v en Sikkim y el nordeste, respectivamente.

Desde la primera plataforma, la expansién se hizo por via
maritima hacia Birmania, Tailandia, Indochina, Malasia e Indonesia.
Recordemos que la costa sureste de la India disponia de puertos
importantes desde los cuales esta parte del subcontinente mantenia
relaciones comerciales con todo el Sudeste Asidtico. Desde los
territorios del noroeste y del nordeste, el budismo se extendido a
través de los pasos del Himalaya hacia Asia Central, Tibet, China,
Mongolia, Corea y Japén.

Los paises evangelizados desde el sureste indio serian
basicamente "hinavdnas"; los paises evangelizados desde el norte
serian basicamente "mahdydnas" -o tantricos-.

La expansion budista fue realizada por monjes misioneros
dispuestos a viajar por todo el continente asiidtico para predicar el
Dharma. Pero no hubliera sido posible sin las rutas comerciales y el
trdafico de mercaderes. No debiéramos, pues, infravalorar el factor
econdémico en este proceso tan decisivo para la historia de Asia.

Sri Lanka

El primer pais asidtico en conocer la palabra del Buddha fue Sri
Lanka. Tras el tercer concilio de Pataliputra, a mediados del siglo
III AC, el budismo llegd a la isla encabezado por Mahinda, hijo o
hermano del emperador Ashoka. Desde entonces, la religién del Buddha
se ha afianzado en Sri Lanka, de tal modo que este pais ha pasado a
ser el centro mismo del budismo "theravdda". No obstante, subsiste
en la isla una importante minoria hindd de origen tamil -junto a
minorjias musulmanas y c¢ristianas-. La notable presencia hindi o tamil
no impide que la cultura de Sri Lanka esté profundamente marcada por
el Dharma budista.

La misién de monjes dirigida por Mahinda trajo a la isla un
Canon Pidli todavia en fase de transmision oral. E1 cuerpo candnico
continud transmitiéndose oralmente hasta principios del siglo I AC.
En esta época, la guerra y el hambre pusieron en peligro 1la
supervivencia de ciertas partes del Canon debido a la desaparicién
acelerada de los monjes que todavia las recordaban. Por ello, se
reunié un concilio para asegurar gque se redactara por escrito todo
el Canon en lengua pdli. Ademéas, se escribieron numerosos comentarios
en cingalés a los textos candénicos. En el siglc V de nuestra era,
llegd a Sri Lanka el monje Buddhaghosa, atraido justamente por 1la
fama de estos extensos comentarios cingaleses. Buddhaghosa los
tradujo al pdli y afiadié reflexiones propias. El1 Visuddhi-Magga -la
Via de la Pureza- fue su primera gran obra; se trata de un magistral
tratado sobre meditacién y doctrina gue se ha convertido en uno de
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los grandes clasicos del budismo "theravada". Otro texto célebre
seria el Abhidhammattha-Sangaha de Anuruddha (siglo XI), un compendio
sistematico de la filosofia escolastica del Abhidhamma.

En los siglos VIII y IX se produjo una influencia "mahdydana" en
la isla. Debemos, pues, matizar la historia del budismo cingalés, tan
marcado a primera vista por la escuela "theravdda". Cien afios mas
tarde, a finales del siglo X, el budismo decliné con las guerras
civiles y la entrada de poblacién tamil -de religién hindi-; ello
afectd especialmente al mundo monastico, hasta tal punto que en el
siglo XI tuvo dque recurrirse a las tradiciones birmanas para
restablecer la linea de ordenacién mondstica en la isla. El rey
Parakkama Bahu I (1153-1186) revitalizé y unificé el budismo
cingalés. A partir de su reinado, el budismo "theravadda" conoceria
una edad de oro tanto en Sri Lanka como en el resto del Sudeste
Asidtico. En esta época de crecimiento, se incluyeron de nuevo
algunas concepciones y practicas provenientes del Mahdyéna.

A partir del siglo XVI aparecieron las potencias coloniales en
la isla, primero con los portugueses, Yy después, a finales del siglo
XVII, con los holandeses. En los primeros tiempos de la era colonial,
en el siglo XVI, las persecuciones de un rey hindd provocaron un
nuevo declive del budismo. Se perdid la linea de ordenacién de los
monjes una vez mas, aunque no la de los novicios, reimportandose
plenamente de Tailandia en el siglo XVIII. Los britdnicos sucedieron
a los holandeses a principios del siglo XIX, asegurando un mayor
control de la isla al propio tiempo que afianzaban su dominio en el
subcontinente indio. Junto a los soldados, los administradores y los
comerciantes, también llegaron a Sri Lanka personajes curiosos como
los Te6sofos. A finales del siglo XIX;, algunos miembros de 1la
Sociedad Teosdfica ayudaron a una revitalizacién del budismo en el
pais.

Birmania

Seqin la tradicién, los hermanos caravaneros Trapusha y Bhallika
fueron los introductores del budismo en Birmania. Cuenta la leyenda
gque los dos comerciantes fueron las primeras personas gque se
convirtieron poco después de que Gautama alcanzase el Despertar. Los
dos hermanos ofrecieron alimentos al Buddha y tomaron refugio en el
Dharma. A cambio, el Bienaventurado les dio varios cabellos, gue los
dos hermanos trajeron como reliquia de regreso a su pais.

Aunque la leyenda esté profundamente enraizada en la cultura
birmana, no parece razonable desde un punto de vista histérico que
el budismo entrara en el pais antes del reinado del emperador Ashoka.

En cualquier caso, la penetracién del budismo en Birmania es
indudablemente antigua, aunque gquizds no tanto como pretende la
leyenda, pudiendo remontarse al concilio de Pataliputra como en el
caso de Sri Lanka. Es muy posible que desde el tiempo de Ashcoka
existieran comunidades budistas entre los Mons del sur de Birmania.
De todos modos, la consolidacién del budismo "theravada" entre los
Mons se debe a los primeros siglos de nuestra era. Se dieron también
algunas influencias "mahdydnas", tadntricas e hindues en el pais. En
el siglo XI, el célebre rey Anawrata unificé Birmania, favoreciendo
la tradicién "theravada" que ha continuado siendo predominante hasta
nuestros dfas. Entre los siglos XI y XII, florecié una espléndida
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cultura budista en Bagan -Pagan- que ha dejadc impresionantes
vestigios de piedra.

A pesar de que el budismo birmano sea fundamentalmente
"theravada", podemos hallar en él1 algunos elementos '"mahdyanas",
hinddGes y animistas gque le confieren a veces un cierto caricter
sincrético. Recordemos también que el norte del pais, montafioso a
diferencia del sur, ha recibido notables influencias chinas vy
tibetanas, conformando de un modo peculiar las c¢reencias religiosas.

Tailandia, Laos, Cambova y Vietnam

La evangelizacién de la peninsula de Indochina presenta una
complejidad ligada a la diversidad étnica y cultural de la regidn asi
como a la geografia vy al relieve. Las montafias dividen la peninsula
en dos grandes 2zonas, una oriental, que ha estado bajo influencia
china, y que corresponde a Vietnam, y otra central y occidental, que
ha recibido influencias 1indias y que comnprende Laos, Camboya vy
Tailandia. No es casual que el budismo de Vietnam sea "mahidydna",
como el chino, mientras que el budismo de Laos, Camboya y Tailandia
sea "theravédda", como en Birmania y Sri Lanka.

La primera introduccién del budismo en Indochina occidental se
debié al impulso evangelizador de Ashoka y del concilic de
Pdtaliputra; de principios de la era cristiana hasta el siglo VI, la
penetracién del budismo se consclidd. Poco sabemos de estas primeras
oleadas evangelizadoras, aunque tengamos constancia de gque en estos
primeros tiempos el budismo y el hinduismo convivieron en el oeste
de Indochina, siendo ambos importados de la India. También sabemos
que el budisme introducido en la peninsula era de orientacién
"hinaydna'"; no por casualidad, el Pequeifio Vehiculo era la corriente
budista predominante en la costa sureste de la India. La doble
influencia budista e hindi se reencontraria en el posterior reino
Khmer. Mientras tanto, en el reino de Fu-nan, que fue su antecesor,
el budismo tenia yvya una presencia notable hacia el siglo V de nuestra
era. Al propic tiempo, el culto a Shiva también era practicado de
manera habitual. Ademds de Fu-nan, el budismo estaba establecido en
Siam (Tailandia) hacia la misma época.

A finales del siglo VII se terminé este primer periodo, cuando
bajo la influencia de los reyes hindies de Fu-nan el budismo fue
objeto de persecuciones. En el reino vecino de Tchampa, que guardaba
la mds antigua inscripcién budista de Indochirna, el hinduismo va se
habia convertido en la religi6tn dominante a partir del sigloc VI. Esta
retroceso del budismo ante el hinduismo tan s6lo afectd a los paises
"khmer" y "tchampa". En los reinos occidentales de Siam y de Pegu el
budismo continud siendo la religién preponderante, constituyéndose
como una reserva de budismo "hinaydna" en la peninsula indochina, a
partir de 1la cual se evangelizaria de nuevo el pais "khmer"”
pesteriormente. A finales del siglo VII, una nueva corriente
"mahdyana" se manifestd en Indochina, adaptandose mejor a la
mentalidad popular que el austero Hinayana.

El budismo volvié a estar presente en Camboya durante la época
"khmer", aunque conviviendo junto al hinduismo. Del siglo IX al XV,
hubo un poderoso Reino Khmer en el que el rey era consideradc como
una encarnacioén de Shiva vy de un gran Bodhisattva. Este Reino Khmer
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levantaria los famosos templos de Angkor. Era frecuente que los reyes
de Angkor elevaran dos templos al mismo tiempo -por ejemplo, uno
dedicado al Buddha y otro dedicado a Shiva-. E1l advenimiento del rey
Jayavarman VII, fundador de Angkor Thom, marca el apcgec del budismo
"khmer", profundamente influenciado por los cultos "mahdyé&nas" vy
estrechamente vinculado a los cultos hinddes. Este sincretismo
marcard la cultura camboyana hasta la actualidad.

Al final del periodo de Angkor, una nueva oleada evangelizadora
"hinaydna" se extendié por Laos y Camboya procedente de Siam,
haciendo del budismo del Pequefioc Vehiculo la religidn predominante
en ambos paises hasta nuestros dias. Esta penetracién "hinaydna" se
produjo paralelamente a las campafias militares que los reves de Siam
efectuaron en Camboya a partir del siglo XIII. Tras la destruccién
de Angkor por los thais en el siglo XV, el impresionante conjunto de
templos budistas e hindiues cayd en el olvido y fue devorado por 1la
selva. A pesar de gque el budismo "theravdda" sea la religién
preponderante en la Camboya actual, la cultura de este pais conserva
todavia numerosos componentes del animismo ancestral asi como de las
corrientes "mahdydnas" e hindies de la época "khmer".

La historia de Vietnam muestra otra influencia completamente
distinta, la de China. A menudo se ha reducido la emergencia del
budismo "mahdydna" en Vietnam a las relaciones tanto guerreras como
pacificas con China. Aungue sea cierto gue China recibié el budismo
de la India y lueqo lo exportd a Vietnam, no es menos cierto que este
pais mantuvo contactos directos con la India por via maritima. Asi
pues, el budismo también llegé a las costas de Vietnam directamente
desde el subcontinente indio. La penetracidn maritima se llevd a cabo
en los siglos III a VI de nuestra era por medio de monjes indios
llegados por mar junto a viajeros y comerciantes. Ello acarred la
traduccién de los libros sagrados indios en Vietnam. La segunda
oleada de evangelizacién budista llegd de China a finales del siglo
VI.

El1 budismo vietnamita no s6lo fue una religién popular sino que
alcanzd las élites sociales gracias a la proteccidén de la corte. Esta
situacién provocd en el siglo XV una reaccién del confucianismo de
los letrados. A partir del siglo XVI, el poder real dejé de favorecer
el budismo en beneficioc del confucianismo y del taoismo. Ello explica
gque el budismo vietnamita sea hoy en dia una religién peculiar,
mezclada con elementos de otras religiones y creencias populares.

Un tema que merece una mencion aparte es el de la continuidad
del budismo bajo los regimenes "comunistas" de la era moderna y la
conflictividad que el Sudeste Asidtico ha conocido en la segunda
mitad del siglo XX.

Durante la Guerra de Vietnam (1964-75), los monjes budistas
realizaron tareas de asistencia social, manteniéndose al margen de
ambos bandos; de hecho, el monacato budista tendi®é a animar a los
desertores de ambos ejércitos. Tras el final de la guerra y la
reunificacién del pais en 1976, el régimen "comunista" fue poco
tolerante con el budismo, cerrando monasterios y templos y hostigando
la religién. Aungue la constitucidén de 1976 garantizara una cierta
libertad de culto, reglas estrictas regian toda actividad religiosa.
Muchos monjes fueron encarcelados o enviados a campos de reeducacién.
A principios de 1los afios 90, 1la politica gubernamental parecid
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volverse menos beligerante hacia la religién.

Involucrada en la Guerra de Vietnam desde 1971, Camboya conocié
un periodo especialmente dramatico bajo el terror de los "khmers
rojos" (1975-79). Numerosos monjes fueron asesinados, y otros
obligados a dejar sus habitos. La persecucidn del monacato budista
constituyé un episodio mads entre otros muchos dentro del genocidio
caimboyano. A principios de los afios 80, quedaban apenas unos 600
monjes en el pais de los mds de 60 000 que habia antes de 1975. Ello
es tan s6lo una muestra de la magnitud del holocausto camboyano, que
se cerr6 en 1978-79 con la invasidén vietnamita. El1 terror de los
"khmers rojos" habia dejado mads de un millén y medio de muertos en
el pais en cuatro afios. El ejército vietnamita se retiréd
completamente de Camboya en 1989.

En Laos, el partido comunista llegdé al poder en 1975 de manera
mids pacifica. La relacién entre el budismo y el "comunismo" fue al
principio ambivalente. Por un lado, el partido comunista veia en los
monjes un medio para difundir su mensaje, sabiendo que éstos gozaban
de un gran prestigio social; por otro 1lado, muchos monjes
simpatizaban con algunas ideas del partido comunista, conscientes de
las desigualdades sociales existentes en su pais. Pero las cosas
cambiaron cuando el partido comunista empezé a gobernar a partir de
1975. La ambivalencia inicial se convirtid en una creciente
hostilidad gubernamental hacia el budismo. El nuevo gobierno obligé
a trabajar a los monjes y los utilizé como maestros de escuela;
también los obligd a asistir a centros de reeducacién. Aungue muchos
monjes huyeron a Tailandia, la represién no llegdé nunca a los
extremos de Camboya o de la Revolucién Cultural china. La actitud del
gobierno se suavizdé a partir de 1979.

Los problemas gque ha sufrido el budismo en Vietnam, Cambova y
Laos han contribuido a consolidar los restantes paises del Sudeste
Asiadtico como reserva del budismo -especialmente "theravida'"-. La
religién no ha conocido persecuciones ni represiétn en Sri Lanka,
Birmania o Tailandia, con lo cual estos paises se han reafirmado como
bastiones del budismo "theravdda" en el Sudeste Asiitico.

Indonesia y Malasia

En Indonesia, la doble aportacién budista e hindu ha quedado
sepultada en los ultimos siglos por la islamizaciodn.

' La influencia india se hizo sentir en Java desde el siglo V de
nuestra era. En el siglo VII, el budismo de la isla era
fundamentalmente "hinay&na"; en el siglo IX, el Pequefio Vehiculo fue
substituido por el Gran Vehiculo. Paralelamente a la presencia
budista, el hinduismo se desarrclldé en Java desde la misma época. En
el paisaje insular, los templos dedicados a Shiva o a Vishnu eran
vecinos de los templos levantados en honor al Buddha. Reencontramos,
pues, un sincretismo que es caracteristico del conjunto del Sudeste
Asiidtico. Una evolucién semejante se preodujo en Bali, Sumatra vy
Borneo, donde el budismo floreceria entre los siglos VII y VIII.

El Islam penetré en el archipiélago a partir del siglo XIV a
través de las rutas de mercaderes, y acabd destronando al budismo y
al hinduismo en el siglo XV. A pesar de ello, los elementos hindaes
alin se conservan en la Indonesia actual, especialmente en Bali y en
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menor medida en Java.

El budismo también estuvo presente en la peninsula malaya a
partir del siglo IV. En el norte de Malasia existidé incluso un reino
budista hacia el siglo V. El hinduismo tuvo igualmente un cierto peso
en el pais.

' Pero al igual gque en Indonesia, el budismo y el hinduismo
mglayos se verian desplazados por el Islam. :

China

En el primer siglo de la era cristiana, el Imperio Indo-Escita
de los Kushdn vy el Imperio Chino de los Han desarrollaron en Asia
Central los intercambios politicos, comerciales y culturales que
pernmitirian al budismo introducirse en el vasto territorio chino. La
importancia de Asia Central para la historia del budismo queda
atestiguada por los viajeros chinos Fa-Hien (siglc V) y Hiuan-Tsang
{siglo VII), quienes describen en sus croénicas 1los grandes
monasterios tanto "hinaydnas” como "mahiydnas"” que existian por aguel
entonces a través de la ruta de la seda. El1 budismo era la religién
més comin entre los mercaderes de estas regiones, vy ello permitid la
difusién del Dharma en el Imperio Chino a partir del siglo 1I.
Sabemos, pues, que el budismo entré en China desde Asia Central,
aunque ignoremos las fechas y las circunstancias precisas de este
proceso histérico.

Algunos documentos prueban la existencia de nucleos budistas en
el actual Xiang-Su hacia el 65 de nuestra era. Convertidos en
conmunidad de Lo-Yang, alcanzarian la corte de los Han en el siglo II.
En esta comunidad se establecié un importante egquipo de traductores,
entre los cuales destacaria Ngan Che-Kao. Tras la caida de los Han,
la comunidad de Lo-Yang continué prosperando en el reino de los Wei.

Algunos autores subrayan que la introduccién del budismo en
China no deja de constituir un fendmeno a primera vista curioso o
incluso sorprendente, teniendo en cuenta el abismo cultural que
separa la India de China. De entrada, la penetracidn budista tuvo que
enfrentarse a una triple dificultad.

En primer lugar, el pensgsamiento chino, tan diferente del indio,
estaba profundamente influenciade por la idea de la inmortalidad,
indisociable de un acusado vitalismo que parecia poco compatible con
1a destruccién de la voluntad de vivir y el aniquilamiento de los
factores de la existencia en el Nirvdna. En segundo lugar, la lengua
ideogrdfica china no parecia inicialmente la mas adecuada para
traducir la filosofia india, vehiculada a través de una lengua tan
diferente, de origen indoeuropeo, y construida con unos conceptos tan
alejados de los chinos. En tercer lugar, el budismo debia penetrar
en un territorio inmenso en el que vya estaban asentadas dos
religiones influyentes: el taoismo -con su vertiente tanto mistica
como popular- y el confucianismo -la doctrina de los letrados-. El
confucianismo insistia en la nocidén de jerarquia social, algo de lo
cual prescindia completamente el budismo, que no reconocia ningin
tipo de distincién social. Quizas por ello los letrados
confucianistas criticarian con vigor la nueva religidn calificédndola
como apropiada para extranjeros bédrbaros.

La introduccién del budismo en China no pudo hacerse sino en
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base a una notable transformacién y adaptacién a la cultura local.
Los primeros traductores podian dificilmente presentar los conceptos
budistas de un modo directo, pues no existia un equivalente exacto
de los términos en chino; asi pues, se prefirié utilizar en las
traducciones 108 conceptos mas préximos del tacismo, lo cual
facilitaba 1la comprensién por parte del lector chino, amén de
ofrecerle un cariz mas familiar. El uso de los equivalentes tacistas
permitié una traduccién mas réadpida y mas fécil, favoreciendo 1la
aceptacidén de las nuevas doctrinas budistas. Ello provocd, empero,
un alejamiento considerable de las fuentes indias, con lo cual el
budismo chino pasdé a ser mds chino que estrictamente budista.

Otro factor para explicar el éxito del budismo en China tendria
gue ver con los contenidos de las ensefianzas predicadas por 1los
misioneros. Estos no quisieron exponer a 1l0os chinos unas doctrinas
que les pudieran chocar profundamente: la inexistencia del alma, el
Nirvdna como cesacitn de un juego de fendmenos impermanentes, etc.
Los misioneros budistas se fijaron mds en las ensefianzas morales gue
en las metafisicas, insistiendo en la meditacidén, las virtudes de
donacién, afabilidad y compasifén, el espiritu de tolerancia, etc.
Todos estos aspectos, relacionados con una religidén personal
contrapuesta a la ética social del confucianismo, podian entroncar
fadcilmente con muchos aspectos del taoismo popular y podian asegurar
el éxito de las nuevas doctrinas budistas. En un cierto sentido, el
budismo se desarrollé en China a la sombra o bajo el paraguas del
taoismo.

También cabe mencionarse la caida de la dinastia Han como un
factor adicional que ayuddé al crecimiento del budismo. Esta caida
provocé una fragmentacién del poder politico, y ellé causé una
profunda crisis de valores ante el aparente fracaso del
confucianismo. En esta situacién de incertidumbre, llegd el budismo
con unos nuevos valores que podian atraer a muchas personas en un
momento social propicio. El budismo contaba con la doble ventaja de
presentar una filosofia elaborada, como el taoismo, y una ética
elaborada, como el confucianismo. Segin el budismo, todos los seres
humanos poseen la naturaleza budica, lo cual implica una nocién de
igualdad esencial entre todas las personas gque contrasta con la
mentalidad jerdrquica confucianista. La insistencia budista en 1la
compasidn hacia todos los seres trajo una nota de esperanza en un
imperio fragmentado y en crisis de valores.

A partir de los siglos IV/ V, se hicieron nuevas traducciones
chinas de las escrituras budistas, mucho mis rigurosas gque "sus
predecesoras. Estas nuevas traducciones salieron del trabajo de
eruditos indios conocedores del chino, como Kumardjiva, o de eruditos
chinos poseyendo un perfecto conocimientc del sanskrito, como Hiuan-
Tsang. Muchos taoistas comprendieron mejor el alcance de las
doctrinas budistas con las nuevas traducciones, 1lo cual sirvié tan
s6lo para provocar serios debates entre los seguidores de ambas
religiones. Mas el budismo va estaba por aquel entonces lo
suficientemente asentado en territorio chino como para que las
polémicas en cuestidn pudieran afectar a su desarrollo. Las
represiones puntuales de los afios 446-452 y 574-578 no pudieron
frenar la expansién de la nueva religién. El1 budismo continud
teniendo sus fieles en China y no dej6é de prosperar junto al taoismo.
Cuando la dinastia Sui volvié a unificar China a finales del siglo
VI y principios del VII, el budismo habia enraizado en el suelo
chino, y era visto como una religién positiva gue tendia a la
unificacién del pais vy que aportaba la paz.
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El budismo chino no dependeria completamente del taoismo, ni
imitaria simplemente los modelos indios originales. El1 genio chino
hizo suya esta religién proveniente de la India, y la adaptd
cﬁeativamente a su propia idiosincrasia.

A partir del siglo V, empezaron a diferenciarse varias
corrientes o clanes -"tsung"- dentro del budismo chino. Cada clan
hacia remontar su linaje a un gran patriarca.

A principios del siglo V, el traductor Kumdrajiva intreodujo de
la India la filosofia Madhyamaka, que en China pasd a conocerse como
la escuela de los Tres Tratados -San-Lun-. El peregrino Hiuan Tsang
establecid en el siglo VII la escuela de las Caracteristicas de los
Dharmas -Fa-Hsiang-, que venia a ser una versidn china de 1la
filosofia india del Yogdcdra. Otras escuelas budistas florecerian en
China entre los siglos VI y VIII. La escuela de la Tierra Pura -
Ch’'ing-t'u- se convertiria en la forma de budismo mds popular de todo
el pais, especialmente entre los laicos. Su patriarca fundador fue
T'an-luan (476-542).

En el siglo VI, una nueva escuela budista hizo su aparicioén,
aportada por un monje indio del Deccan, Bodhidharma, quien, siendo
un personaje semi-legendario, pudo haber vivido en China entre el 470
v el 520. Esta es la escuela de la contemplacién: Dhyana (sanskrito),
Ch'an (chino), o Zen (japonés). El Ch'an se constituiria como 1la
escuela mistica por excelencia del budismo chino, y tendria una
notable influencia en la literatura y en las artes pléasticas. Asi
comgo la escuela de 1la Tierra Pura serfa 1la mas popular entre los
lqicos, la escuela Ch'an (Zen) se convertiria en la mds popular entre
los monjes, los artistas y los intelectuales.

El periodo comprendido entre los siglos V y VII se caracterizé
por un notable desarrcllo doctrinal del budismo chino. Algunos
eruditos viajaron hasta la India en bisqueda de textos originales y
de un conocimiento directo de aquel pais. Fa-Hien fue el primer
peregrino que se hiciera famoso; su viaje de 15 afios se extendid
entre 399 y 414. Otro célebre peregrino fue Hiuan-Tsang, quien viajé
a la India entre 629 y 645, trayendo consigo numerosas obras
budistas. A su regreso, v ayudado por todo un equipo de
colaboradores, Hiuan-Tsang se dedicé a una ingente labor de
traduccidon gque facilité la emergencia del Canon budista chino.
Finalmente, Yi-Tsing visité la India entre 671 y 695.

Las nuevas traducciones de las grandes obras filosd6ficas del
budismo indio -Nagadrjuna, Asanga, Vasubandhu, etc- permitieron la
eclosién de fructiferos debates y especulaciones, no s6lo entre
budistas sino también con los taoistas y los confucianistas. Ello
fomentaria el didlogo e incluso un cierto sincretismo entre las tres
religiones. Mas la masa del pueblo ignoraria en buena parte los
nuevos esfuerzos de traduccion, permaneciendo fiel a las aportaciones
de los primeros misioneros, imbuidas como hemos visto de conceptos
taoistas.

El budismo florecid bajo la dinastia T'ang (siglos VII-IX}. Por
aquel entonces, los monasterios se habian convertido en importantes
unidades econdmicas, llevando a cabo una notable obra social en su
comunidad y favoreciendo la creatividad artistica. Este desarrollo
no dejé6 de tropezar con algunos obstdculos y de provocar algunas
reacciones. El1 budismo fue objeto de varias persecuciones entre los
afios B42 vy 845. La raiz de estos .conflictos no fue tanto religiosa
como politica y econdémica. Numerosos monasterios se habian convertido
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en potentes agentes econdmicos; al propio tiempo, la influencia
politica del budismc habia crecido considerablemente, tanto en la
corte como en la sociedad. Todo ello produciria una reaccién por
parte del poder politico. A pesar de ello, el budismo chino se
recuperd de estas persecuciones, y los historiadores ven su declive
posterior vinculado a las propias flaquezas del Sangha mds gque a las
oleadas represoras del poder politico. La mezcla creciente con el
taoismo e incluso con el confucianismo le haria perder buena parte
de su originalidad, lo cual incrementaria el sincretismo entre las
tres religiones tan caracteristico de los chinos.

A partir del siglo XI, el budismo empezd a perder terreno ante
el auge del neoconfucianismo. Este niltimo adoptd su forma clisica en
el siglo XII, convirtiéndose en el sistema filoséfico propio de la
poderosa administracién civil. Aun y asi, cabe recordar que la
dinastia Song (960-1276) todavia se mostrd favorable al budismo. En
los siglos XIII-XIV, los emperadores mongoles recurrieron repetidas
veces a los letrados budistas. En la seqgunda mitad del siglo XIV, las
rebeliones contra los mongoles acabaron con la expulsién de éstos,
instaurandose en 1368 la dinastia Ming. Con los Ming, la ortodoxia
neoconfucianista se consolidé y afianzdé su posicidn en la sociedad.

Se ha subravado a veces el paralelismo entre el declive del
budismo en China ante el neoconfucianismo y su declive en la India
ante el hinduismo. Al propio tiempo, no dejan de darse algunas
diferencias apreciables entre ambos paises. El budismo como religién
auténoma desaparecié completamente de la India, aunque fuera en
cierto sentido integrado dentro del hinduismo -el Buddha pasaria a
ser un "avatdra" de Vishnu-; en cambio, el budismo continué
desarrollandose en China a pesar de un declive relativo junto al
confucianismo y al taoismo, produciéndose el sincretismo entre las
tres religiones tan emblemdtico de la cultura china.

Seglin A. Migot:

"Si los chinos se llaman a si mismos budistas, no lo son mas que
de nombre, y se dirigen tanto al mago taoista como al letrado
confucianista. Esencialmente realistas, estiman que uno no se asegura
nunca lo suficiente, y cada nueva religién es para ellos un seguro
complementario que no podrian razonablemente descuidar. Su espiritu
intensamente volcado a la vida se mueve con total lihertad dentro de
esta mezcla de doctrinas y de ritos sin chocarles."

La dinastia T'sing, que subid al poder a partir de 1644, cerréd
el Imperio Chino a la influencia occidental. La unidad imperial y la
continuidad institucional se vieron legitimadas por la ortodoxia neo-
confucianista. En 1842, los britadnicos impusieron por la fuerza la
reapertura del pais. La derrota en la guerra contra Japén (1894-95)
precipité el desmembramiento del Imperio por los occidentales.

Tras la revolucién republicana de 1911-12, la sociedad china se
vio libre de la influencia dominante del confucianismo, y el budismo
conocid un renacimiento limitado. Prueba de ello son las sociedades
budistas laicas que se multiplicaron en las ciudades en los afios 30.
El establecimiento de la Republica Popular y del régimen "comunista"
de Mao en 1949 trajo consigo una oleada de represidén, que iba a

83a. Migot, "Le Bouddha", p 267.
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agudizarse durante los afios de la Revolucidén Cultural. Se clausuraron
monasterios, se confiscaron tierras, y el mimero de monjes cayd en
picado. De 1966 a 1972, el fanatismo vy la violencia de la Revoluciédn
Cultural provocaron una destruccién a gran escala de templos vy
monasterios y repetidas persecuciones.

A partir de 1977, el reajuste de la politica china ha conllevado
una actitud mds tolerante hacia la religién en general y hacia el
budismo en particular. Se han reabierto algunos monasterios, y desde
1980, se ha permitido de nuevo la ordenacién de monjes. A pesar de
ello, el Sangha chino se mantiene en una posicién delicada debido a
la falta de ingresos independientes, y el nimero de monjes es todavia
muy bajo en comparacién a la situacidn anterior a 1949. A finales de
los afios B0 se contaban cerca de 30 000 monjes y monjas; en 1930 eran
mas de 700 0000.

Corea y Japdn

Corea importé el budismo de China en el siglo IV de nuestra era.
A mediados del siglo VI, el budismo pasdé de Corea a Japén por medio
de las relaciones comerciales, politicas y culturales entre ambos
paises. En esta época, Jap6n incorpordé muchas tradiciones culturales
chinas por mediacién de Corea.

Inicialmente, la introduccidén del budismo en Japdn provocd
suspicacias por parte de la religién autéctona del pais, el "shin-
t&8". Con el tiempo, un modus vivendi se desarrollé entre las dos
religiones, hasta tal punto que la mayoria de japoneses se consideran
hoy en dia tanto budistas como sintoistas.

El principe Shétoku (573-622) respaldd firmemente la nueva
religién budista durante su primer desarrollo en Japdén. Durante el
periodo Nara (710-784), el emperador Shomu hizo levantar templos por
todo el pais. Segun los historiadores, el budismo japonés alcanzé la
madurez durante el periodo Heian (794-1185), que vio trasladarse la
capital a Kyoto. Durante la era Kamakura (1192-1333), caracterizada
por el gobierno de los shégunes y el peso de los samurais, el budismo
se difundié especialmente en el pueblo, adoptidndose vias més
sencillas que algunas de las escuelas anteriores.

En los siglos XII/ XIII, el budismo Ch'an o Zen 1llegd al
archipiélago procedente de China. El monje Eisai (1141-1215) fue el
pionero en la introduccién de esta escuela contemplativa. Mientras
el Ch'an entraba en declive en China después de la dinastia Sung, el
Zen floreceria en Japén fecundando 1la 1literatura y 1las artes
plasticas y ejerciendo una notable influencia politica. La
peculiaridad mids notoria del Zen japonés seria su adopcién por la
casta guerrera de los samurais, gue hizo de él1 el nicleo de su céddigo
de honor, el "bushido". Los samurais convirtieron una escuela mistica
como el Ch'an en una espiritualidad guerrera. Cierto es que algunos
elementos del Zen -la sencillez en el estilo de vida, la disciplina
mental y corporal, los métodos de concentracién- podian ficilmente
atraer al mundo de los guerreros.

* Mientras que la escuela Rinzai del Zen se consolidé entre los
samurais, la del S6td se difundié en el pueblo, llegdndose a conocer
como el "Zen de los campesinos”. El1 Zen 8$6t8 fue introducido por
Dégen (1200-1253), quizas la figura mas conocida del budismo japonés,
qguien otorgé una gran importancia a la sencillez como norma de vida,

92




la disciplina monastica y 1la practica del "zazen" -meditacién
sentada-. Desde su puntc de vista, el Buddha no era tanto un ser
sobrenatural como un verdadero maestro, y pues un ejemplc para los
demAas.

Durante el periodo Ashikaga (1333-1573), el Zen Rinzai tuveo una
gran influencia cultural y se convirtid en un foco de desarrollo
artistico y literario. A finales de este periodo, las turbulencias
sociales llevaron a algunos grupos budistas a coger las armas.
Después de esta fase agitada, Japén entrdé en la era Tokugawa {1603~
1867), durante la cual el pais estuvo unificado bajo un gobierno
fuerte y pridcticamente cerrado al extranjero; particularmente dura
fue la persecucién del cristianismo que se habia introducido desde
el siglo XVI con la influencia portuguesa. A partir del siglo XVIII,
una nueva forma de sintoismo, considerada como la verdadera religién
del pais, se desarrolld con éxito frente a 1las influencias
"extranjeras" como el budismo y el confucianismo.

De 1868 en adelante, la modernizacidén y militarizacidén de Japén
en la era Meiji alentd un sintoismo crecientemente nacionalista. No
obstante, ello no implicé la desaparicidén del budismo, y en el Japén
de la posguerra han continuado conviviendo ambas religiones hasta la
actualidad.

El Tibet

El budismo tibetano constituye la ultima fase de expansién
budista por el continente asiAtico. Esta es quizds la forma més
original de budismo, Y en cierto modo la mads alejada del budismo
indio. A veces se utiliza el término "lamaismo" para hacer referencia
a esta variante budista gque también se encuentra en los paises del
Himalaya, Mongolia y sur de Rusia. Se considera el budismo tibetano
como una variante tanto del Gran Vehiculo -Mahdyvdna- como del
Vehiculo del Rayo o Téantrico.

El budismo pasé de la India al Tibet en el siglo VII de nuestra
era, cuando hacia poco que se habia empezado a constituir el Vehiculo
Tantrico en el subcontinente. E1 "bon'" era la religién ancestral del
Tibet antes de 1la penetracién budista. En 1la primera etapa de
propagacién del budismo, resulté decisivo el apoyo del rey tibetanc
Songtsen Gampo (616-650), convertido al budismo por sus dos esposas
nepalesa ¥y china. El rey envid$ como misionero a la India al erudito
Thommi Sambhota, quien trajo de regreso a su pais una importante
colecciéon de textos asi como los elementos de un alfabeto y de una
gramdtica que permitirian la traduccién al tibetano de las obras
sénskritas. Al fallecer el monarca, los esfuerzos de evangelizacién
se frenaron, aungque algunos eruditos tibetanos continuaron estudiando
la nueva religién en Nepal. Los esfuerzos por implantar el budismo
prosiguieron en el siglo VIII con el rey Thisrong Detsen (755-797).
En esta época, el famoso maestro tadntrico Padmasambhava fue invitado
por el soberano al Tibet. Padmasambhava supo adaptar a la cultura
tibetana el budismo tantrico procedente de la India. Asi emergid el
lamaismo, simbiosis del budismo "mahdyadna" y tantrico de la India y
de 1la religién "bdén" tibetana.

A principios del siglo IX, el budismo vya estaba bien implantado
en el pais. Los monasterios se multiplicaban, el Canon Tibetano se
estaba constituyendo, y los soberanos daban su apoyo a la nueva
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religién. De ahi procede el considerable poder temporal del monacato
lamajista. No obstante, esta situacidén acabdé provocando una reaccién
en contra del budismo floreciente. Después de asesinar a su hermano,
el rey Lang Darma (838-842) inicié una persecucién del budismo
lamaista. Tras esos afios turbulentos, 1la monarquia unificada
desapareci® y el Tibet pasd a convertirse en un conjunto de
principados. La ausencia de un poder politico central favorecié al
monacato lamaista, el cual reforzé de nuevo sus posiciones en la
sociedad. En el siglo XI, el renacimiento del budismo 1llevé al
establecimiento definitivo de la religién en el pais. Invitado por
uno de esos principes locales, el monje Atisha llegd desde la India
en un viaje misionero en 1042. En esta nueva época de expansion
viviria el famoso santo Milarepa (1040-1123).

En el siglo XIV se completdé el Canon Tibetano con cuidadosas
traducciones del s&anskrito. Este Canon consta de dos partes: el
Kanjur -o Kangyur-, reuniendo las ensefianzas del Buddha, y el Tanjur
-0 Tangyur-, reuniendo los comentarios. Puesto qgque el budismo
tibetano es heredero del budismo tardio del norte de la India, y que
éste desaparecid con las invasiones musulmanas del subcontinente, el
Canon Tibetano resulta especialmente wvalioso para reconstruir el
tiltimo budismo de la India.

En el siglo XVI, el lider de la escuela Gelugpa fue nombrado
Dalai Lama ~Lama vasto como el océano u Oceano de Sabiduria- por el
rey mongol Altan Khan. En 1641, los mongoles invadieron el Tibet ¥
nombraron al quinto Dalai Lama gobernante del pais.

A principios del siglo XVIII se produjeron nuevas invasiones
mongoles. Durante los dos siglos siguientes, el Tibet fue un
protectorado chino; bajo este protectorado nominal, los tibetanos
gozaban de una amplia libertad para gobernar sus propios asuntos.
Durante el gobierno del XIII Dalai Lama (1876-1933), los britédnicos
entraron el Lhassa y pusieron f£fin a la influencia china. Aprovechando
la caida de la dinastia T'sing y la revolucién republicana (1911-12),
los tibetanos expulsaron a los chinos del pais y proclamaron su plena
independencia. El1 Tibet funcioné como un estado independiente hasta
1950.

En 1949, Mao instaur6é la Repiblica Popular de China, y mostré
en seguida una actitud hostil hacia el Tibet. En 1950, el ejército
chino penetré en la parte oriental del pais. En 1959, las tensiones
por causa de la ocupacidn acabaron c¢on una revuaelta popular en
Lhassa. El1 XIV Dalai-Lama tuvo gque huir a través del Himalaya vy
refugiarse en la India, donde fue acogido por las autoridades. La
resistencia tibetana sucumbié ante la superioridad aplastante del
ejército chino. La Repiblica Popular de China anexioné formalmente
el Tibet. A partir de entonces, y mids aun a partir de la Revolucién
Cultural, el Tibet sufrié una sistemética destruccién de su
patrimonio y muchas personas murieron ~incluidos monjes-. Diversas
fuentes estiman que fallecieron hasta un millén de tibetanos como
consecuencia de la rebelidén, las persecuciones y el hambre causado
por las politicas agrarias. La Revolucién Cultural (1966-72)
constituye sin duda uno de los episodios mas delirantes del siglo XX;
durante esos afios, un fanatismo ciego saqued el Tibet -amén de China-
, destruyendo con dinamita monasterios y lugares sagrados,
encarcelando y ejecutando.

Mientras tanto, los refugiados tibetanos se han ido acumulando
en la India, reconstruyendo monasterios e instituciones culturales,
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vy |manteniendo un gobierno en el exilio en Dharamsala (Himachal
Pradesh). A pesar del flujo de refugiados, la mayoria de la poblacidén
hd permanecido en su pais, donde las condiciones de ocupacidén se
suav1zaron relativamente a partir de los afios 80; ain y asi, una
segle de manifestaciones en 1987-88 provocaron una dura represién por
paFte del ejército chino.

Tradicionalmente se subdivide el budismo tibetano en cuatro
grgndes escuelas: Nyingmapa, Kagyiipa, Sakyvapa y Gelugpa. Estas
escuelas, a excepcidn de la dltima, se formaron entre los siglos IX
y'XII aunque no adgquirieron su forma definitiva hasta los siglos
XIV- XVI -es decir, tardiamente con relacién a la larga historia de
la|re11g16n budista-.

. La escuela Nyingmapa -0 Escuela de los Antiguos- pretende
tomar las ensefianzas del maestro Padmasambhava. A ella pertenece

célebre Libro Tibetano de los Muertos.

La escuela Kagyilipa -o Linea de Transmisién Oral- fue organizada
por Gampopa, discipulo de Milarepa. La escuela asigna especial
1mportanC1a a la transmisién directa de maestro a discipulc. Se
fundamenta en la llamada Doctrina del Gran Sello y en 1las Seis
Doctrlnas atribuidas a Naropa.

i El Karma-kagyld es una sub-escuela del Kagyiipa. Esta tradicién
estd intimamente vinculada al 1linaje de sus sucesivos jefes
espirituales, los Karmapas. La linea de reencarnaciones se extiende
por un periodo de mids de 800 afios.

\ La escuela Sakyapa toma su nosibre de un monasterio -llamado,
literalmente, Tierra Gris-. Este monasterio fue fundado en 1073, y
sus abades sucesivos pertenecieron a la misma familia. La escuela
Sakyapa se ocupd de una ordenacién sistemdtica de los textos
tantrlcos, aungue también dirigié su atencidén a cuestiones de légica.
Entre los siglos XIII y XIV ejercié un notable influjo politico en
ell Tibet.

La 1dltima de las grandes escuelas tibetanas es la de los
Gelugpas -Escuela de los Virtuosos-. Aparecié a finales del siglo
XIV, v desde el XVII, con el quinto o Gran Dalai Lama, detentd el
poder politico en el pais. El primer Dalaji Lama nacié en 1391, pero
tan s6lo en 1578 el soberano mongol Altan Khan atribuyé este titulo
al|tercer maestro del linaje. A partir del quinto maestro, los Dalai-
Lamas, gobernantes del Tibet, fueron venerados como encarnaciones de
Avaloklteshvara, siendo cada uno de ellos una reéencarnacién de su
predecesor. La tradiciétn Gelugpa otorga especial wvalor a 1la
observanc1a de las reglas mondsticas y al estudio de los textos
doctrlnales

re
el

! En el siglo XVII, el quinto Dalal Lama confirid® a su maestro el
titulo de Panch'én Lama. Hemos dicho dque desde esa época se
con81deraba a los Dalai-Lamas encarnaciones de Avalokiteshvara; al
Panch én Lama, por ser su maestro, debia corresponder un nivel
esplrltual superior, por lo cual se le declard encarnacidén del Buddha
Amltabha. Al igual gue los Dalai-Lamas, los Panch'én Lamas se
reencarnan en sus sucesores, pero a diferencia de los primeros, no

de;entan funciones politicas.




g. El silencio del Buddha vy los camings del Dharma

Vacuidad v presencia de Dios en el budismo "mahdvdna"

Segin H. Dumoulin, jesuita y estudioso del budismo:

"Que el budismo encarne una visidén pesimista de la existencia,
tal vez no sea el prejuicio que ofrece la mayor dificultad para un
entendimiento mutuo. La interpretaci6én incorrecta del Nirvéna,
ampliamente difundida, segin la cual el budisme niega, totﬁﬂ Y
radicalmente, la realidad del yo, crea un obstdculo mAs serio.

Después de citar el Sutta-Nipata, 123, Dumoulin concluye:

"Este texto deja claro que el budismo primitivo admite una
distincién entre el yo empirico e ilusorio, por una parte, y por
otra, el estado uUltimo, nirvédnico, que podriamos llamar el verdadero

.lld

Para Dumoulin, el verdadero yc del budismo seria el "gran yo"
del budismo '"mahdyvédna", es decir, la identificacién del yo con el
universo y con el cuerpo cdésmico del Buddha -"dharma-kdya"-. El1 "gran
vyo" supera el vo empirico y alcanza las dimensiones del cosmos. La
Iluminacién es definida como la realizacién de la unidad entre el yo
Y el cosmos, entre el yo y el cuerpo cosmico del Buddha. Segin
Dumoulin, este ‘'"gran yo" seria inconcebible en el budismo
"theravada".

En las paAginas anteriores hemos seguido el surgimientc del
budismo "mahdyéna", y hemos repasado las principales caracteristicas
del mismo asi como sus puntos de divergencia con relacién al
Hinaydna. La exposicién de la Doctrina de los Tres Cuerpos del Buddha
nos ha servido para mostrar que el budismo "mahdydna" no se
corresponde con los tépicos sobre el supuesto cardcter "ateista" del
budismo, pues una nocién de lo divino en términos personales subyace
en la formulacién del "cuerpo de la ley" -"dharma-kadya"-, y méas
concretamente en el "cuerpo de conocimiento".

A pesar de ello, el budismo "mahdydna" es complejo, y una idea
de vacuidad subyace igualmente en la formulacién del "cuerpo de la
ley”, el cual, recordémoslo, se subdivide en "cuerpo de conocimiento”
¥y "cuerpo autoexistente". 8i el "cuerpoc autoexistente", con su
vacuidad inherente, constituye 1la realidad dltima, podemos
relativizar la dimensién personal y la idea de lo divino presentes
en el "cuerpo de conocimiento"

Mas la insistencia en la vacuidad, caracteristica de la escuela
Madhyamaka, no deja de ser, segin varios autores como H. Dumoulin,
una via de teologia negativa y no de nihilismo.

by Dumoulin, "Para entender el budismo", p 52-53.
65H. Dumoulin, op cit, p 53-54.
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En palabras de Dumoulin:

|

I

|

| "En 1Ultima instancia, el camino budista que 1lleva al
conoc1m1ento se transforma en senda negativa. La via negativa del
Cﬂlstlanlsmo basada en el silencio ante la presencia de lo inefable
Y sostenlda por los términos negativos que se aplican a Dios, tiene
su origen en la Biblia. (...)

La via negativa invade 1la totalldad del budlsmo ¥ no cesa de
apuntar, en diversas maneras, a la realidad transcendente. El uso de
la negacién es un mensaje cifrado para recordar a la mente humana
que POr mMas que se empe ﬁ en llegar al absoluto, chocard siempre con
limltes 1nfranqueables

| F. Schuon es incluso mas atrevido, y ve en la nocién budista de
v#cio una expresién de la divinidad interior:

‘ "Si se admite que "el Reino de los Cielos estd dentro de
vqsotros", no se puede reprochar en buena légica al budismo de
concebir el Principio divino tan s6lo en este aspecto. E1 Vacio -
Shunyata- o la Extincidn -Nirvdna- es Dios -~la Realidad
supraontoléglca v el Ser visto desde el interior- en nosotros mismos;
no en nuestro pensamiento o nuestro ego, por supuesto, sino a partir
de ese "punto geométrico" que en nosotros nos liga misteriosamente
ailo Infinito.

I El1 "ateismo" budico es el rechazo a objetivar o exteriorizar
dogmétlcamente el Dios interior; de todos modos, se produce una
ob3et1vac16n, a titulo "provisional", en el misericordioso mensaje
de Amitdbha, pero la propia posibilidad de esa objetivaciédn prueba
prec1samente que el bud%?mo no es en modo alguno "ateo" en el sentido
pﬂlvatlvo del término.

| Junto a la vacuidad como teologia negativa o como Dios interior,
podemos apuntar otro aspecto fundamental del budismo "mahdyédna". Para
muchos fieles budistas, los Buddhas y Bodhisattvas que adoran con fe
ferv1ente son absolutamente reales, y la veneracién que se les dirige
no es muy diferente de 1la "bhaktl" hindid. E1 pantedn "mahdyana" de
deldades constituye algo totalmente real para los fieles, y su fe
profundamente devocional da testimonio de ello. El budismo popular
cree en un Buddha Sdkyamuni omnisciente, omnipresente y eterno, que
culda del mundo de un modo no tan diferente a como Vishnu lo hace
segun los hindides. No debemos olvidar gque tanto en el budismo
mahayana" como en el "hinaydna" se han dado diferencias notables
entre la religién devocional del pueblo y la metafisica elaborada de
una minoria de monjes-filésofos. Nagidrjuna es un monje-filéscfo. Su
nqc16n de vacuidad puede ser muy refinada en términos metafisicos;
pero el pueblo llano necesita adorar a unas deidades que para €1 son
absolutamente reales.

En palabras de F. Schuon:

4. Dumoulin, op cit, p 196-197.

6""F. Schuon, "Imdgenes del Espiritu: shinto, budismo, yoga",
p 66.
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"En realidad, la divinidad se encuentra concretada en el Buddha
como lo estd en la persona de Cristo: uno vy otro aparecen, en ﬁfecto,
en:un modo expresamente sobrehumanco, transcendente, divino."

Ain y asi, el supuesto caracter "ateista" del budismo podria
mantenerse a través de la tradicién “"theravada", la cual seria sin
duda la mas claramente no-teista. Después de haber puesto de relieve
1af concepcioén de lo divino en el budismo "mahdyadna", abordaremos
ahora la problematica mids delicada del budismo "theravada" que es
1d‘mas antigua de las escuelas budistas existentes en el mundo.

| La escoldstica "theravdda" ha negado sistemAticamente la nocién
de si-mismo como Absoluto asi como la dimensidén personal en el seno
del Abscluto. Ello ha llevado a la célebre doble negacién del alma
Y|de Dios. Mas existen elementos en el Canon Pdli que permiten
cuestlonar los dogmas metafisicos predominantes. Vedmoslo en las
péglnas gue siguen con un cierto detalle.

I

i

\ El mensaije del Buddha v el hinduismo.
! El Canon Pali y los Upanishads
I
|
)

Hemos citado mAds arriba unas palabras de M. Percheron que
subrayan la distincidén entre la ensefianza original del Buddha y la
escolastlca posterior c¢ristalizada en las escrituras. ;Mas es el
autor coherente consigo mismo cuando mas adelante escribe?:

"El Buddha no ha hecho nunca referencia a Brahman, entidad
divina Unica e impersonal. No tomando en consideracidn elgAtman, no
ha podido considerar un retorno al seno del Ser Supremo. nb

w

! No nos parece exacto decir que el Buddha nunca hizo referencia
a Brahman ni tomd en consideracion el Atman; seria mas correcto decir
en todo caso que el budismo nunca hizo referencia a Brahman ni tomdb
en consideracion el Atman -e incluso esto seria discutible, tal como
veremos mds adelante—-. El mismo Percheron reconoce gque una cosa es
lo que predicéd el Buddha y otra lo gque puso por escrito la
escoldstica monastica varios siglos después. De hecho, nos
atreviriamos a sugerir que guizads el Buddha prescindiera menos de la
idea de "brahman" y de "dtman" que cierto budismo posterior. No
podemos saber a ciencia cierta qué es lo que ensefi® el Buddha. Todo
10 que podamos aportar sobre la palabra original del Bienaventurado
son conjeturas. Pero justamente, nos inclinariamos por la hipétesis
segun la cual el alejamiento de los conceptos de "brahman" y de
"étman" es mas propio de cierto budismo convencional que no del
proplo Buddha.

' En el budismo "theravdda"™ hay una obsesién por diferenciarse del
hﬂndulsmo como religién o sistema filos6fico independientes. Mas si
eﬂ Buddha fue un sabio de verdad, no pudo construir ninguna nueva
re11g16n ni ningdn nuevo sistema flloséflco. La alergia tan patente
en J. Krishnamurti ante cualquier forma de sistema u organizacién

g Schuon, "Tesoros del budismo", p 97.
69 Percheron, "Le Bouddha et le bouddhisme", p 42.
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seria caracteristica de cualquier sabio gque merezca este nombre.
Podemos sin dificultad reconocer esta actitud en la figura de Jesiis.
Los concilios y los monasterios budistas si han construido una nueva
religién y un nuevc sistema filoséfico, y en esta construccién,
siempre ha asomado el fantasma del hinduismo y la necesidad de
alejarlo. Aqui, la negacién de "brahman" y del "dtman" ha jugado un
papel de primer orden.

Segun ¢. Kunhan Raja, traductor del Dhammapada:

"Este libro (el Dhammapada) es considerado como un texto
budista. Pero no es en ninguin modo anti-hindi. Es realmente un texto
indio. No hay nada en este texto ante 1o cual un hindd ortodoxo
pudiera levantar objecidn alguna. La mayoria de ideas contenidas aqui
también se hallan en teWEos hindies como los Upanishads, la Bhagavad
Gitd y el Mahabharata."

El origen o la naturaleza india del Dhammapada se hace visible
a través del lenguaje utilizado. Recordemos una vez mids que el
Dhammapada no puede considerarse como la palabra directa u original
del Buddha; se trata de un texto escrito por eruditos budistas en
pali varios siglos después de la muerte del Bienaventurado. Al hacer
esta distincién, vale la pena subravar que el Buddha ni siquiera dio
sus ensefianzas en lengua pdli, sino en magadhi. Adn y asi, las marcas
indias -o hinddes- son todavia visibles en el texto pdli del
Dhammapada. Citaremos unos cuantos ejemplos:

‘ -~ La idea de "devas" -~dioses~ aparece numerosas veces en el
texto: versiculos II, 30, IV, 44 y 56, VII, 94, VIII, 105, XI11, 177,
Xiv, 181, Xv, 200, XVII, 224 y 230, XXV, 366, y XXVI, 420.

- El1 término "arya" también es utilizado a menudo: versiculos
I1, 22, Vi, 79, XIV, 190, XV, 206 y 208, XVIII, 236, y XIX, 270.

_ — El1 término "bradhmana" es utilizado en los versiculos X, 142,
XXI, 294 y 295, y capitulo XXVI -versiculos 383 a 423-.

- El1 nombre de Indra es citado en el versiculo VII, 95.

7 — E]1 nombre de Brahma es citado en los versiculos VIII, 105, vy
Xvii, 230.

-~ El1 nombre de Yama es citado en el versiculo IV, 44.

— Finalmente, el concepto crucial de la cultura vedantica, el
"dtman", constituye el micleo central del capitulo XII del Dhammapada
-versiculos 157 a 166-. En pdli, "dtman" se transforma en "attd".

En la obsesién tipicamente budista por separarse del hinduismo,
los traductores del Centre d'études dharmiques de Gretz advierten:

"Brahma: en el Dharma (budista) el significado de esta palabra
es completamente diferente del significado hinduista, es

. w"Dhammapada", edicién de C. Kunhan Raja, introduccién, p
XIII.
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multivalente."71

Podriamos matizar esta "completa diferencia". Obviamente hay
diferencias; mas quizds el adjetivo "completo"” resulte excesivo.

C. Kunhan Raja ~un autor indio, no por casualidad- matiza las
diferencias sin negarlas. Con relacién no al nombre de Brahma sino
al concepto de "bradhmana", el académico indio sefiala:

"Y la seccién final, que representa una décima parte de todo el
libro de 26 secciones, hace referencia a los "brdhmanas". Se puede
decir que no se trataba de los "brihmanas" del hinduismo; atn y asi,
no podemos ignorar la terminologia utilizada, (...) ¥y no poﬂemos
disociar completamente el término de los "brdhmanas" hindides."

Esta problemidtica se hace alin mds aguda con relacién al término
"dtman" (sdnskrito)/ "attd (pdli) introducido en el capitulo XII del
Dhammapada y en otros versiculos del mismo -asi como en otros textos
del Canon Pali-. En la visién de la escoldstica "theravidda", el
sentido de este "attid" implicaria dos niveles diferentes. "Attd", el
si-mismo, la ipseidad, podria referirse en primer lugar a un yo
fenoménico que por descontado seria reconocido como real, pero del
cual se negaria la eternidad asi como su relacién con la realidad
incondicionada. En un segundo nivel, en tanto gque Absoluto, el si-
mismo o ipseidad seria rechazado por el budismo convencional; el
Nibbdna estaria desprovisto de todo si-mismo o de toda ipseidad. Es
menester que algin dia empezemos a cuestionar este punto dogmatico
de la escoldstica "theravada", sugiriendo que el "attid"” de ciertos
pasajes del Canon P&dli no estd tan alejado del "dtman" de tantos
Upanishads o de la filosofia vedantica. No estd tan claro que, tal
como apunta C. Kunhan Raja, la disociacién sea siempre tan tajante
entre la supuesta palabra del Buddha y el hinduismo -y ello en los
mismos textos pdlis, gque no fueron escritos por el Buddha sino por
monjes budistas varios siglos después de su muerte-. ;Qué deberia
haber dicho entonces el propic Buddha exactamente?

Incluso en el Canon Pdli la utilizacidén de los términos "&tman"
("attd") y "brahman" es frecuente, y en algunas ocasiones, por mucho
gque le pese a cierta escolastica budista, con un significado que no
parece tan alejado del indio clasico o vedantico. Todo esto no es
nuevo; no somos los primeros en apuntarlo. Pero tampoco se ha dicho
lo suficientemente. En algunos fragmentos del Canon P&ali, 1la
naturaleza budica -la buddheidad- estd sugerida a través de férmulas
que utilizan los términos "dtman" ("atta") y "brahman", y estas
férmulas no parecen tan alejadas de las férmulas upanishadicas.
Ademds, ello no aparece en un lugar aislado del Canon Pali sino en
varios pasajes.

Entonces, (podemos sostener de manera tajante que el Buddha
quiso romper radicalmente con la tradicidén upanishadica? Buena parte
de la escoldstica budista posterior si que lo ha intentado -de hecho,

”"Dhammapada“, edicién del Centre d'études dharmiques de
Gretz, p 80.

72"Dhammapada", edicién de C. Kunhan Raja, introduccién, p
XVI.
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