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PREFACIO

Los primeros dos pasos en el proceso de convertirse en un discipulo laico del Buddha son el ir
por refugio (saranagamana) y la toma de los cinco preceptos (pafica-stla-samadana). Por el
primero de ellos, una persona asume el compromiso de aceptar la Triple Joya -el Buddha, el
Dhamma y el Sangha- como guia ideal de su vida y, por el segundo, manifiesta su determinacién
de desarrollar sus acciones de manera congruente con estos ideales mediante la recta conducta.
Los dos textos siguientes fueron escritos con el propdsito de dar una explicacién clara y concisa
de estos dos pasos. Aunque estan destinados principalmente a aquellos que acaban de abrazar las
ensefianzas del Buddha, es muy probable que también sean de gran utilidad para aquellos
buddhistas de gran experiencia que quieran entender el significado de las préacticas con las que
ya estan familiarizados asi como para aquellos que quieren saber lo que implica convertirse en
buddhista.

Con el objeto de mantener una lectura accesible, y evitar el formato intimidante de un tratado
escoléstico, las referencias a las fuentes originales se han reducido al minimo en el interior del
trabajo. Asi pues, indicamos aqui las fuentes en que se ha basado nuestra explicacién. Ir por
Refugio se basa fundamentalmente en los pasajes que, a este respecto, han sido encontrados con
sOlo pequeiias variaciones en el Khuddakapatha-Atthakatha (Paramatthajotika), el Dighanikaya-
Atthakatha (Sumangalavilasint) y el Majjhimanikaya-Atthakatha (Papaiicasiidant). El primero
ha sido traducido por el Ven. Bhikkhu Nanamoli en el libro Minor Readings and The Illustrator,
bajo el auspicio de la Pali Text Society (PTS); en Londres, Inglaterra, 1960. El tercero, traducido
por Ven. Nyanaponika Thera en The Threefold Refuge, (B.P.S. No. 76).

El texto Tomar los Preceptos se basa principalmente en las explicaciones a los comentarios que,
sobre las reglas de entrenamiento, se han encontrado en el Khuddakapatha-Atthakatha, citado en
el parrafo anterior, y en los planteamientos que sobre la trayectoria del kamma se hallan en el
Majjhimanikaya (comentario No. 9, Sammaditthisutta). El primero estd disponible en inglés,
gracias a la traduccién ya citada del Ven. Nanamoli en Minor Readings and The Illustrator; el
segundo, en Right Understanding, Discurso y Comentario sobre el Sammaditthisutta, traducido
por Bhikkhu Soma en Sri Lanka: Buddha Sahitya Sabba, en 1946. Otro trabajo de gran utilidad
sobre los preceptos fue "Los Cinco Preceptos y las Cinco Virtudes" de HRV Vajirafianavarorasa,
un viejo Patriarca Supremo de Tailandia (Bangkok: Mahamakut Rajavidyalaya, 1975). También
se consultd la seccion sobre los ciclos del kamma en el Abhidharmakosa, de Vasubandhu, y sus
comentarios, un trabajo en sanscrito de la tradiciéon Sarvastivada.

Bhikkhu Bodhi



IR POR REFUGIO

Las ensefianzas del Buddha pueden ser concebidas como una especie de edificio, con sus
propios cimientos, pisos, escaleras y tejado. Como cualquier otro edificio, la ensefianza también
tiene una puerta, y con el fin de penetrar en ella hay que entrar a través de esta puerta. La puerta
de entrada a las Ensefianzas del Buddha es el ir por refugio a la Triple Joya —esto es, al Buddha
como el maestro completamente iluminado, al Dhamma como la verdad que él ensefd, y al
Sangha, como la comunidad de sus nobles discipulos-. Desde la antigiiedad hasta el presente, el
ir por refugio ha funcionado como la puerta de entrada a la cercania con el Buddha, atendiendo al
resto de la ensefianza, desde sus planteamientos més bdsicos a las partes mds elevadas. Todos
aquellos que abrazan las ensefianzas del Buddha lo hacen atravesando la puerta de la toma de
refugio, mientras que los que ya estdn comprometidos con ello reafirman con regularidad su
conviccidon mediante la siguiente férmula:

Buddham saranam gacchami Voy por refugio al Buddha,
Dhammam saranam gacchami Voy por refugio al Dhamma,
Sangham saranam gacchami Voy por refugio al Sangha.

Por comun y corriente que este paso pueda parecer, sobre todo en comparacion con los
elevados logros que se encuentran mds alld, su importancia nunca deberia ser subestimada, ya
que es este acto el que confiere direccion e impulso a toda la préctica del sendero buddhista. En
la medida en que el ir por refugio juega un papel tan crucial, es vital que el acto sea bien
entendido tanto en su propia naturaleza como en sus implicaciones para el desarrollo futuro a lo
largo del camino.

Para abrir el proceso de ir por refugio a los ojos del entendimiento interno, presentamos
un examen del proceso en términos de sus aspectos mas significativos. Estos se trataran bajo los
siguientes ocho apartados:

las razones para ir por refugio
la existencia de un refugio
la identificacion de los objetos de refugio

el acto de ir por refugio



la funcion de ir por refugio
los métodos de ir por refugio
las corrupciones y vulneraciones del refugio

los similes para los refugios.

I.- LAS RAZONES PARA TOMAR REFUGIO

Cuando se dice que la prictica de las ensefianzas del Buddha se inicia con la toma de
refugio, surge inmediatamente una pregunta importante: ;Qué necesidad tenemos de un refugio?
Un refugio es una persona, lugar o cosa que nos da proteccion frente a dafios y peligros a los que
estamos siempre expuestos. Asi que cuando empezamos una prictica yendo por refugio, esto
implica que la prictica estd destinada a protegernos del dafo y el peligro. Nuestra pregunta
original en cuanto a la necesidad de un refugio nos conduce, por lo tanto, a otra pregunta: ";Cual
es el dafio y el peligro del que hay que protegerse?" Si revisamos nuestras vidas puede que no
nos veamos expuestos a ningun peligro personal inminente. Nuestros empleos pueden ser
estables, nuestra salud, buena, nuestras familias, bien provistas de lo necesario, nuestros
ingresos, adecuados, y podemos pensar que todo esto nos da razones suficientes para considerar
que estamos seguros. En tal caso, ir por refugio puede convertirse en algo totalmente superfluo.

Para comprender la necesidad de un refugio, debemos aprender a ver nuestra posicion
como realmente es; es decir, verla con exactitud y en todo su contexto. Desde la perspectiva
buddhista, la situacion humana es similar a un iceberg; una pequeia fraccion de su totalidad
aparece sobre la superficie, permaneciendo la mayor parte por debajo de ella, oculta a nuestra
vista. Debido a los limites de nuestra visién mental, nos resulta dificil penetrar a través de la
superficie y ver lo que subyace. Pero ni siquiera necesitamos hablar de lo que no podemos ver;
incluso lo que resulta obvio a primera vista para nosotros, rara vez se percibe con exactitud. El
Buddha ensefia que el conocimiento esta al servicio de nuestros deseos. De forma sutil y sin que
nos percatemos de ello, nuestros deseos condicionan nuestras percepciones, deformandolas para
que encajen en el molde que ellos mismos quieren imponer. Asi, nuestras mentes funcionan
seleccionando y excluyendo los distintos aspectos de la realidad. Tomamos en consideracién
aquellas cosas agradables a nuestras preconcepciones, borramos o distorsionamos aquellas que
amenazan con sumirlas en el caos.

Desde el punto de vista de una comprensién més profunda, mas completa, el sentido de
seguridad que normalmente disfrutamos es falso y estd sustentado por el desconocimiento y la



capacidad de la mente para el subterfugio. Nuestra posicidon parece inexpugnable, pero sélo se
trata de las limitaciones y distorsiones de nuestra perspectiva. El camino verdadero a la
seguridad, sin embargo, se encuentra a través de una comprensioén correcta, no a través de la
ilusién. Para ir més alla del miedo y el peligro, debemos agudizar y ampliar nuestra vision.
Tenemos que atravesar las ilusiones que nos adormecen en una comoda complacencia para mirar
directamente en las profundidades de nuestra existencia, sin escaparnos con inquietud o
perseguir distracciones. Cuando lo hacemos, se hace cada vez mds claro que nos movemos por
un estrecho sendero al borde de un peligroso abismo. En palabras del Buddha, somos como un
viajero que atraviesa un espeso bosque rodeado por un pantano y un precipicio; como un hombre
arrastrado por una corriente que busca seguridad agarrdndose a las cafias; como un marinero que
cruza un océano turbulento o como un hombre perseguido por serpientes venenosas y enemigos
asesinos. Los peligros a los que estamos expuestos pueden no ser siempre inmediatamente
evidentes para nosotros. Muy a menudo son sutiles, estdn camuflados, son dificiles de detectar.
Pero, aunque no podamos verlos inmediatamente, el hecho evidente es que estan alli de todos
modos. Si queremos librarnos de ellos, primero debemos esforzarnos para reconocerlos como lo

que son. Sin embargo, esto requiere valor y determinacion.

Sobre las bases de las ensefianzas del Buddha, los peligros que hacen necesaria la
busqueda de un refugio, pueden agruparse en tres clases generales:

1) Los peligros relacionados con la vida presente
2) Los peligros relacionados con las vidas futuras

3) Los peligros inherente al transcurso general de la existencia.

A su vez, cada uno de éstos comprende dos aspectos:

a) Un aspecto objetivo, que es caracteristica particular del mundo

b) Un aspecto subjetivo, que es caracteristica correspondiente a nuestra estructura
mental

Consideraremos ahora cada uno de éstos.

1.- Los peligros relacionados con la vida presente.

a) Aspecto objetivo.



El peligro mas evidente al que nos enfrentamos es el que corresponde a la fragilidad de
nuestro cuerpo fisico y sus sustentos materiales. Desde el momento en que nacemos, estamos
expuestos a enfermedades, accidentes y deterioro. La naturaleza nos perturba con desastres
como terremotos e inundaciones; la vida en sociedad, con crimenes, explotacién, represion y
riesgos permanentes de guerra. Los acontecimientos tanto politicos como sociales y econdmicos,
generalmente conducen al estallido de las crisis. Los intentos de reformas y revoluciones siempre
se esfuman, repitiéndose los mismos viejos esquemas de estancamiento, violencia y la
consiguiente desilusion. Incluso en épocas de relativa tranquilidad, el orden de nuestras vidas no
es del todo perfecto. Siempre hay una cosa u otra que parece no estar bien. Obstdculos y
preocupaciones se suceden indefinidamente.

A pesar de que podamos ser lo suficientemente afortunados como para librarnos de las
mads serias adversidades, existe una que no podemos evitar. Se trata de la muerte. Estamos
destinados a morir y, con toda nuestra riqueza, habilidades y poder, seguimos estando indefensos
ante nuestra inevitable mortalidad. La muerte pesa sobre nosotros desde el momento en que
nacemos. Cada minuto nos acerca mds a lo ineludible. Al avanzar por la vida, sinti€éndonos
seguros en medio de nuestras comodidades, somos como un hombre que anda por un lago
congelado, creyéndose seguro mientras el hielo se resquebraja bajo sus pies.

Los peligros que penden sobre nosotros se tornan incluso mds angustiosos por la
incertidumbre que nos produce el desconocimiento del momento en que éstos habran de
presentarse. Si fuera posible vislumbrar la llegada de cualquier adversidad, al menos podriamos
prepararnos para resignarnos estoicamente; pero el hecho es que desconocemos mucho de lo que
el futuro nos depara y, debido a que carecemos del beneficio del conocimiento previo, nuestras
esperanzas siguen intactas en pie, momento tras momento, junto con un vago presentimiento de
que, en cualquier momento, en un instante, de repente se pueden hacer pedazos. Nuestra salud
podria verse amenazada por la enfermedad, nuestros negocios, decaer, nuestros amigos, volverse
en contra nuestra, nuestros seres queridos, morir —no lo sabemos-. Nada nos garantiza que estas
contrariedades no se nos presentardn. Lo tnico seguro es la muerte y ni siquiera podemos tener
la certeza de cuando sobrevendra.

b) Aspecto subjetivo

Las adversidades que acabamos de esbozar son rasgos objetivos inherentes a la naturaleza
del mundo. Por un lado, hay calamidades, crisis, situaciones dificiles y, por el otro, la
incertidumbre radical que lo impregna todo. El aspecto subjetivo del peligro relacionado con la
vida presente consiste en nuestra respuesta negativa ante esta desventaja doble.



El elemento de incertidumbre tiende a provocar en nosotros una inquietud persistente que
corre bajo la superficie de nuestra seguridad en nosotros mismos. A nivel interior profundo,
sentimos la inestabilidad de nuestra confianza, su transitoriedad y su vulnerabilidad, y la
conciencia de ello nos produce una aprension persistente que puede llevarnos a veces a un paso
de la ansiedad. No siempre somos capaces de identificar la fuente de nuestra inquietud, pero se
mantiene al acecho en el trasfondo de nuestra mente; es como un miedo no identificado a que
nuestros apoyos habituales puedan derrumbarse de repente, dejdndonos sin nuestro marco
habitual de referencia.

Esta ansiedad es lo suficientemente perturbadora en si misma y, sin embargo, a menudo
nuestros temores se confirman. El curso de los acontecimientos sigue un patrén propio e
independiente de nuestra voluntad, y no coincide con ella necesariamente. La vida en este mundo
implica enfermedad, pérdida y muerte, que golpean llegado el momento. Cuando el curso de los
acontecimientos choca con nuestros deseos, el resultado es dolor e insatisfaccion. Si el conflicto
es pequefio, nos molestamos, nos enojamos, nos enfadamos o nos deprimimos; si es mayor,
caemos en la angustia, la tristeza o la desesperacion. En cualquier caso, de la escisién entre
nuestros deseos y la realidad del mundo surge una profunda falta de armonia, y el resultado, para
nosotros, es el sufrimiento.

El sufrimiento que surge no es significativo unicamente en si mismo. Tiene un valor
sintomatico puesto que revela la existencia de un malestar subyacente mds profundo, relacionado
con nuestra actitud hacia el mundo, ya que actuamos en un marco mental construido en base a
expectativas, proyecciones y demandas. Esperamos que la realidad se amolde a nuestros deseos,
se someta a nuestras ordenes y confirme nuestras preconcepciones; pero ella se resiste. Cuando
eso ocurre, nos enfrentamos al dolor y la frustraciéon que nacen del conflicto entre expectativas y
realidad. Para escapar de este sufrimiento, una de las dos habrd de cambiar: nuestras expectativas
o la realidad del mundo. Ya que no podemos alterar la naturaleza del mundo para hacerlo
armonizar con nuestra voluntad, la dnica alternativa es cambiar nosotros mismos, eliminando el
apego y la aversion hacia el mundo. Tenemos que renunciar a nuestro apego, dejar de anhelar y
acumular, aprender a ver coémo cambian los acontecimientos con una ecuanimidad
independiente, libre de los vaivenes de los estados de dnimo que llevan de la euforia al
abatimiento.

Una mente ecudnime, situada mas alla del juego de las contradicciones del mundo, es la
mas alta seguridad y proteccidn, pero para conseguir esta ecuanimidad tenemos necesidad de una



guia que nos oriente. La guia de que podemos disponer no puede protegernos de la adversidad
objetiva. Sé6lo nos puede proteger de las peligrosas respuestas negativas con las que a menudo
afrontamos los conflictos -de la ansiedad, la tristeza, la frustracién y la desesperacion-. Esta es la
Unica proteccién posible, y porque nos concede tal proteccidon esencial, esta guia puede ser
considerada como un refugio genuino.

Esta es la primera razén para ir por refugio —la necesidad de proteccién ante las
reacciones negativas frente a los peligros que nos acosan aqui y ahora-.

2.- Los peligros relacionados con las vidas futuras.

a) Aspecto objetivo.

Nuestra susceptibilidad al dafio y al peligro no termina con la muerte. Desde la
perspectiva de la ensefianza del Buddha, el hecho de la muerte es el preludio de un nuevo
nacimiento y, por lo tanto, el pasaje potencial hacia un ulterior sufrimiento. El Buddha ensefia
que todos los seres vivos unidos por la ignorancia y la avidez estdn sujetos a renacer. En tanto
que esa causa bdsica para seguir existiendo permanezca intacta, la corriente individualizada de
existencia continda después de la muerte, heredando las impresiones y predisposiciones
acumuladas en la vida anterior. No hay un alma que transmigre de una vida a la siguiente, sino
un flujo de consciencia que surge a raiz de la muerte en una nueva forma adecuada a las propias
tendencias dominantes.

El renacimiento, segin el Buddhismo, puede tener lugar en cualquiera de los seis reinos
de la existencia. El mds bajo de los seis es el de los infiernos, regiones de dolor severo y
tormento donde las malas acciones recibirdn su expiacion debida. Luego viene el reino animal,
donde prevalece el sufrimiento y la fuerza bruta es el poder gobernante. El siguiente es el reino
de los “espectros hambrientos" (petavisaya), seres oscuros que sufren de fuertes deseos que
nunca pueden satisfacer. Por encima de ellos estd el mundo de los humanos, con su consabido
equilibrio de felicidad y sufrimiento, de virtud y maldad. Luego viene el mundo de los
semidioses (asura), seres titdnicos obsesionados por los celos y la ambicion. Y en la cima se
erigen los mundos celestiales, habitados por los devas o dioses.

Los tres primeros reinos de renacimiento -los infiernos, el reino animal y el reino de los
espectros- junto con los asuras, se llaman los "malos destinos" (duggati) o "plano de la
desdicha" (apaya-bhumi). Reciben estos nombres debido a que, en ellos, se da la preponderancia



del sufrimiento. El mundo de los humanos y los mundos celestiales son llamados, por el
contrario, los "destinos felices" (sugati), ya que se da un predominio de la felicidad. El
renacimiento en los destinos nefastos se considera especialmente lamentable, y no sélo por el
sufrimiento intrinseco que implican, sino también por otra razén: el renacimiento alli es
calamitoso porque lograr salir de ellos es extremadamente dificil. Un renacimiento afortunado
depende de la realizacion de acciones meritorias, pero los seres que se encuentran en €sos
destinos nefastos encuentran poca oportunidad de hacer méritos, de ahi que el sufrimiento en
estos reinos tienda a perpetuarse en un circulo muy dificil de romper. El Buddha dice que si un
yugo con un solo agujero flotara al azar en el mar, y una tortuga marina ciega saliera a la
superficie una vez cada cien afios, la probabilidad de que la tortuga introdujera su cuello a través
del agujero del yugo seria mayor que la de un ser en los destinos nefastos de recuperar la
condicién humana. Por estas dos razones -a causa de su sufrimiento inherente y por la dificultad
de escapar de ellos- el renacimiento en los malos destinos es un grave peligro que concierne a la
vida futura y para el que necesitamos proteccion.

b) Aspecto subjetivo.

La proteccion frente una caida en el plano de la desgracia no puede obtenerse de los
demds. So6lo se puede conseguir evitando las causas que conducen a un renacimiento
desafortunado. La causa para renacer en cualquier plano especifico de existencia estd en nuestro
kamma, es decir, nuestras acciones voluntarias y voliciones. El kamma se divide en dos clases, el
sano y el insano. El primero se compone de las acciones motivadas por el desprendimiento, la
bondad y el entendimiento; el segundo son las acciones motivadas por la codicia, el odio y la
ignorancia. Estas dos clases de kamma determinan el renacimiento en los dos planos generales de
la existencia: el kamma saludable lleva al renacimiento en destinos felices y el karma malsano
produce el renacimiento en los destinos fatales.

No podemos borrar los malos destinos en si; éstos continuaran existiendo tanto como lo
haga el mismo mundo. Para evitar el renacimiento en esos reinos, lo inico que podemos hacer es
mantenernos vigilantes con nosotros mismos, controlar nuestras acciones para que no alcancen
los cursos perjudiciales que llevan a una inmersién en el plano del sufrimiento. Pero para evitar
generar kamma insano, necesitamos ayuda, y eso es asi por dos razones fundamentales.

La primera razén por la que necesitamos ayuda es porque las posibilidades de actuar son
tan numerosas y variadas que a menudo no sabemos qué camino tomar. Algunas acciones son
obviamente sanas o insanas, pero otras son dificiles de evaluar, lo que nos lleva a la confusion
cuando nos enfrentamos a una disyuntiva. Para elegir correctamente, necesitamos de orientacion

10



o consejo —las indicaciones claras de alguien que conozca los valores éticos de todas las acciones
y los caminos que conducen a los distintos reinos de la existencia-.

La segunda razon es que necesitamos ayuda porque, aun cuando podemos discernir entre
lo correcto y lo incorrecto, a menudo estamos obligados a ejercer el mal en contra de nuestro
mejor juicio. Nuestras acciones no siempre siguen el consejo de nuestras decisiones
desapasionadas. A menudo son impulsivas a instancia de impulsos irracionales que no podemos
dominar o controlar. Al ceder a estas pulsiones, provocamos nuestro propio dafio, incluso
mientras observamos impotentes que lo hacemos. Tenemos que conseguir el dominio de nuestra
mente para lograr poner nuestra capacidad de accién bajo el control de nuestro mayor sentido de
sabiduria. Pero esto es una tarea que requiere disciplina.

Para aprender la forma correcta de disciplina, necesitamos las instrucciones de alguien
que comprenda el funcionamiento sutil de la mente y que pueda ensefiarnos cémo vencer las
obsesiones que nos impulsan a patrones autodestructivos de conducta. Debido a que estas
instrucciones y quien las proporciona nos ayudan a protegernos del dafio futuro y el sufrimiento,
pueden considerarse como un refugio genuino.

Asi pues, ésta es la segunda razon para ir por refugio —la necesidad de lograr el dominio
sobre nuestra capacidad de accidn a fin de evitar caer en destinos nefastos en vidas futuras-.

3.- Los peligros relativos al transcurso general de la existencia.

a) Aspecto objetivo.

Los riesgos a los que estamos expuestos son inmensamente superiores a aquellos de los
que se acaba de tratar. M4s alla de las evidentes adversidades y desgracias de la vida presente y
el riesgo de caer en el plano del sufrimiento en el futuro, existe un peligro de aun mayor
trascendencia que atraviesa todo el transcurso de la existencia. Se trata de la intrinseca
insatisfactoriedad del samsdara. Samsdara es el ciclo del devenir, el ciclo del nacimiento, el
envejecimiento y la muerte, que se ha venido repitiendo a lo largo del tiempo sin principio. El
renacimiento no es un suceso que tenga lugar s6lo una sola vez y que nos lleve a la eternidad en
una vida futura. El proceso vital se repite una y otra vez, todo el patrén se auto regenera
totalmente con cada nuevo giro: cada nacimiento deriva en decadencia y muerte, cada muerte da
paso a un nuevo nacimiento. Un renacimiento puede ser afortunado o desgraciado, pero ocurra
donde ocurra, no se detiene el giro de la rueda. La ley de la impermanencia impone su decreto
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sobre todo el dominio de la vida sensible; cualquier cosa que surja, finalmente, debe cesar. Ni
siquiera los cielos proporcionan salida alguna; alli, la vida también termina cuando se agota el

kamma que llevé a un nacimiento celestial, seguido de un resurgir en algin otro plano, tal vez en
las moradas miserables.

Debido a esta transitoriedad penetrante, todas las formas de existencia condicionada
aparecen al ojo de la sabiduria como esencialmente dukkha, insatisfactoriedad o sufrimiento.
Ninguno de nuestros apoyos y soportes estd exento de la inevitabilidad de cambiar y desaparecer.
De ahi que todo los recursos que nos procuramos para nuestra comodidad y disfrute no son, en
realidad, mds que una forma encubierta de sufrimiento; aquello en lo que nos apoyamos para
obtener seguridad estd en si mismo expuesto al peligro; aquello a lo que nos volvemos en busca
de proteccion necesita a su vez ser protegido. Nada de lo que queremos que perdure puede ser
sujetado para siempre sin perecer: "Se estd desmoronando, se estd desmoronando, por lo tanto, es
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lo que se llama "el mundo".

Cosas de la juventud en la vejez, de la salud en la enfermedad, de la vida en la muerte.
Toda unién termina en separacion, y en el dolor que acompafia a la separacion. Pero para
comprender la situacion en toda su profundidad y gravedad, debemos de multiplicarla hasta el
infinito. Desde siempre, hemos estado transmigrando a través de la rueda de la existencia,
volviéndonos a encontrar las mismas experiencias una y otra vez con una frecuencia vertiginosa:
el nacimiento, el envejecimiento, la enfermedad y la muerte, la separacion y la pérdida, el
fracaso y la frustracion. En repetidas ocasiones, hemos transitado en el plano de la miseria,
incontables veces hemos sido animal, espectro y morador del infierno. Una y otra vez hemos
experimentado el sufrimiento, la violencia, el dolor, la desesperacion. El Buddha declara que la
cantidad de ldgrimas y sangre que hemos derramado en el curso de nuestro deambular por el
samsara es mayor que las aguas del mar; los huesos que hemos dejado atrds podrian formar un
montén mas alto que las montafias del Himalaya. Nos hemos encontrado con este sufrimiento
incontables veces en el pasado, y en tanto que no se eliminen las causas que nos conducen al
ciclo del samsara, corremos el riesgo de encontrar mas de lo mismo en el curso de nuestro vagar
futuro.

b) Aspecto Subjetivo

Para escapar de estos peligros, s6lo hay un camino de liberacion: alejarse de todas las
formas de existencia, incluso las mas sublimes. Pero para que el alejamiento sea eficaz, debemos
cortar las causas que nos mantienen atados a la rueda. Las causas fundamentales que sustentan
nuestro vagar en el samsara se encuentran en nosotros mismos. El Buddha ensefia que
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deambulamos de vida en vida impulsados por un deseo profundo e insaciable de perpetuar
nuestra existencia. Este impulso es llamado por el Buddha bhava-tanha; es decir, la avidez por la
existencia. Mientras este anhelo persista, atin en forma latente, la misma muerte no serd una
barrera para la continuacion del proceso de la vida. Esta avidez tendera el puente que permita el
paso por el vacio creado por la muerte, generando una nueva forma de existencia determinada
por el kamma acumulado previamente. Esta misma avidez y la existencia que genera se
retroalimentan en un proceso sucesivo. La avidez genera una nueva existencia; la nueva
existencia prepara el terreno para que la avidez encuentre gratificacion.

Subyacente a este nexo vicioso que liga la avidez a la repeticion de la existencia, existe
un factor primordial llamado ignorancia (avijja). La ignorancia es una inconsciencia bdsica de la
verdadera naturaleza de las cosas, un estado infinito de desconocimiento espiritual. La
inconsciencia opera de dos formas distintas: por un lado, oscurece la correcta cognicién y, por
otro, como consecuencia, crea una red de distorsiones perceptuales y cognitivas. Debido a la
ignorancia, vemos belleza en las cosas que en realidad son repulsivas, permanencia en lo
impermanente, placer en lo desagradable y entidades individuales donde sélo existen fendmenos
transitorios, insustanciales y sin entidad. Estas ilusiones son las que mantienen vivas nuestras
ansias. Como un burro que persigue una zanahoria suspendida de una vara y que cuelga frente a
su cara, nosotros nos precipitamos directamente tras las apariencias de belleza, permanencia,
placer e individualidad, y s6lo para encontrarnos al final con las manos vacias y mds
estrechamente ligados a la rueda samsarica.

Para liberarse de este patron vano e inutil, es necesario erradicar la avidez que lo
mantiene en movimiento, no sélo de forma transitoria, sino permanente y completamente. Para
erradicar el deseo, hay que desalojar la ignorancia que lo apoya; en tanto que a la ignorancia se le
permita tejer sus ilusiones, el terreno estard abonado para el desarrollo del anhelo de revivir. El
antidoto para la ignorancia es la sabiduria (pafifia). La sabiduria es el conocimiento penetrante
que desgarra los velos de la ignorancia a fin de "ver las cosas como realmente son". No se trata
del mero conocimiento conceptual, sino de una experiencia que debe generarse en nosotros
mismos; tiene que realizarse de forma directa, inmediata y personal. Para despertar esta
sabiduria, necesitamos instruccion, ayuda y orientacion -alguien que nos ensefie lo que debemos
ver y entender por nosotros mismos, y los métodos por los cuales podemos despertar la sabiduria
liberadora que corte las ataduras que nos mantienen unidos a la existencia ciclica. En la medida
en que aquellos que nos brindan esta guia, y las instrucciones mismas, nos proporcionan
proteccion frente a los peligros de la transmigracidn, pueden considerarse un auténtico refugio.

13



Esta es la tercera razén para ir por refugio —la necesidad de liberarnos de la penetrante

insatisfactoriedad del Samsara-.

I1.- LA EXISTENCIA DE UN REFUGIO

Reconocer que la situaciéon humana impulsa a la bisqueda de un refugio es condicién
necesaria para tomar refugio, pero no es en si misma una condicion suficiente. Para ir por
refugio, también debemos convencernos de que realmente existe un refugio eficaz. Pero antes de
que podamos decidir sobre la existencia de un refugio, tenemos que determinar por nosotros

mismos qué es un refugio.

El diccionario define el término "refugio" como asilo, acogida o amparo, un lugar para refugiarse
contra el peligro y la angustia, una persona o un lugar que da proteccion, y un recurso para
obtener esa proteccion. Esto concuerda con la explicacion de la palabra pali sarana, que significa
"refugio", que se ha expuesto en los Comentarios pali. Los Comentarios glosan la palabra sarana
con otra, himsati, que significa "aplastar", explicando que "cuando la gente ha ido por refugio,
entonces, por ese mismo ir por refugio se aplastan, dispersan, eliminan y cesan su miedo,
angustia y sufrimiento, evitando asf las impurezas mentales y el riesgo de renacimiento infeliz."?

Estas explicaciones sugieren dos cualidades esenciales de un refugio. (1) En primer lugar,
un refugio debe estar por si mismo mds alla del peligro y la angustia. Una persona o cosa
expuesta al peligro no es segura en si misma y, por lo tanto, no puede proporcionar seguridad a
otros. Sélo lo que estd més alld del miedo y el peligro puede ser invocado con confianza en busca
de proteccion. (2) En segundo lugar, el supuesto refugio debe estar al alcance de todos nosotros.
Un estado més alla del miedo y el peligro, pero que sea inaccesible, es irrelevante para nuestras
preocupaciones y, por lo tanto, no puede funcionar como refugio. Para que algo pueda servir de
refugio debe ser accesible y ser capaz de dar proteccion frente al peligro.

A partir de esta determinacion abstracta de las cualidades de un refugio, podemos volver
a la pregunta concreta que nos ocupa. ;Existe un refugio capaz de dar proteccidn contra los tres
tipos de peligros descritos mds arriba: contra la ansiedad, la frustracion, la tristeza y la angustia
en la vida presente, contra el riesgo de un destino infeliz después de la muerte, y contra la
transmigracién continua en el samsara? La tarea de elaborar una respuesta a esta pregunta tiene
que ser abordada con cautela. Debemos reconocer de inmediato que no se puede llegar a dar una

2 “Saranagatanam teneva saranagamanena bhayam santasam dukkham duggatim parikkilesam himsati vidhamati
ntharati nirodhett ti attho.” Ref. Khuddakapatha-Atthakatha pag. 6.
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respuesta objetivamente verificable y publicamente demostrable. La existencia de un refugio, o
las caracteristicas especificas de un refugio en particular, no puede comprobarse con criterios
l6gicos de manera irrefutable y vinculante para todos. Todo lo mds que puede hacerse es aportar
razones convincentes para creer que ciertas personas u objetos poseen las cualidades de un
refugio. El resto depende de la fe, una confianza que nace de la esperanza, al menos hasta que la
afirmacion inicial se transforme en conocimiento mediante la experiencia directa. Pero aun asi, la
verificacion sigue siendo interna y personal; se trata de una cuestion de aprehension subjetiva
mads que de una prueba légica o demostracion objetiva.

Desde la perspectiva buddhista, hay tres refugios que, juntos, brindan proteccion
completa frente a los peligros y aflicciones. Estos son el Buddha, el Dhamma y el Sangha. No
son tres refugios separados que sean suficientes por si mismos, sino que son miembros
interrelacionados de un tunico refugio eficaz que se divide en tres partes en virtud de las
diferentes caracteristicas y funciones de sus miembros. La razon de la necesidad de esta
distincion se hace evidente si consideramos el orden en que se presentan los tres.

El Buddha es lo primero, porque es una persona. Puesto que somos personas, tendemos
naturalmente a buscar a otra persona para guia, inspiracion e instruccion. Cuando lo que estd en
juego es la liberacion final, lo que buscamos en primer lugar es una persona que haya alcanzado
la completa liberacién del peligro y que pueda conducirnos al mismo estado de seguridad. Este
es el Buddha, el Iluminado, que encabeza la triada por la sencilla razén de que €l es la persona
que descubre, alcanza y proclama el estado de refugio. En segundo lugar, necesitamos ese estado
de refugio en si, el estado mas alld del miedo y el peligro. Asi pues, necesitamos un camino que
nos conduzca a este objetivo, y también necesitamos un conjunto de instrucciones que nos guien
en el camino. Eso es el Dhamma, que, como veremos mds adelante, tiene esa triple connotacion.
Luego, en tercer lugar, necesitamos personas que empezaron cComo nosotros —personas corrientes
preocupadas por las aflicciones- y que siguiendo el camino ensefiado por el guia, alcanzaron el
estado de seguridad més alla del miedo y el peligro. Este es el Sangha, la comunidad de personas
espirituales que han entrado en el sendero, alcanzado el objetivo y, ahora, pueden ensefiar el
camino a los demas.

Dentro de la triada cada miembro trabaja en armonia con los otros dos para lograr que el medio
de liberacién resulte accesible y efectivo. El Buddha sefiala el refugio, pero El no es un salvador
que pueda otorgar la salvacion a través de su persona. Salvaciéon o liberacion dependen de
nosotros, de nuestro propio vigor y dedicacién en la préctica de la ensefianza. El Buddha es
primordialmente un maestro, un exponente del sendero, que nos seiala la forma en que debemos
pisarlo con nuestras propias energia e inteligencia. El Dhamma es el refugio real. En tanto que
meta de la ensefanza, el Dhamma es el estado de seguridad libre de peligro; como sendero, es el
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medio de llegar a la meta; y en cuanto ensefianza verbal, es el corpus de instrucciones que
describe la manera de practicar el sendero. Pero para hacer un uso efectivo de los medios a
nuestra disposicidn, necesitamos la ayuda de otros que estén familiarizados con la ruta. Los que
conocen el sendero constituyen el Sangha, los que nos ayudan a encontrar refugio, la unién de
los amigos espirituales que nos pueden llevar a nuestra propia consecucién del camino.

Esta estructura triddica de los tres refugios se puede entender con la ayuda de una simple
analogia. Si estamos enfermos y queremos curarnos, necesitamos un médico que diagnostique
nuestra enfermedad y nos prescriba un remedio; necesitamos medicinas que curen nuestra
enfermedad; y requerimos de asistentes sanitarios que se ocupen de nuestras necesidades. El
médico y los asistentes no pueden curarnos. Todo lo que pueden hacer por nosotros es darnos la
medicina correcta y asegurarse de que la tomamos. El medicamento es el verdadero remedio que
restaura nuestra salud. De forma similar, cuando buscamos aliviar el sufrimiento y la angustia,
confiamos en el Buddha como el médico que puede encontrar la causa de nuestra enfermedad y
mostrarnos la forma de ponernos bien; confiamos en el Dhamma como la medicina que cura
nuestras aflicciones; y contamos con el Sangha como los asistentes sanitarios que nos ayudardn a
tomar los medicamentos. Para curarnos, tenemos que tomar los medicamentos. No basta con
sentarnos y esperar que el doctor nos cure por si mismo. De la misma manera, para encontrar la
liberacion del sufrimiento, tenemos que practicar el Dhamma, pues el Dhamma es el refugio real
que conduce al estado de liberacidn.

IIL.- IDENTIFICACION DE LOS OBJETOS DE REFUGIO

El beneficio del acto de tomar refugio es proporcional a la profundidad y la precision con
la que entendamos la naturaleza de los objetos de refugio. Por lo tanto, estos objetos deben de ser
identificados con precision y correctamente comprendidos. Cada objeto de refugio tiene dos
niveles de significacién: uno concreto y mundano, y otro intangible y supramundano. Los dos no
son enteramente distintos, pero se entrelazan de tal manera que el primero actia como vehiculo
para el segundo. Un examen de cada refugio dejard claro cudl es su doble significacién y la
forma en que éstos se mezclan y unen.

1.- El Buddha

En primer lugar hay que considerar el Buddha como refugio. Por un lado, la palabra
"Buddha" se refiere a una figura particular -el hombre Siddhattha Gotama que vivi6 en la India
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en el siglo V aC-. Cuando tomamos refugio en el Buddha, nos refugiamos en esta persona, pues
él es el maestro del Dhamma y el fundador histérico del Buddhismo. Sin embargo, yendo a él
por refugio, no nos refugiamos en €l estrictamente como persona. Nos apoyamos en €l como el
Buddha, el Iluminado, y esto tiene un significado que trasciende los limites de la experiencia
empirica y el hecho histérico. Lo que permite que el Buddha actie como refugio es su
realizacion de un logro supramundano. Este logro es el estado de Buddheidad o iluminacion
perfecta, un estado al que han llegado otras personas en el pasado y al que llegardn otras en el
futuro. Aquellos que consigan alcanzar este estado son Buddhas. Cuando tomamos refugio en el
Buddha, confiamos en él como refugio porque encarna en si mismo este logro. Es su Buddheidad
lo que hace del Buddha un refugio.

Pero ;qué es la Buddheidad del Buddha? De manera concisa, la Buddheidad del Buddha
es la suma total de las cualidades de esa persona llamada Gotama que lo convierten en un
Buddha. Estas cualidades se puede resumir como el abandono de todos los defectos y la
adquisicion de todas las virtudes.

Los defectos abandonadas son las impurezas (kilesa), junto con sus impresiones
residuales (vasana). Las impurezas son fuerzas mentales aflictivas que provocan corrupcion
interna y perturbacién, y motivan acciones insanas. Sus principales componentes son la codicia,
el odio y la ignorancia, de las que se derivan todas las contaminaciones secundarias. En el
Buddha estas corrupciones han sido abandonadas total, completa y definitivamente. Han sido
totalmente abandonadas en cuanto que han sido destruidas sin dejar ningiin remanente;
abandonadas por completo en cuanto han sido destruidas de raiz; y han sido abandonadas
definitivamente por cuanto no podrén surgir de nuevo en el futuro.

Las virtudes alcanzadas por el Buddha son muy numerosas, pero hay dos que destacan
como fundamentales: gran sabiduria (mahapafiiia) y gran compasion (maha-karuna). La gran
sabiduria del Buddha tiene dos aspectos -amplitud de 4mbito y profundidad de vision-. Mediante
la amplitud de dmbito de su sabiduria, el Buddha comprende la totalidad de los fenémenos
existentes; mediante su profundidad de visién, entiende el modo preciso de existencia de cada
fenémeno.

La sabiduria del Buddha no se atiene solamente a la contemplacién pasiva, sino que
emite gran compasion. Con su gran compasion, el Buddha se pone a trabajar por el bienestar de
otros. El asume la carga de trabajar duro por el bien de los seres sensibles, de forma activa y sin
miedo, con el fin de conducirles a la liberacion del sufrimiento.
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Cuando buscamos refugio en el Buddha, recurrimos a €l como la encarnacion suprema de
la pureza, la sabiduria y la compasidén, el maestro incomparable que puede guiarnos a un lugar
seguro fuera del peligroso océano del samsara.

2.- El Dhamma

El Dhamma también implica una doble referencia. En el nivel primario la palabra
"Dhamma" significa la ensefianza del Buddha -el conjunto de doctrinas conceptualmente
formuladas y verbalmente expresadas, que fueron ensefadas por, o derivadas de, la figura
histérica de Gotama-. Esta ensefianza, llamada "la transmisién" (@gama), esta contenida en el
Tipitaka -o tres colecciones de escrituras- y en los Comentarios y las obras expositivas que los
explican. Las tres colecciones son el Vinayapitaka, Suttapitaka, y el Abhidhammapitaka. El
Vinayapitaka reagrupa todas las reglas y normas monasticas que detallan la disciplina para los
monjes y monjas buddhistas. El Suttapitaka contiene los discursos del Buddha, exponiendo su
doctrina y la prictica de su sendero. El Abhidhammapitaka presenta una exposicion de la esfera
de la realidad, desde el punto de vista de un conocimiento filoséfico preciso, que analiza la
realidad en sus elementos constitutivos fundamentales y muestra como estos elementos se unen
entre si a través de una red de relaciones condicionales.

El Dhamma, que se transmiti6 verbalmente y que esta contenido en las Escrituras y Comentarios,
sirve para comprender a un nivel més profundo el significado de las palabras y expresiones del
Buddha. Se trata del Dhamma del logro verdadero (adhigama), que comprende el sendero
(magga) y la meta (attha). La meta es el fin altimo de la ensefianza, el nibbana, la cesacion
completa del sufrimiento, el estado incondicionado fuera y mds alld de la rueda de fenémenos
impermanentes que constituyen el samsara. Este objetivo debe ser alcanzado por una ruta
especifica, un recorrido préictico que conlleva su resultado, concretamente el Noble Octuple
Sendero -Vision o Entendimiento Correcto, Pensamiento Correcto, Habla Correcto, Accion
Correcta, Medio de Vida Correcto, Esfuerzo Correcto, Atencion Correcta y Concentracion
Correcta -. El sendero se divide en dos fases, un sendero mundano y un sendero supramundano.
El sendero mundano es la etapa de aplicacién que se desarrolla cuando sus factores se cultivan en
la vida cotidiana y en periodos de practica intensiva. El sendero supramundano es un estado de
sabiduria-consciencia que surge cuando todas las condiciones necesarias para llevarlo a cabo
estdn completamente maduras, por lo general en la cima de practica intensiva. Este sendero
representa en realidad un estadio en la experiencia de la iluminacién, que tiene la doble funcién
de la consecucion del nibbana y la erradicacion de las impurezas.
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El sendero supramundano llega s6lo en grandes avances momentdneos que, cuando
suceden, producen transformaciones radicales en la estructura de la mente. Estos avances son en
nimero de cuatro, que se llama los Cuatro Pasos. Los cuatro se clasifican segtn su capacidad de
romper los cada vez mads sutiles grilletes causantes del samsara. El primer paso, el gran avance
inicial hacia la iluminacion, es el paso de entrada en la corriente (sotapattimagga), que erradica
las ataduras de la vision que reafirma el ego, las dudas y el aferramiento a ritos y observancias
erréneos. El segundo, llamado el paso del que retorna una vez (sakadagamimagga), no corta
ninguna atadura, sino que debilita sus raices subyacentes. El tercer paso, el del que no retorna
(anagamimagga), elimina las cadenas del deseo sensual y la mala voluntad. Y el cuarto, el paso
del arahat (arahattamagga), elimina las cinco cadenas restantes -el deseo por la existencia en las
esferas del ser material e inmaterial, la vanidad, la inquietud y la ignorancia. Cada paso-
momento es seguido inmediatamente por varios momentos de otra experiencia supramundana
denominados "fruicién" (phala), que se presenta también en cuatro estadios correspondientes a
los cuatro pasos. La fruicion marca el gozo de liberarse de las impurezas llevado a cabo por el
paso precedente. Se trata del estado de liberacion o libertad de la experiencia que se produce
cuando acontece la ruptura de las cadenas.

Se ha mencionado anteriormente que el Dhamma es el refugio real y verdadero. A la luz
de las distinciones que se han establecido, podemos precisar ahora esta afirmacion. Las
ensefianzas verbales del Buddha constituyen esencialmente un mapa, un corpus de instrucciones
y orientaciones. Ya que tenemos que confiar en estas instrucciones para alcanzar la meta, la
ensefianza cuenta como un verdadero refugio, pero lo es sélo de forma derivada. Por tanto,
podemos llamarlo un refugio real y verdadero, pero indirecto. El sendero mundano es directo
puesto que debe ser practicado, pero debido a que sirve principalmente como preparacion para el
sendero supramundano, su funcién es puramente provisional. Por tanto, es un refugio real y
directo, pero provisional. El sendero supramundano aprehende el nibbana, y una vez alcanzado
conduce irreversiblemente a la meta; de ahi que se le pueda llamar un refugio real, directo y
superior. No obstante, incluso el sendero supramundo es un fenémeno condicionado que
comparte la caracteristica de impermanencia comun a todos los fendmenos condicionados.
Ademads, como medio para conseguir un fin, sélo posee un valor instrumental, no un valor
intrinseco. Por lo tanto su estatus como refugio no es definitivo. El estatus primordial de refugio
pertenece exclusivamente a la meta, al estado incondicionado de nibbana, que, por lo tanto, de
entre los tres refugios, es el tnico que puede ser considerado como el refugio real, directo,
superior y definitivo. Es el ultimo descanso, la isla de paz, el santuario que ofrece refugio
permanente frente a los miedos y los peligros del devenir samsérico.
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3.- El Sangha

En términos convencionales, el Sangha significa el Bhikkhu-Sangha, la orden de monjes.
El Sangha, aqui, es un 6rgano institucional regido por reglamentos promulgados oficialmente.
Sus puertas de pertenencia estan abiertas a cualquier candidato que cumpla las normas
requeridas. Todo lo que se necesita para entrar en el Sangha es someterse a la ordenacion de
acuerdo con el procedimiento establecido en el Vinaya, el sistema de disciplina mondstica.

A pesar de su cardcter formal, la orden de monjes cumple un papel indispensable en la
preservacion y perpetuacion de la dispensacion del Buddha. En un linaje ininterrumpido que se
remonta a mds de veinticinco siglos, la orden mondstica ha servido como el custodio del
Dhamma. El modo de vida que procura es lo que hace posible ejercer esta funcion. La
dispensaciéon del Buddha, como hemos sugerido, posee un doble caricter: es un camino de
practica que conduce a la liberacion del sufrimiento, asi como un conjunto distintivo de doctrinas
engastadas en las escrituras que exponen los detalles de este camino. El Sangha tiene la
responsabilidad de mantener ambos aspectos de la dispensacion. Sus miembros asumen la carga
de continuar la tradicién de la practica con la intencién de mostrar que se puede lograr el
objetivo y alcanzar la liberacion. También tienen la tarea de preservar las doctrinas, procurando
que las escrituras se ensefien y se transmitan a la posteridad libres de distorsiones y malas
interpretaciones.

Por estas razones, el Sangha institucional es extremadamente vital para la perpetuacion
de la ensenanza del Buddha. Sin embargo, la orden de monjes no es en si misma el Sangha que
constituye el tercer refugio. El Sangha que sirve como refugio no es un érgano institucional, sino
una comunidad espiritual no reglamentada que comprende a todos aquellos que han logrado
penetrar en el significado mas profundo de la ensefianza del Buddha. El Sangha-refugio es el
Sangha de los ariya, la comunidad noble, compuesta exclusivamente por ariyas, personas de
altura espiritual superior. La pertenencia a esta comunidad no estd basada en lazos formales
eclesidsticos, sino en los lazos invisibles de una realizacién interior comun. El tnico requisito de
admision es el logro de esta realizacidn, que en si mismo es suficiente para otorgar acceso.

Aunque el modo de vida establecido por la orden monastica, con su énfasis en la renuncia y la
meditacion, es el mas propicio para alcanzar el estado de ariya, el Sangha monastico y el Sangha
ariya no tienen los mismos limites ni dimensién. Su composicion puede variar, y esto por dos
razones: primera, porque muchos monjes -la gran mayoria, de hecho- siguen siendo mundanos
(puthujjana) y de ahi que no puedan funcionar como refugio, y segunda, porque el Sangha ariya
también puede incluir a laicos. La pertenencia al Sangha ariya depende tnicamente de los logros
espirituales y no de la ordenacion formal. Cualquier persona -laico o religioso- que penetra en la
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ensefianza del Buddha mediante su entendimiento directo, consigue el ingreso mediante ese
mismo logro en si.3

El Sangha ariya comprende, entre sus miembros, ocho tipos de personas, que se unen en
cuatro pares. El primer par estd formado por la persona que estd en el paso de entrada en la
corriente y el que entra en la corriente, el que ha entrado en el camino hacia la liberacion y
alcanzard la meta en un plazo maximo de siete vidas; la segunda pareja es la de la persona que
estd en el paso del que retorna una vez y el que regresa una vez, que regresard al mundo humano
s6lo una vez mds antes de llegar a la meta; la tercera pareja es la de la persona que esta en el paso
del que no retorna y la que no retorna, que no volverd otra vez al mundo humano, pero renacerd
en un mundo celestial puro desde donde llegard a la meta final; y el cuarto par es el formado por
la persona que estd en el paso del arahat y el mismo arahat, que ha expulsado todas las impurezas
y cortado las diez cadenas que causan la servidumbre al samsara.

Los ocho tipos de personas pueden dividirse, de otra forma, en dos clases generales. Una
consiste en aquellos que, al penetrar en la ensefianza, han entrado en el sendero supramundano
hacia la liberacion, pero deben de practicar aun mas para llegar a la meta. Esto incluye a los
primeros siete tipos de personas ariya, que se conocen colectivamente como "aprendices" o
"estudiantes" (sekha) porque todavia estdn en proceso de aprendizaje. La segunda clase
comprende a los arahats, que han terminado la practica y han materializado completamente el
objetivo. Estos se llaman "mds alld del aprendizaje" (asekha) puesto que ya que no les queda
formacion que seguir.

Tanto los aprendices como los arahats han entendido directamente la importancia esencial
que, para si mismos, tienen las ensefianzas del Buddha. Las ensefianzas han arraigado en ellos y,
en la medida en que quedara algun trabajo por hacer, ya no dependen de otros para consumarlo.
En virtud de este dominio interior, estos individuos poseen las cualidades necesarias para guiar a
otros hacia la meta. De ahi que el Sangha ariya, la comunidad de personas nobles, puede
funcionar como refugio.

3 Cabe destacar que, si bien el Sangha Ariya puede incluir laicos, la palabra "Sangha" nunca se utiliza en la tradicion
buddhista Theravada para incluir la totalidad de los profesionales de la ensefianza. En el lenguaje corriente, la
palabra indica el orden de monjes. Cualquier extensién mds alld de esto tenderia a ser considerada injustificada.
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IV.- ELACTO DE IR POR REFUGIO.

Para traspasar la puerta de la ensefianza del Buddha no basta simplemente con conocer la
referencia de los objetos de refugio. La puerta de entrada a la ensefianza es ir por refugio al
Buddha, el Dhamma y el Sangha. Entender lo que significan los objetos de refugio es una cosa, ir
a ellos por refugio es otra; y es el ir por refugio lo que uUnicamente constituye la verdadera
entrada a la dispensacion.

Pero ;qué es ir por refugio? A primera vista pareceria ser el compromiso formal con la
Triple Joya expresado mediante la recitacion de la férmula de refugio, ya que es este acto el que
marca el abrazo de la ensefianza del Buddha. Esta interpretacion, sin embargo, seria superficial.
Los textos dejan claro que el verdadero ir por refugio es mucho mas que la recitacion de una
formula preestablecida. Indican que, bajo la profesion verbal de tomar refugio, se celebra
paralelamente otro proceso que es esencialmente interno y espiritual. Este otro proceso es el
compromiso mental de tomar refugio.

Ir por refugio, segtin la definiciéon de los Comentarios, es en realidad un motivo de
consciencia: "Es un acto de consciencia desprovisto de impurezas, (motivados) por la confianza
y en respeto (hacia la Triple Joya), concebida (la Triple Joya ) como el descanso supremo".* Que
del hecho se diga que estd “desprovisto de impurezas" subraya la necesidad de que la intencién
sea sincera. El refugio no es puro si se busca con una motivacion envilecida -por deseo de
reconocimiento, orgullo o miedo a la culpa-. La tinica motivacién vélida para tomar refugio es la
confianza y reverencia dirigidas a la Triple Joya. El acto de consciencia motivado por la
confianza y la reverencia ocurre "tomando la Triple Joya como descanso supremo" (parayana),
lo que significa que se percibe como la tnica fuente de salvacion. Al considerar el triple refugio
como descanso supremo, el ir por refugio se convierte en un acto de apertura y entrega.
Abandonamos nuestras salvedades ante los objetos de refugio y nos abrimos a su capacidad para
ayudarnos. Rendimos nuestro ego, nuestras pretensiones de autosuficiencia, y nos allegamos a
los objetos de refugio en la confianza de que nos pueden guiar en la liberacién de nuestra
confusion, agitacion y dolor.

Al igual que cualquier otro acto de consciencia, el ir por refugio es un proceso complejo
compuesto de muchos factores. Estos factores se pueden clasificar por medio de tres facultades

4 “Tappasadataggarutahi vihataviddhamsitakileso tapparayanatakarappavatto aparappaccayo va cittuppado
saranagamanam.” Ref. Khuddakapatha-Atthakatha pag. 6.
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basicas: inteligencia, voluntad, y emociones. Para aclarar en qué consiste el acto de ir por
refugio, nos fijamos en el proceso mental que subyace al acto formal, lo analizamos segtin estas
facultades, y vemos como cada una de ellas contribuye a su caricter total. Es decir, vamos a
examinar el ir por refugio como un acto de inteligencia, voluntad y emocién.

Antes de hacerlo, sin embargo, es necesario hacer una salvedad. Cualquier fenémeno
particular representa mucho mas de lo que es visible a primera vista incluso sometido a una
inspeccion profunda. Una semilla, por ejemplo, tiene una importancia mucho mayor que el mero
grano de materia organica que se muestra a nuestros ojos. Por un lado, recoge dentro de si toda la
historia de los arboles de los que proviene y, por otra, apunta a los muchos drboles potenciales
que encierra en su vaina. De forma similar, el acto de consciencia ligado a la toma de refugio
representa la cristalizacion de una vasta red de fuerzas que se extienden hacia atrds, hacia
adelante y hacia fuera en todas direcciones. En su formacion, convergen al mismo tiempo las
lineas de experiencia provenientes de los recovecos oscuros del pasado y el potencial para
futuras lineas de desarrollo, apenas bosquejadas en su propio contenido inmediato. Esto se aplica
igualmente al acto de tomar refugio como un todo y a cada uno de sus factores constitutivos:
tanto el todo como sus partes deben ser vistos como concreciones momentdneas con una vasta
historia, pasada y futura, oculta a nuestra vista. Por lo tanto, lo que se desprende de un examen
analitico del acto de refugio deberia ser entendido como s6lo una parte de lo que el mismo acto
implica en términos de antecedentes y de evolucién futura.

Volviendo al acto en si de tomar refugio, encontramos en primer lugar que se trata de un
acto del entendimiento. Aunque inspirado por la reverencia y la confianza en la Triple Joya, debe
guiarse por el entendimiento, por una facultad perceptiva inteligente que lo proteja de los
peligros de la emocién ciega. La facultad de la inteligencia dirige el acto de refugio hacia la
materializacion de su impulso interno para la liberacion. La inteligencia distingue el objetivo de
las distracciones y evita que el aspirante se desvie de su buiisqueda del objetivo yendo en pos de
fines inutiles. Por esta razén, nos encontramos con que la formulacion del Entendimiento
Correcto del Noble Octuple Sendero se da en primer lugar. Para seguir el sendero, debemos ver
de donde nos guia, a donde nos lleva y los pasos que se deben dar para llegar de un punto a otro.

En su forma inicial, la facultad de la inteligencia implicada en tomar refugio comprende
la insatisfactoriedad bdsica de la existencia, lo que hace necesario depositar la confianza en un
refugio. El sufrimiento tiene que ser visto como una caracteristica generalizada que infecta
nuestra existencia desde su raiz, que no puede ser eliminada por paliativos superficiales sino s6lo
por un tratamiento exhaustivo. Tenemos que llegar a entender que las causas de nuestro
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descontento y malestar radican en nosotros mismos, en nuestro apego, deseo y delirios, y que
para liberarse del sufrimiento, debemos seguir un proceso que extinga sus causas.

La mente también tiene que comprender la confianza que otorgan los objetos de refugio.
La absoluta certeza en cuanto al poder emancipador de la enseflanza s6lo puede llegar
posteriormente, con la consecucion del sendero, pero ya desde el principio debe quedar
establecida una conviccidn inteligente de que los objetos de refugio son capaces de proporcionar
ayuda. Para ello, el Buddha ha de ser examinado mediantes el estudio de los hechos de su vida y
cardcter; su enseflanza, por la busqueda de contradicciones e irracionalidades; y en cuanto al
Sangha, ver si verdaderamente es digno de confianza y seguridad. Sélo si pasan estas pruebas,
pueden ser considerados apoyos con los que se puede contar para la consecucién de nuestro
objetivo fundamental.

La inteligencia entra en juego no s6lo con la decision inicial de tomar refugio, sino a lo
largo del proceso completo de la prictica. El desarrollo del entendimiento conlleva un
compromiso mds profundo en los refugios, y la profundizacién del refugio interno facilita el
desarrollo del entendimiento. El climax de este proceso de desarrollo reciproco es la realizacion
del sendero supramundano. Cuando el sendero emerge, que es tanto como penetrar en la verdad
de la ensefianza, el refugio se hace irreversible, pues se ha verificado por experiencia directa.

El ir por refugio es tambi€n un acto de la volicion. Resulta de una decision voluntaria
libre de coaccidn o presiones externas. Se trata de una eleccién que debe ser aparappaccaya, “no
impuesta por los demds”. Este acto libremente elegido produce una profunda reestructuracién de
la volicién. Mientras que, hasta ese momento, la voluntad podia dispersarse entre una multitud
de intereses y preocupaciones, cuando la toma de refugio gana presencia la voluntad se ordena
segun una forma unificada determinada por el nuevo compromiso. El ideal espiritual viene a
situarse en el centro de la vida interior, expulsando las preocupaciones menos importantes y
relegando las demds a una posicién subordinada a su propios criterios. De esta forma, el acto de
refugio trae a la mente una armonizacién de valores, que ahora ascienden y convergen en la
aspiracion fundamental de liberacion como proposito rector de toda actividad.

El acto de tomar refugio también efectda un giro radical en el movimiento de la voluntad.
Antes de que se tome refugio la voluntad tiende a moverse de forma centrifuga, tratando de
expandir los limites de su auto-identidad, del ego. Su objetivo es el de ganar cada vez mas
terreno para si mismo, para ampliar el rango de propiedad, control y dominacion. Cuando se
busca refugio en las ensefianzas del Buddha, se dispone el terreno para socavar y darle la vuelta a
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ese modelo. El Buddha ensefa que nuestro impulso de expansion del ego es la raiz de nuestra
esclavitud. Se trata de un modo de avidez, de apego y aferramiento, lo que lleva de cabeza a la
frustracién y la desesperacion. Cuando esta situacion es entendida, el peligro de la bisqueda
egocéntrica sale a la superficie y la voluntad se da la vuelta, moviéndose hacia la renuncia y el
desapego. Los objetos de apego se retiran gradualmente, el sentido del "yo" y "mio" se aparta de
los objetos a los que se ha adherido. La liberacién maxima se encuentra ahora, no en la extension
del ego hasta limites infinitos, sino en la abolicidn total de la ilusién del ego desde su base.

El tercer aspecto de ir por refugio es el emocional. Mientras que ir por refugio requiere
algo mds que fervor emocional, tampoco se puede llegar completamente a buen término sin la
fuerza inspiradora de las emociones. Las emociones que confluyen en el acto de refugio son
principalmente tres: confianza, reverencia y amor. La confianza (pasada) es una sensacion de
serena certidumbre en el poder protector de los objetos de refugio, basada en una comprensioén
clara de sus cualidades y funciones. La confianza da lugar a la reverencia (garava), un
sentimiento de devocién, dignidad y veneracién nacido de la creciente conciencia de la
naturaleza sublime y noble de la Triple Joya. Sin embargo, esta veneracién no permanece fria,
formal y distante. A medida que experimentamos el efecto transformador del Dhamma en nuestra
vida, la reverencia se despierta (pema). El amor anade el elemento de calidez y vitalidad a la vida
espiritual; enciende la llama de la devocion, lo que se expresa en actos de servicio hacia los
demds por los cuales intentamos extender la capacidad protectora y liberadora del triple refugio a
los demas.

V.- LA FUNCION DE IR POR REFUGIO

El ir por refugio es la puerta de entrada a la ensefianza del Buddha. En el contexto de las
ensefianzas, funciona como puerta de entrada a todas las practicas de la disciplina buddhista.
Para comprometerse en las précticas en su propio marco, tenemos que entrar por la puerta de la
toma de refugio, asi como para ir a un restaurante y disfrutar de una comida tenemos que entrar
por la puerta. Si nos limitamos a permanecer fuera del restaurante y leer el ment en la ventana,
podemos llegar lejos con un profundo conocimiento del ment, pero no con un apetito satisfecho.
Del mismo modo, con sélo estudiar y admirar las ensefianzas del Buddha, no entramos en su
practica. Incluso si hacemos abstraccion de ciertos elementos de la prictica para nuestro uso
personal sin antes tomar refugio, nuestros esfuerzos no pueden contar como préctica real de la
ensefianza del Buddha. Son sélo pricticas derivadas de las ensefianzas o practicas en armonia
con las mismas, pero en cuanto que no se conjugan con una actitud mental de toma de refugio en
la Triple Joya, no llegan a ser la practica de las ensefanzas del Buddha.
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Para poner de manifiesto la importancia de ir por refugio, podemos considerar el
contraste entre dos individuos. Uno observa meticulosamente los principios morales implicitos
en los cinco preceptos (parica-stla). No asume formalmente los preceptos en el contexto de la
practica ética buddhista, sino que, espontineamente, se atiene a las normas de conducta que
imponen a través de su propio sentido innato del bien y del mal; es decir, que los sigue como
parte de la moral natural. Podriamos suponer, ademas, que practica la meditacion varias horas al
dia, pero no lo hace en el marco del Dhamma, sino simplemente como un medio de disfrutar de
la paz de la mente, aqui y ahora. También podemos suponer que este personaje ha cumplido con
la ensefianza del Buddha, lo aprecia y respeta, pero no se siente lo suficientemente convencido
como para reconocer su verdad o verse impelido a ir por refugio.

Por otro lado, supongamos que hay otra persona cuyas circunstancias le impiden una
perfecta observancia de los preceptos y que no puede encontrar tiempo libre para la practica de la
meditacion. Sin embargo, a pesar de que carece de estos logros, desde lo mas profundo de su
corazén, con toda sinceridad, comprensiéon y dedicacién de propdsito, ha ido por refugio a la
Triple Joya. Al comparar estas dos personas, podemos preguntarnos qué actitud mental es la de
mayor valor espiritual a largo plazo -la de la persona que, sin ir por refugio, observa los
principios morales implicitos en los cinco preceptos y practica meditacion varias horas al dia, o
la de la otra persona, que no puede cumplir con estas practicas, pero sinceramente ha ido por
refugio al Buddha, el Dhamma y el Sangha. En los Suttas y Comentarios no se encuentra un
pronunciamiento claro con respecto a casos como éste, pero se dan indicaciones suficientes como
para apoyar una conjetura inteligente. Sobre esta base, dirfamos que la actitud mental de la
segunda persona, que ha ido por refugio con clara comprensién y sinceridad de corazoén, es de
mayor valor espiritual a largo plazo. La razon de tal juicio es como sigue.

Como resultado de sus préacticas morales y meditativas, el primer individuo gozard de paz
y felicidad en su vida presente, y acumulard un mérito que lo conducird a un renacimiento
favorable en el futuro. Sin embargo, cuando ese mérito madure, se agotard y gastara su fuerza sin
dar lugar a un ulterior desarrollo espiritual. Cuando el renacimiento afortunado resultante de ese
mérito llegue a su fin, serd seguido por un renacimiento en otro plano, como se determine por el
kamma almacenado, y la persona seguird girando en el ciclo de la existencia. Sus tareas virtuosas
no contribuyen directamente a la superacion de la ronda del samsara.

Por otro lado, la persona que ha ido sinceramente por refugio a la Triple Joya, aun sin ser
capaz de mayores prdcticas, sentd las bases para el progreso espiritual en vidas futuras
simplemente por su acto sincero de buscar refugio. Por supuesto, tiene que cosechar los
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resultados de su kamma y no puede escapar de ellos tomando refugio, pero, de todos modos, el
acto mental de ir por refugio, si es verdaderamente el centro de su vida interior, se convierte en
un kamma poderoso positivo en si mismo. Funcionard como un vinculo tendente a ponerlo en
relacién con la dispensacion del Buddha en vidas futuras, ayudando por tanto en sus
posibilidades de progreso. Y si no llega a alcanzar la liberacion en la dispensacién del Buddha
presente, muy probablemente, ese acto sincero le conducird a las dispensaciones de futuros
Buddhas hasta que, finalmente, alcance la meta. Dado que todo esto se produce a través de la
germinacion de ese acto mental de ir por refugio, podemos entender que la toma de refugio es
verdaderamente esencial.

La importancia de ir por refugio puede ser mejor evaluada mediante un simil textual que
compara la fe con una semilla. Puesto que la fe es la fuerza motivadora que hay detrds del acto
de refugio, la analogia puede transferirse al acto-refugio mismo. Hemos explicado anteriormente
que el acto mental de ir por refugio hace uso de tres facultades cardinales -entendimiento,
voluntad y emocién-. Estas tres facultades ya estdn presentes incluso en ese simple y basico acto
de buscar refugio, en forma de semillas con el potencial de convertirse en las flores y los frutos
de la vida espiritual buddhista. El entendimiento que lleva a un hombre a ir por refugio -la
comprension del peligro y el temor de la existencia samsdérica- es la semilla de la facultad de la
sabiduria que, finalmente, resulta en la penetracion directa de las Cuatro Nobles Verdades. El
elemento de volicién es la semilla del afdn de renuncia -la fuerza motriz que impulsa a un
hombre a renunciar a su avidez, placeres y apegos egoistas para salir en busca de la liberacién-.
Funciona también como semilla para la practica del esfuerzo correcto, el sexto factor del Noble
Octuple Sendero, por el cual nos esforzamos por abandonar los estados mentales insanos e
impuros y cultivar los estados sanos y puros. La devocion y reverencia por la Triple Joya se
convierten en la semilla para la germinacion de la "confianza inquebrantable" (aveccappasada),
la seguridad de un noble discipulo cuya confianza en el Buddha, el Dhamma y el Sangha nunca
puede ser sacudida por una fuerza externa. De esta manera, el simple acto de ir por refugio sirve
como semilla triple para el desarrollo de las facultades superiores de entendimiento correcto,
esfuerzo correcto y confianza inquebrantable. A partir de este ejemplo, podemos volver a
comprender que la toma de refugio es verdaderamente esencial.

VI.- LOS METODOS DE IR POR REFUGIO.

Los métodos de ir por refugio se dividen en dos tipos generales: el superior o
supramundano y el comun o mundano. El ir por refugio supramundano es el propio de una
persona superior, es decir, de un discipulo ariya que ha alcanzado el sendero supramundano que
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conduce irreversiblemente al nibbana. Cuando una persona tal va por refugio a la Triple Joya, su
ir por refugio es un refugio superior, inamovible e invencible. La persona ariya no puede nunca
mads, durante el resto de sus nacimientos futuros (que ascienden a un maximo de sélo siete), ir
por refugio a cualquier otro maestro que no sea el Buddha, o a cualquier doctrina que no sea el
Dhamma, o a cualquier otra comunidad espiritual que el Sangha. El Buddha dice que la
confianza que un discipulo asi deposita en la Triple Joya no puede ser sacudida por nadie en el
mundo, que estd firmemente fundamentado y es inamovible.

La forma comun de ir por los refugios es la manera en que las personas corrientes, la
vasta mayoria por debajo del plano ariya, van por refugio a la Triple Joya. Esta se puede
subdividir en dos tipos: el ir por refugio inicial y el ir por refugio recurrente.

El ir por refugio inicial es el acto formal de ir por refugio por primera vez. Cuando una
persona ha estudiado los principios basicos de la ensefianza del Buddha, llevado a cabo algunas
de sus pricticas y se ha convencido de su valor para su vida, esa persona puede querer
comprometerse con la ensefianza al hacer profesion externa de su conviccion. En sentido estricto,
tan pronto como surge en su mente un acto de conciencia que toma al Buddha, al Dharma y al
Sangha como su guia ideal, esa persona ha ido por refugio a la Triple Joya y se convertirse en un
discipulo buddhista laico (upasaka).

Sin embargo, dentro de la tradicién buddhista, se considera, generalmente, insuficiente,
en circunstancias normales, contentarse con ir por refugio mediante un acto interno de
dedicacion. Si uno ha llegado a la conviccion sincera de la verdad de la ensefianza del Buddha, y
desea seguirla, es preferible, siempre que sea posible, ajustarse a la forma prescrita de ir por
refugio segin la tradicién buddhista. La forma es recibir los tres refugios de un bhikkhu, un
monje buddhista que ha tomado la ordenacién completa y mantiene una buena posicién en la
Orden monéstica.

Después de que uno haya decidido ir por refugio, deberia buscar un monje cualificado —el
propio maestro espiritual u otro miembro respetado de la Orden-, hablar de sus intenciones con él
y hacer los preparativos necesarios para llevar a cabo la ceremonia. Cuando llega el dia, uno
deberia ir al monasterio o al templo llevando ofrendas tales como velas, incienso y flores para el
santuario y un pequefio regalo para el preceptor. Después de las ofrendas, y en presencia del
preceptor, uno deberia unir las palmas de las manos en sefial de saludo respetuoso (anjali),
inclinarse tres veces ante la imagen del Buddha y presentar respetos al Buddha, al Dhamma y al
Sangha, representados por las imagenes y simbolos en el santuario. Entonces, de rodillas frente a
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la capilla, uno deberia solicitarle al bhikkhu los tres refugios. El bhikkhu respondera: “Repite
después de mi” y entonces recitaré:

Buddham saranam gacchami.

Voy por refugio al Buddha.

Dhammam saranam gacchami.

Voy por refugio al Dhamma.

Sangham saranam gacchami.

Voy por refugio al Sangha.

Dutiyam pi buddham saranam gacchami.
Por segunda vez, voy por refugio al Buddha.
Dutiyam pi dhammam saranam gacchami.
Por segunda vez, voy por refugio al Dhamma.
Dutiyam pi sangham saranam gacchami.
Por segunda vez, voy por refugio al Sangha.
Tatiyam pi buddham saranam gacchami.
Por tercera vez, voy por refugio al Buddha.
Tatiyam pi dhammam saranam gacchami.
Por tercera vez, voy por refugio al Dhamma.
Tatiyam pi sangham saranam gacchami.

Por tercera vez, voy por refugio al Sangha.

El candidato deberia repetir cada linea después del bhikkhu. Al finalizar, el bhikkhu dira:
"Saranagamanam sampunnam", "el ir por refugio se ha realizado". Con esta ceremonia, una
persona se convierte formalmente en seguidor laico del Buddha y permanece como tal mientras
el ir por refugio permanezca intacto. Pero para hacer que el ir por refugio sea especialmente
fuerte y definitivo, el candidato puede confirmar su aceptacion del refugio, declarando al monje:
"Venerable Sefior, tenga a bien aceptarme como un discipulo laico que ha ido por refugio, a partir
de este dia y hasta el final de mi vida". Esta frase es afiadida para mostrar la resolucién de la
persona de abrazar los tres refugios como guia ideal para el resto de su vida. Tras la declaracién
de los refugios, normalmente el bhikkhu administraré los cinco preceptos, las observancias éticas
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de abstenerse de quitar la vida, robar, mala conducta sexual, falsedad y consumo de intoxicantes.
Estos serdn discutidos en articulos posteriores.

Al someterse a la ceremonia formal de la toma de refugio uno abraza abiertamente la enseianza
del Buddha y se convierte por primera vez en un seguidor autoproclamado del Maestro. Sin
embargo, ir por refugio no deberia ser un acontecimiento que ocurre solo una vez en la vida y
luego se deja desvanecer en segundo plano. Ir por refugio es un método para cultivar, una
practica de desarrollo interior que deberia emprenderse con regularidad, repetirse y renovarse
cada dia como parte de la rutina diaria. Asi como cuidamos de nuestro cuerpo al lavarlo cada
mafiana, también deberiamos cuidar cada dia de nuestra mente implantando en ella la semilla
fundamental para nuestro desarrollo a lo largo del sendero buddhista, es decir, el ir por refugio.
Preferiblemente, se deberia ir por refugio dos veces al dia, repitiendo tres veces cada refugio;
pero si una segunda recitacién es demasiado dificil de encajar, al menos deberia hacerse una
recitacion diaria, con tres repeticiones de cada refugio.

El compromiso diario de los refugios se realiza mejor en una estancia del santuario o ante
un altar familiar con una imagen del Buddha. La recitacion deberia ser precedida por la ofrenda
de velas, incienso y quizds flores. Después de hacer las ofrendas deberian hacerse tres saludos
ante la imagen del Buddha y luego permanecer arrodillado con las palmas de las manos juntas.
Antes de recitar la férmula de refugio puede ser util visualizar los tres objetos de refugio,
despertando la sensacién de que uno estd en su presencia.

Para representar al Buddha uno puede visualizar una imagen inspiradora o una estatua del
Maestro. El Dhamma puede representarse mediante la visualizacién, delante del Buddha, de tres
volimenes de escrituras para simbolizar el Tipitaka, las tres colecciones de escrituras buddhistas.
El Dhamma también puede ser representado por el dhammacakka, la "rueda del Dhamma", con
sus ocho radios que simbolizan el Noble Octuple Sendero convergiendo sobre el nibbana en el
centro; deberia ser brillante y hermosa, irradiando una luz dorada. Para representar al Sangha,
puede visualizarse a un lado u otro del Buddha a los dos principales discipulos, Sariputta y
Moggallana, o como alternativa, se puede visualizar un grupo de monjes alrededor del Buddha,
todos ellos devotos de la ensefianza, arahats que han vencido las impurezas y alcanzado la
emancipacion perfecta.

Generando profunda fe y confianza, mientras se retienen interiormente las imagenes
visualizadas, uno debe recitar tres veces la férmula de refugio con sentimiento y conviccion. Si
uno practica meditacion es especialmente importante recitar la férmula de refugio antes de
comenzar la préctica, esto le da la inspiracidn necesaria para sostener el esfuerzo a través de las
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dificultades que se pueden encontrar en el camino. Por esta razon, las personas que realizan
meditacién intensiva y se retiran en soledad prologan su préctica, no con el método habitual de
recitacidn, sino con una variante especial:

Aham attanam Buddhassa niyyatemi Dhammassa Sanghassa, "entrego mi persona al Buddha,
al Dhamma y al Sangha." Al entregar su persona y su vida a la Triple Joya, el meditador se
protege contra los obstaculos que puedan surgir para impedir su progreso y salvaguardarse a si
mismo contra el apego egoista en pos de los logros que pueda alcanzar. Sin embargo, esta
variante de la férmula de refugio no debe tomarse a la ligera, ya que sus consecuencias son muy
serias. Para los fines ordinarios es suficiente con utilizar la férmula estdndar para la recitacion
diaria.

VIL- LAS CORRUPCIONES Y LA VULNERACION DEL REFUGIO

Las corrupciones del refugio son los factores que hacen del ir por refugio algo impuro, no
sincero e ineficaz. Segin los Comentarios, hay tres factores que contaminan el ir por refugio -la
ignorancia, la duda y las creencias erréneas-. Si uno no entiende las razones para ir por refugio,
el significado de ir por refugio o las cualidades de los objetos de refugio, esta falta de
entendimiento es una forma de ignorancia que corrompe el hecho de ir por refugio. La duda
corrompe el refugio en la medida en que la persona superada por la duda no puede establecer
confianza firme en la Triple Joya. Su compromiso con el refugio estd manchado por la confusién
interna, la sospecha y la indecision. La contaminacion de las creencias erroneas significa un
entendimiento equivocado del acto de refugio o de los objetos de refugio. Una persona que
sostiene puntos de vista erréneos va por refugio con la idea de que el acto de refugio es garantia
suficiente de liberacion; o que cree que el Buddha es un dios con el poder para salvarle, o que el
Dhamma ensefa la existencia de un yo eterno, o que el Sangha funciona como un cuerpo de
intercesion con capacidad para mediar en su salvacion. Aunque el acto de refugio se haya
contaminado debido a estas corrupciones, siempre que una persona considere a la Triple Joya
como su fuente suprema de confianza, su ir por refugio estard intacto y seguird siendo un
seguidor buddhista. Pero aunque el refugio esté intacto, su actitud de tomar refugio es defectuosa
y debe ser purificada. Tal purificacién puede producirse si se encuentra con un maestro adecuado
para proporcionarle instruccion y ayudarle a superar su ignorancia, dudas y creencias erroneas.

La vulneracion del refugio significa la ruptura o violacién del compromiso con el triple
refugio. Se produce vulneracion del refugio cuando una persona que ha ido por refugio llega a
considerar a alguna parte contraria a los tres refugios como su guia ideal o de suprema confianza.
Si llega a considerar a otro maestro espiritual como superior al Buddha, o poseedor de una mayor

31



autoridad espiritual que la del Buddha, entonces su ir por refugio al Buddha estd roto. Si llega a
considerar a otra enseflanza religiosa como superior al Dhamma, o bien recurre a algun otro
sistema de practica como de sus medio para la liberacion, entonces su ir por refugio al Dhamma
estd roto. Si llega a considerar a alguna comunidad espiritual que no sea el Sangha ariya como
dotada de estado supramundano, o que ocupe un nivel espiritual mds alto que el Sangha ariya,
entonces su ir por refugio al Sangha esta roto. Para que el acto de refugio siga siendo vélido e
intacto, la Triple Joya debe ser reconocido como el remedio exclusivo para la liberacion
primordial: "Para mi no hay otro refugio, el Buddha, el Dhamma y el Sangha son mi refugio
supremo" >

Romper el compromiso con cualquiera de los tres objetos de refugio rompe el
compromiso con todos ellos, ya que la efectividad del acto de refugio exige el reconocimiento de
la interdependencia e indivisibilidad de los tres. Asi, al adoptar una actitud que confiera el
estatus de fuente de suprema confianza a cualquier cosa fuera de la Triple Joya, uno se aparta de
la ida por refugio y renuncia a la afirmacién para si de ser un discipulo del Buddha, el Dhamma y
el Sangha b Para convertir de nuevo en vdlido el hecho de ir por refugio, éste debe ser renovado,
preferiblemente confesando el propio fallo y, una vez més, llevando a cabo la ceremonia formal
de tomar refugio.

VIIL.- LOS SIMILES PARA LOS REFUGIOS.

En el método expositivo tradicional indio, la explicacion o el tratamiento de un tema no
se considera completo a menos que haya sido ilustrado con similes. Por lo tanto, concluimos esta
explicacion de ir por refugio con una mirada a algunos de los similes cldsicos para los objetos de
refugio. Aunque en los textos se dan muchos similes hermosos, por temor a ser prolijos, aqui nos

limitamos a cuatro.

El primer simil compara al Buddha con el sol, pues su aparicion en el mundo es como el
sol que se eleva sobre el horizonte. Su ensefianza del Dhamma verdadero es como la red de rayos
solares que se expanden sobre la tierra, disipando la oscuridad y el frio de la noche, dando calor

5 “Natthi me saranam afifiam Buddho (Dhammo, Samgho) me saranam varam” — estrofas tradicionales de
devocién buddhista.

6 Aunque la literatura tradicional siempre explica la ruptura del refugio como algo que ocurre a través de un cambio
de lealtad, pareceria que una completa pérdida de interés en la Triple Joya y el sentimiento de que la confianza en un
refugio no es necesaria, también se romperia el compromiso con la triple refugio.
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y luz a todos los seres. El Sangha es como el grupo de seres para los cuales la oscuridad de la
noche se ha disipado, que emprenden sus tareas disfrutando de la calidez y el brillo del sol.

El segundo simil compara al Buddha con la luna llena, la joya del cielo de la noche. Su
ensefianza del Dhamma es como la luna que derrama sus rayos de luz sobre el mundo,
refrescando el calor del dia. El Sangha es como las personas que salen en la noche para admirar y
disfrutar del esplendor refrescante de la luz de la luna.

En el tercer simil el Buddha es comparado a una gran nube de lluvia que se extiende
sobre el campo en un momento en que la tierra estd abrasado por los efectos del calor de un largo
verano. La ensefianza del Dhamma verdadero es como la caida de la lluvia, que inunda la tierra
proporciondndole agua a las plantas y la vegetacion. El Sangha es como las plantas -arboles,
arbustos, matas y hierbas - que crecen con fuerza y florecen alimentados por la lluvia caida de la
nube.

El cuarto simil compara al Buddha con una flor de loto, el parang6n de belleza y pureza.
Asi como un loto crece en un lago fangoso, pero se eleva por encima del agua y se muestra en
todo su esplendor sin ser manchada por el barro, el Buddha, habiendo crecido en el mundo,
vence al mundo y permanece alli sin contaminarse por sus impurezas. La ensefianza del Buddha
del Dhamma verdadero es como la dulce fragancia emitida por la flor de loto, que deleita a todos.
Y el Sangha es como las abejas que recolectan el polen en torno a la flor de loto y vuelvan de

vuelta a sus colmenas para transformarlo en miel.
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TOMAR LOS PRECEPTOS

Ir por refugio a las Tres Joyas -el Buddha, el Dhamma y el Sangha- es la puerta de
entrada a la ensefianza del Buddha. Para introducirnos en la ensefianza, tenemos que pasar por
esta puerta, pero una vez que hemos hecho el compromiso inicial tomando refugio, es necesario
ir mds alld y poner en practica la verdadera ensefianza. Y esto es asi pues la ensefianza del
Buddha no es un sistema de salvacién mediante la fe. Se trata, esencialmente, de un sendero que
conduce al Nibbana, el fin del sufrimiento. En primer lugar es necesario un cierto grado de fe
como incentivo para entrar en el sendero, pero el progreso hacia la meta depende principalmente
de nuestra propia energia e inteligencia para seguir el sendero a través de cada una de sus etapas
sucesivas. La ensefianza lleva la consecucion de la liberacion lejos de todos los recursos externos
y la coloca a nuestro alcance. Tenemos que alcanzar la meta por nosotros mismos, dentro de
nosotros mismos, trabajando sobre nosotros mismos con la guia de las instrucciones del Buddha.

El sendero de la liberacion que el Buddha sefiala es el triple entrenamiento en disciplina
moral (s7la), concentracion (samadhi) y sabiduria (pafifia). Cada una de estas tres divisiones del
sendero se elevan a partir de su predecesor —concentracion sobre disciplina moral y sabiduria
sobre concentracion-. Puede verse que la base de toda el sendero es el entrenamiento en la
disciplina moral. Debido a que este primer tramo del sendero juega un papel fundamental, es de
vital importancia para el practicante serio obtener una comprension clara de su significado
esencial y de la forma en que se ha de practicar. Para ayudar al desarrollo de tal comprension,
presentamos aqui una explicacion de la practica en sila o disciplina moral, poniendo una
atencion especial a su forma mads basica, que es la observancia de los cinco preceptos
(paricasila). El tema serd tratado bajo los siguientes titulos: (I) el significado esencial de s7la; (II)
los cinco preceptos explicados individualmente; (III) los ocho preceptos; (IV) los beneficios de
stla; (V) la entidad de sila; (VI) el incumplimiento de stla y (VIII) los similes para sila.

I. EL SIGNIFICADO ESENCIAL DE SILA

La palabra pali para la disciplina moral, s7la, tiene tres niveles de significado: (1) virtud
interior, es decir, dotaciéon de cualidades tales como bondad, alegria, sencillez, sinceridad,
paciencia, etc.; (2) acciones virtuosas del cuerpo y la palabra, que expresan al exterior esas
virtudes interiores, y (3) reglas de conducta que rigen las acciones del cuerpo y del discurso
disefiadas para ponerlas en consonancia con los ideales éticos. Estos tres niveles estan
estrechamente entrelazados y no siempre son distinguibles unos de otros en casos individuales.
Pero si los aislamos, sila como virtud interior puede ser considerada el objetivo del
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entrenamiento en disciplina moral; s7la como acciones prurificadas del cuerpo, la manifestacion
de ese objetivo; y stla como reglas de conducta, los medios sistemdticos de materializar el
objetivo. Asi, sila como virtud interior se establecerd poniendo nuestra acciones fisicas y
verbales en concordancia con los ideales éticos, y esto se hace siguiendo las reglas de conducta
destinadas a dar forma concreta a estos ideales.

Los textos buddhistas explican que sila tiene la caracteristica de armonizar nuestras
acciones de cuerpo y habla. Stla armoniza nuestras acciones poniéndolas en consonancia con
nuestros propios verdaderos intereses, con el bienestar de los demds y con las leyes universales.
Las acciones contrarias a s7la conducen a un estado de auto-discrepancia marcada por la culpa, la
ansiedad y el remordimiento. Pero la observancia de los principios de sila sana esta discrepancia,
volviendo a unir nuestras facultades internas en un estado equilibrado y centrado de la unidad.
Stla también nos pone en armonia con los demds hombres. Mientras que las acciones llevadas a
cabo a espaldas de los principios éticos llevan al establecimiento de relaciones marcadas por la
competitividad, la explotacion y la agresion, las acciones que buscan encarnar estos principios
promueven la concordia entre los hombres -la paz, la cooperacién y el respeto mutuo-. La
armonia lograda mediante el cumplimiento de sila no se detiene en el nivel social, sino que
conduce nuestras acciones a la armonia con una ley superior - la ley del kamma-, de la accién y
su fruto, que reina invisiblemente detrds del mundo entero de la existencia sensitiva.

La necesidad de interiorizar la virtud ética como fundamento para el camino del sendero
se traduce en un conjunto de preceptos establecidos como pautas para la buena conducta. El
conjunto mds bdsico de preceptos que se encuentran en la ensefianza del Buddha es el paiicasila,
los cinco preceptos, que consiste en las siguientes cinco reglas practicas:

(1) el principio de la prictica de abstenerse de quitar la vida;

(2) el principio de la practica de abstenerse de tomar lo que no es dado;
(3) el principio de la practica de abstenerse de tener mala conducta sexual;
(4) el principio de prictica de abstenerse de decir falsedades, y

(5) el principio de la practica de abstenerme de tomar sustancias embriagantes
fermentadas y destiladas que son la base para la negligencia.

Estos cinco preceptos son el minimo c6digo ético de cumplimiento para los laicos
budistas. Son dictados habitualmente por los monjes a los discipulos laicos en casi cada servicio
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o ceremonia, inmediatamente después de la entrega de los tres refugios. También son asumidos
de nuevo cada dia por los fervientes buddhistas laicos como parte de su recitacion diaria.

Los preceptos funcionan como el nicleo de la prictica de la disciplina moral. Su
objetivo es producir, a través de la prictica metddica, esa pureza interior de la voluntad y la
motivacién que se expresa como virtuosa conducta corporal y verbal. De ahi el término
equivalente para precepto, sikkhapada, que significa literalmente "factor de entrenamiento", es
decir, un factor de la préictica de la disciplina moral. Sin embargo, la formulacién de la virtud
ética en términos de reglas de conducta se encuentra con una oposicion que refleja una actitud
que se estd volviendo cada vez mds generalizada. Esta objecion, planteada por los generalistas
éticos, pone en duda la necesidad de presentar la ética en forma de reglas especificas. Se dice
que, simplemente, es suficiente con tener buenas intenciones y dejarnos guiar por nuestra
intuicion sobre lo que es correcto e incorrecto. Someterse a las reglas de conducta es, en el mejor
de los casos, superfluo, pero, en el peor, tendente a conducirnos a una concepcion represora de la
moral, a un sistema restrictivo y legalista de la ética.

La respuesta buddhista es que mientras que la virtud moral es cierto que no puede
equipararse rotundamente con cualquier conjunto de reglas, o con la conducta externa acorde con
las normas, las reglas siguen siendo de valor para ayudar al desarrollo de la virtud interior. S6lo
unos pocos muy excepcionales pueden alterar la sustancia de su vida por un mero acto de
voluntad. La inmensa mayoria de los hombres tienen que proceder mds lentamente, con la ayuda
de un conjunto de piedras que les sirvan para cruzar gradualmente las tempestuosas corrientes de
la codicia, el odio y la ignorancia. Si el proceso de auto-transformacion que es el corazon del
sendero buddhista comienza con la disciplina moral, entonces la manifestacion concreta de esta
disciplina estd en la linea de conducta representada por los cinco preceptos, que, como medios
oportunos para la auto-transformacion, requieren de nuestra adhesion. Los preceptos no son
mandamientos impuestos desde fuera, sino principios de practica que cada uno asume mediante
su propia iniciativa y esfuerzo para seguirlos con conciencia y comprension. Las formulas de los
preceptos no dicen: "Abstente de esto y aquello." Dicen: "me comprometo con el principio de
practica de abstenerse de quitar la vida", etc. El énfasis aqui, como en todo el sendero completo,
estd en la auto-responsabilidad.

Los preceptos engendran disposiciones virtuosas mediante un proceso que implica la
sustitucién de los opuestos. Las acciones prohibidas por los preceptos -matar, robar, adulterio,
etc.- estdn todas motivadas por factores mentales insanos denominados en terminologia
buddhista "impurezas" (kilesa). Al participar a sabiendas y voluntariamente en estas acciones,
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reforzamos los agarres de las impurezas sobre la mente hasta el punto de convertirse en nuestros
rasgos dominantes. Pero cuando empezamos a entrenarnos mediante la observacién de los
preceptos, ponemos freno a la corriente de factores mentales perjudiciales. Entonces tiene lugar
un proceso de "sustitucion de factores" por el cual las impurezas se sustituyen por estados sanos
que se arraigan cada vez mas profundamente a medida que avanzamos con la practica.

En este proceso de auto-transformacién, los preceptos deben su eficacia de otro
principio psicoldgico, la ley del desarrollo a través de la repeticion. A pesar de que, en un primer
momento, una practica suscite cierta resistencia desde el interior, si se repite una y otra vez con
comprension y determinacion, las cualidades que pone en juego pasan imperceptiblemente a la
composicion de la mente. Por regla general, comenzamos paralizados por las actitudes negativas,
cercados por las emociones torpes. Pero si vemos que estos estados conducen al sufrimiento y
que para liberarse del sufrimiento, debemos abandonarlos, entonces tendremos motivacion
suficiente como para empezar la practica disefiada para contrarrestarlos. Este entrenamiento se
inicia con la observancia externa de sila, después procede a interiorizar el autocontrol a través de
la meditaciéon y la sabiduria. Al principio, cumplir los preceptos puede requerir un esfuerzo
especial, pero poco a poco las cualidades virtuosas que encarnan reunirdn fuerzas hasta que
nuestras acciones fluyan de ellos tan natural y suavemente como el agua de un manantial.

Los cinco preceptos estdn formulados de acuerdo con el algoritmo ético de la utilizacién
de uno mismo como criterio para determinar la forma de actuar en relacién con los demds. En
pali, el principio se expresa en la frase attanam upamam katva, “considere a si mismo como
similar a otros y a otros como similares a uno mismo". El método de aplicacion consiste en un
simple intercambio imaginativo de uno mismo y los demds. Con el fin de decidir si seguir o no
una determinada linea de accién, nos tomamos como norma y consideramos qué seria placentero
y doloroso para nosotros mismos. Luego reflexionamos que los demds son bisicamente similares
a nosotros mismos, y asi, lo que es placentero y doloroso para nosotros, también lo es para ellos;
por lo que, al igual que no querriamos que los demds nos causasen dolor, nosotros tampoco
deberiamos causarle dolor a ellos. Como el Buddha explica:

En este asunto, el noble discipulo reflexiona: "Aqui estoy, encarifiado de mi vida, no
queriendo morir, afecto al placer y adverso al dolor. Supongamos que alguien me privara de mi
vida, no seria una cosa gozosa o agradable para mi. Si yo, a mi vez, fuera a privar de su vida a
uno encarifiado de su vida, que no quisiera morir, uno afecto al placer y adverso al dolor, no seria
una cosa gozosa o agradable para él. Pues ese estado que no es gozoso o agradable para mi, no
debe ser gozoso o agradable para otro: y un estado no querido y desagradable para mi, ;como
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podria yo imponérselo a otro?” Como resultado de tal reflexion, €l mismo se abstiene de quitarle
la vida a las criaturas, y anima a los demds a que se abstengan de ello, y habla en alabanza de
tales abstenciones. Samyutta Nikaya, 55, N°. 7

El Buddha usa este método deductivo para inferir los cuatro primeros preceptos. El
quinto precepto, la abstencion de tomar sustancias embriagantes, parece que solo trata de la
relacién de uno consigo mismo, de lo que pongo en mi propio cuerpo. Sin embargo, dado que la
violaciéon de este precepto puede llevar a la violaciéon de todos los demds preceptos y al
consecutivo dafio en los demds, sus implicaciones sociales son mas profundas de lo que es
evidente a primera vista y lo ponen al alcance de este mismo sistema de deduccion.

La ética budista, tal y como se formula en los cinco preceptos, a veces es acusada de ser
completamente negativa. Es criticada sobre la base de que se trata de una moral solamente de
evitacion, carente de ideales de accidn positiva. Contra esta critica, pueden darse varias lineas de
respuesta. En primer lugar hay que sefialar que los cinco preceptos, o incluso los cédigos mas
largos de los preceptos promulgados por el Buddha, no agotan la totalidad de la ética budista.
Los preceptos son sélo el c6digo mas rudimentario de la prictica moral, pero el Buddha también
propone otros codigos éticos que inculcan virtudes positivas definidas. El Sutta Mangala, por
ejemplo, elogia la reverencia, la humildad, la alegria, la gratitud, la paciencia, la generosidad,
etc. Otros discursos prescriben numerosos deberes familiares, sociales y politicos que establecen
el bienestar de la sociedad. Y detrds de todos estos deberes yacen las cuatro actitudes
denominadas "inconmensurables" —el amor benevolente, la compasion, la alegria altruista y la
ecuanimidad.

Pero volviendo a los cinco preceptos, hay que decir algunas palabras en defensa de su
formulacion negativa. Cada principio moral incluido en los preceptos contiene dos aspectos —un
aspecto negativo, que es una regla de abstinencia, y un aspecto positivo, que es una virtud para
ser cultivada-. Estos aspectos se llaman respectivamente, varitta (evitacion) y caritta (realizacién
positiva). Asi pues, el primer precepto es formulado como abstenerse de la destruccién de la
vida, que es en si mismo varitta, un principio de abstinencia. Pero en correspondencia con éste,
también encontramos en las descripciones de la practica de este precepto un caritta, una cualidad
positiva para ser desarrollada, concretamente la compasion. Asi, en los suttas, leemos: “El
discipulo, absteniéndose de quitar la vida, mora sin bastén o espada, consciente, lleno de
simpatia, deseoso de beneficiar a todos los seres vivientes”. De modo que, junto al aspecto
negativo de abstenerse de quitar la vida se halla el aspecto positivo de desarrollar compasion y
simpatia hacia todos los seres. De forma similar, la abstinencia de tomar lo que no ha sido dado
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se empareja con la honestidad y el contentamiento, la abstinencia de conducta sexual desviada se
corresponde con la fidelidad marital en el caso de los laicos y con el celibato en el de los monjes,
la abstinencia de falsedad en el habla se empareja con la veracidad en el hablar y la abstinencia
de tomar sustancias embriagantes se empareja con la vigilancia.

Sin embargo, a pesar de reconocer este doble aspecto, puede surgir otra duda: si hay dos
aspectos para cada principio moral, ;por qué se describen Unicamente como una abstinencia?
(Por qué no nos asumimos también reglas practicas que desarrollen virtudes positivas tales como
la compasion, la honestidad y otras?

La respuesta es doble. Primero, para desarrollar las virtudes positivas tenemos que
comenzar por abstenernos de las cualidades negativas que se oponen a las primeras. El
crecimiento de las virtudes positivas quedaria atrofiado o deformado mientras se permite que las
contaminaciones sigan imperando sin ser reconocidas. No podemos cultivar la compasién si al
mismo tiempo permitimos matar, o cultivar la honestidad mientras seguimos robando y
engafiando. Al principio, tenemos que abandonar lo perjudicial mediante el aspecto de evitacion.
S6lo cuando hayamos asegurado un fundamento en la evitacion de lo perjudicial podremos
esperar tener éxito en el cultivo de los factores de realizacion positiva. El proceso de purificacion
de la virtud puede compararse al crecimiento de un jardin de flores sobre una parcela de tierra sin
cultivar. No comenzamos plantando las semillas a la espera de una maravillosa produccion.
Tenemos que empezar con el insipido trabajo de quitar las malas hierbas y preparar los arriates.
Sélo después de que hayamos arrancado las malas hierbas y nutrido el suelo podremos plantar
las semillas con la confianza de que las flores creceran saludablemente.

Otra razon para que los preceptos sean formulados en términos de abstinencia es que el
desarrollo de virtudes positivas no puede ser prescrito mediante reglas. Las reglas de practica
pueden regir lo que tenemos que evitar y realizar en nuestras acciones externas, pero sélo los
ideales de aspiracion, y no las reglas, podran guiar lo que se desarrolla en nuestro interior. Asi
pues, no podemos tomar un principio de préctica de, por ejemplo, ser siempre amoroso hacia los
demads. Imponernos tal regla seria tanto como colocarnos en una doble atadura, pues las actitudes
internas no son tan simples ni ddciles como para que puedan ser determinadas por decreto. El
amor y la compasién son los frutos de nuestro trabajo interior, no del asentimiento a un precepto.
Lo que si podemos hacer es comprometernos con el precepto de abstenernos de destruir la vida y
de dafiar a otros seres. Después podemos tomar una determinacién, preferiblemente sin
demasiada ostentacion, de desarrollar la benevolencia y aplicarnos al cultivo mental disefiado

para nutrir su crecimiento.
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Hay algo mas que deberia afadirse en lo concerniente a la formulacion de los preceptos.
A pesar de su expresion negativa, incluso con dicha forma los preceptos son productores de
tremendos beneficios tanto para los demds como para uno mismo. El Buddha dice que alguien
que se abstenga de la destruccion de la vida otorga una seguridad inconmensurable a incontables
seres vivientes. El modo en que la sencilla observancia de un solo precepto conduce a tal
resultado no es obvio a simple vista, pero sugiere cierta reflexion. Ahora y por mi mismo, no
puedo en ninglin caso darle una seguridad inconmensurable a otros seres mediante ningtin
programa de accidén positiva. Incluso si protestase contra todas las matanzas del mundo, o
marchase contra la guerra continuamente sin detenerme, mediante tales acciones nunca podria
frenar el sacrificio de animales o asegurar el fin de la guerra. Pero cuando adopto para mi mismo
el precepto de abstenerme de destruir la vida, entonces, en base al precepto, no destruyo la vida
de ningun ser viviente intencionadamente. Asi, cualquier otro ser puede sentirse seguro en mi
presencia; todos los seres estdn seguros de que nunca recibirdn dafio de mi. Desde luego, incluso
en ese caso nunca podré asegurar que otros seres vivientes estardn completamente inmunes del
dafio y del sufrimiento, pero esto se esta fuera del alcance de cualquiera. Todo lo que queda bajo
mi poder y en la esfera de mi responsabilidad son las actitudes y acciones que emanan de mi
mismo hacia los demds. Y mientras estas se hallen limitadas por la regla prictica de abstenerse
de quitar la vida, ningln ser viviente necesitard sentirse amenazado en mi presencia, o temer
dafio o sufrimiento alguno proveniente de mi.

El mismo principio se aplica a los otros preceptos. Cuando me comprometo con el
precepto de abstenerme de tomar lo que no me ha sido dado, nadie tiene motivo para temer que
le robaré sus pertenencias; las pertenencias de los demds estdn seguras junto a mi. Cuando me
comprometo con el precepto de abstenerme de una mala conducta sexual, nadie tiene motivo
para temer que trataré de transgredirlo en la persona de su esposa. Cuando me comprometo con
el precepto de abstenerme de decir falsedades, entonces cualquiera que hable conmigo puede
tener la confianza de que escucharan la verdad; mi palabra puede ser considerada como honrada
y fiable incluso en asuntos de mdxima importancia. Y dado que me comprometo con el precepto
de abstenerme de tomar sustancias embriagantes, entonces uno puede estar seguro de que los
crimenes y transgresiones que resultan de la embriaguez nunca serdn cometidos por mi mismo.
De este modo, mediante la observancia de los cinco preceptos, doy una seguridad
inconmensurable a incontables seres, simplemente gracias a estas cinco silenciosas pero
poderosas determinaciones establecidas en mi mente.

I1. LOS CINCO PRECEPTOS
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1. EL PRIMER PRECEPTO: ABSTENERSE DE QUITAR LA VIDA

El primer precepto dice en Pali: Panatipata veramant sikkhapadam samadiyami; en
espafiol: “Asumo el principio de practica de abstenerse de quitar la vida”. Aqui, la palabra pana,
que significa “lo que respira”, denota cualquier ser viviente que tenga hdlito y consciencia.
Incluye a los animales e insectos asi como a los seres humanos, pero no incluye a las plantas
puesto que tienen vida, pero no hdlito o consciencia. Las palabras “ser viviente” son un término
convencional, una expresion de uso comun, que significa, en el sentido filoséfico estricto, la
facultad vital (jivitindriya). La palabra atipata significa, literalmente, segar la vida y, por tanto,
matar o destruir. Asi pues, el precepto obliga a la abstinencia (veramani) de quitar la vida.
Aunque la expresion del precepto prohibe la muerte de seres vivientes, en términos de su
proposito esencial también puede entenderse como la prohibicién de herir, mutilar y torturar
también.

Los Comentarios buddhistas en Pali definen formalmente el acto de quitar la vida asi:
“Quitar la vida es la volicion de matar que, expresada por las puertas del cuerpo o el discurso,
ocasiona una accion que resulta en el corte de la facultad vital en un ser vivo, cuando hay un ser
viviente presente y (el que perpetra el acto) lo percibe como un ser viviente”.”

El primer punto a destacar en esta definicion es el hecho de que quitar la vida se define
como una volicion (cetana). La volicion es el factor mental responsable de la accion (kamma);
tiene la funcién de suscitar el aparato mental completo con el propédsito de realizar un objetivo
particular, en este caso, el corte de la facultad vital de un ser viviente. La identificacién de la
transgresion con volicién implica que la responsabilidad udltima del acto de matar reside en la
mente, dado que la volicién que ocasiona el acto es un factor mental. El cuerpo y el discurso
funcionan meramente como puertas para dicha volicién, es decir, como canales a través de los
cuales la volicién de quitar la vida toma expresion. Matar estd clasificado como un acto corporal
dado que, generalmente, ocurre por medio del cuerpo, pero lo que realmente realiza el acto de
matar es la mente, que usa el cuerpo como instrumento para materializar su objetivo.

Un segundo punto importante es sefialar que no es necesario que el acto de matar ocurra
directamente con el cuerpo. La volicién de quitar la vida también puede expresarse por la puerta
del discurso. Esto significa que la orden de quitar la vida, dada a otros por medio de palabras,

7 Khuddakapatha Atthakatha (Khp. A.), p. 26.

41



escritos o gestos, también se considera un acto de matar. Uno que da tal orden se convierte en
responsable de la accién tan pronto como se alcance su intencion de arrebatar la vida a un ser.

Un acto completo de matar que constituya una total violacion del precepto implica cinco
factores: (1) un ser viviente; (2) la percepcion del ser viviente como tal; (3) el pensamiento o
voliciéon de matar; (4) el esfuerzo apropiado; (5) la muerte real del ser como resultado de la
accion. El segundo factor asegura que sélo se incurre en la responsabilidad de matar cuando el
perpetrador del acto es consciente de que el objeto de su accién es un ser viviente. Asi, si
pisamos un insecto que no vemos, el precepto no es violado porque no hay percepciéon o
consciencia de un ser viviente. El tercer factor asegura que el quitar la vida es intencional. Sin el
factor de voliciéon no hay transgresion, como cuando matamos una mosca mientras que en
realidad tratdbamos simplemente de apartarla con nuestra mano. El cuarto factor sostiene que la
accion debe dirigirse hacia el arrebatamiento de la vida; el quinto, que el ser muera como
resultado de esta accion. Si la facultad vital no es cortada, no se incurre en una violacién
completa del precepto, aunque al dafiar o lesionar a seres vivientes de cualquier modo su
propdsito esencial serd violado.

Pueden distinguirse diferentes tipos de quitar la vida segun su motivacion subyacente. Un
criterio para determinar la motivacion es la impureza mental principalmente responsable para la
accion. Los actos de matar pueden originarse a partir de tres raices perjudiciales: -avidez, odio y
engaflo-. Como causa inmediata concomitante con el acto de matar, el odio junto al engafo
funciona como raiz puesto que la fuerza que motiva el acto es el impulso de destruir la vida de la
criatura, que es una forma de odio. Sin embargo, cualquiera de las tres raices perjudiciales puede
servir como causa impulsora o soporte decisivo (upanissaya paccaya) para el acto, operando
sobre cierto periodo de tiempo. Aunque la avidez y el odio sean siempre mutuamente
excluyentes en un solo instante, las dos pueden trabajar juntas en diferentes momentos durante
un periodo largo para ocasionar el arrebatamiento de la vida. El matar motivado primordialmente
por la avidez se contempla en casos tales como matar con el objetivo de obtener beneficios
materiales o un estatus elevado para uno mismo, de eliminar amenazas al propio bienestar y
seguridad, o para obtener disfrute como en la caza y pesca deportivas. Matar motivado por el
odio es evidente en casos de asesinato atroz donde el motivo es una intensa aversion, crueldad o
celos. Y matar motivado por el engafio puede reconocerse en el caso de aquellos que realizan
sacrificios de animales con la creencia de que son espiritualmente benefisiosos, o en quienes
matan a seguidores de otras religiones con la idea de que es un deber religioso.
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Los actos de quitar la vida se diferencian segun el grado de gravedad moral. No todos los
casos se reprueban por igual. Todos ellos son perjudiciales y suponen una ruptura del precepto,
pero los textos buddhistas hacen una distincion en la carga moral vinculada a las diferentes clases
de matar.

La primera distincién se da entre matar seres con cualidades morales (guna) y matar seres
sin cualidades morales. A todos los efectos, los primeros son seres humanos y los segundos
animales, y de ahi se deduce que matar a un ser humano es un asunto mas grave desde el punto
de vista ético que matar a un animal. A continuacidn, en el seno de cada categoria se hacen
ulteriores distinciones. En el caso de los animales el grado de gravedad moral es proporcional al
tipo de animal, p. ej., matar a un animal de gran tamafio es mds censurable que matar a uno
pequeiio. Otros factores relevantes a la hora de determinar la carga ética son si el animal tiene
propietario o no, si es doméstico o salvaje, o si tiene un temperamento pacifico o agresivo. La
gravedad moral seria mayor en las tres primeras alternativas y menor en las tres tltimas. En
cuanto a la muerte de seres humanos, el grado de responsabilidad ética dependerd de las
cualidades personales de la victima, p. ej., matar a una persona de un nivel espiritual superior o a
un benefactor personal serd mds censurable que matar a una persona menos desarrollada o sin
relacion personal. Los tres casos de muerte seleccionados como los mds negativos son
matricidio, parricidio y el asesinato de un arahat, un santo completamente purificado.

Otro factor determinante del peso moral es la motivacion del acto. Esto lleva a la
distincion entre asesinato premeditado y muerte por impulso. El primero es un asesinato a sangre
fria, concebido y planeado de antemano, conducido ya sea por una intensa avidez o un gran odio.
El segundo es matar sin planearlo de antemano, como cuando una persona mata a otra en un
arranque de ira o en defensa propia. En general, el asesinato premeditado es considerado como
una transgresion mds grave que la muerte impulsiva, y la motivacién del odio es mds censurable
que la motivacion de avidez. La presencia de crueldad y la obtencién de placer sadico por el acto
incrementa aun mas su carga ética.

Otros factores determinantes de gravedad moral son la fuerza de las impurezas mentales
que acompafian al acto y la cantidad de esfuerzo implicado en su perpetracion, pero limitaciones
de espacio nos impiden un tratamiento completo de su papel.
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2. EL SEGUNDO PRECEPTO: ABSTENERSE DE COGER LO QUE NO HA SIDO DADO

El segundo precepto dice: Adinnadana veramant sikkhapadam samadiyami, “Asumo el
principio de préctica de abstenerse de coger lo que no es dado”. La palabra adinna, que significa
literalmente “lo que no es dado”, indica las pertenencias de otra persona sobre las que
irreprensiblemente ejerce propiedad legal (adandaraho anupavajjo) Asi, no se comete ninguna
ofensa si el articulo tomado no tiene propietario, por ejemplo, si se recogen troncos para hacer
fuego o piedras para construir un muro. Ademas, la otra persona ha de tener posesion del articulo
tomado legal e irreprensiblemente, es decir, ha de tener el derecho legal sobre el articulo y
también ser irreprochable en su uso. Esta dltima frase se aplica en los casos en que una persona
obtiene la posesion legal de un articulo pero lo hace de un modo inadecuado o lo utiliza para
propdsitos no éticos. En tales casos, podria haber un fundamento legitimo para privarle de dicho
objeto, al igual que cuando la ley exige a quien comete un delito menor el pago de una multa o
priva a una persona de ciertas armas obtenidas legalmente porque las ha utilizado para propodsitos
destructivos.

El acto de coger lo que no es dado se define formalmente asi: “Coger lo que no es dado es
la volicién con intencién furtiva que suscita la actividad de apropiacion de un articulo
perteneciente legal e irreprochablemente a otro, en uno que lo percibe como perteneciente a
otro”.8 Como en el caso del primer precepto, la transgresion aqui consiste en dltima instancia en
una volicion. Esta volicion puede cometer el acto de robo originando una accién a través del
cuerpo o del discurso; asi pues, se incurre en transgresion ya sea por coger algo directamente uno
mismo, o indirectamente por otro, ordenando a otra persona que se apropie del articulo deseado.
El propésito fundamental del precepto es proteger la propiedad de los individuos frente a la
confiscacién injustificada de los demds. Su efecto ético es estimular la honestidad y el recto
modo de vida.

Segtin los Comentarios, para que se cometa la ruptura completa del precepto han de estar
presentes cinco factores: (1) un articulo perteneciente a otro legal e irreprochablemente; (2) la
percepcion de éste como perteneciente a otro; (3) el pensamiento o intencién de robar; (4) la
actividad de coger el articulo; y (5) la apropiacion real del articulo. En razon del segundo factor
no hay violacién al coger el articulo de otro si errbneamente lo percibimos como propio, como
en el caso de confusion de abrigos idénticos, paraguas, etc. El tercer factor suministra de nuevo
una salvaguarda frente a la apropiacién accidental, mientras que el quinto afirma que para caer en
la transgresiéon propiamente dicha la accion debe privar al propietario de su articulo. No es

8 Khp. A., p. 26.
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necesario que aquel sea consciente de que le falta su posesion, solo que ésta sea apartada de la
esfera de su control incluso por un momento.

Coger lo que no ha sido dado puede dividirse en muchos diferentes tipos de violacion.
Uno es hurtar, es decir, coger lo que no es dado en secreto, sin el conocimiento del propietario,
como el robo en una casa, en un banco a medianoche, carterismo, etc. Otro tipo es atracar, coger
lo que no es dado mediante la fuerza, ya sea arrebatando las pertenencias de alguien u
obligandole a entregarlas mediante amenazas. Un tercer tipo es el fraude, hacer declaraciones
falsas o mentir con la intencion de obtener las posesiones de otro. Y otro es estafar, utilizar
medios engafiosos para privar a alguien de un articulo u obtener su dinero, como cuando los
tenderos utilizan pesos y medidas trucados o cuando se producen billetes falsos.

La violacion de este precepto no requiere de un delito importante para realizarla. El
precepto es sutil y ofrece miultiples oportunidades para su ruptura, algunas de ellas
aparentemente leves. Por ejemplo, se incurrird en la transgresion cuando los empleados cojan
bienes pertenecientes a otros empleados; echarse al bolsillo pequefios objetos sobre los que no se
tiene derecho con el pensamiento de que la compafia no los echard en falta; cuando se utilice el
teléfono de otro para hacer una llamada de larga distancia sin su consentimiento y dejando que
pague la factura; al introducir articulos en un pais sin declararlos en la aduana para evitar el pago
de impuestos; al malgastar tiempo en el trabajo para el que se le paga aparentando que ha
trabajado con diligencia; al hacer que los empleados trabajen sin darles una compensacion
adecuada, etc.

A causa de sus raices subyacentes, el acto de coger lo que no ha sido dado puede surgir de
la avidez o del odio, estando ambos ligados al engafio. Robar movido por la avidez es el caso
mads obvio, pero la ofensa también puede ser impulsada por el odio. El odio funciona como
motivo para el robo cuando una persona priva a otra de un articulo no tanto porque lo desee para
si misma, sino porque siente resentimiento por la posesién del otro y desea hacerle sufrir
mediante su pérdida.

El grado de falta vinculado a los actos de robo estd determinado por dos factores
principales: el valor del articulo hurtado y las cualidades morales del propietario. Al robar un
articulo muy valioso el grado de falta es obviamente mayor que al sustraer un articulo de poco
valor. Pero cuando el valor del objeto sea el mismo la reprobacion de la accidn variard segun sea
el individuo contra quien se haya cometido la ofensa. Tal y como determina este factor, robar a
una persona de elevada virtud o a un benefactor personal es una transgresion mds grave que
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robar a una persona de menores cualidades o a una persona sin vinculacion alguna. De hecho,
este factor puede ser incluso mds importante que el valor monetario del objeto. Asi, si alguien
hurta un cuenco de limosnas a un monje meditabundo, que necesita el cuenco para depositar su
comida, la carga ética del acto serd més grave que timar a un estafador varios miles de euros,
debido al caracter de la persona afectada por el acto. La motivacion detrds de la accion y la
fuerza de las impurezas mentales son también factores determinantes respecto al grado de
gravedad ética, considerdndose el odio més reprobable que la avidez.

3. EL TERCER PRECEPTO: ABSTINENCIA DE MALA CONDUCTA RESPECTO A LOS
PLACERES SENSUALES

Este tercer precepto dice: Kamesu micchacara veramant sikkhapadam samadiyami,
“Asumo el principio de practica de abstenerse de mala conducta respecto a los placeres
sensuales”. La palabra kama tiene el significado general de placer sensual o deseo sensual, pero
los Comentarios lo explican como relaciones sexuales (methunasamacara), una interpretacion
apoyada por los suttas. Micchacara significa malos modos de conducta. Asi, el precepto
prescribe la abstinencia de relaciones sexuales indecorosas o ilicitas.

La mala conducta en referencia a los placeres sensuales se define formalmente como “la
volicién con intencion sexual que, ocurriendo por la puerta del cuerpo, causa transgresion con
una pareja ilicita”.? La pregunta primordial que se extrae de esta definicién es: ;ja quién se
califica de pareja ilicita? Para los hombres, el texto enumera veinte tipos de mujeres que son
parejas ilicitas. Pueden agruparse en tres categorias: (1) una mujer bajo protecciéon de mayores u
otras autoridades encargadas de su cuidado, por ejemplo, una muchacha bajo tutela de sus
padres, un hermano u hermana mayor, otros parientes, o toda la familia; (2) una mujer prohibida
por convencion, esto es, parientes cercanos prohibidos por tradicion familiar, monjas u otras
mujeres que han hecho el voto de celibato como disciplina espiritual, y aquellas prohibidas como
compaiieras bajo la ley del pais; y (3) una mujer que esté casada o comprometida con otro
hombre, aunque el vinculo con el otro hombre sélo sea por acuerdo temporal. En el caso de las
mujeres, para aquellas que estén casadas, cualquier hombre que no sea su esposo es una pareja
ilicita. Para todas las mujeres, un hombre vetado por tradicion o bajo reglas religiosas esta
prohibido como pareja. Tanto para hombres como para mujeres, cualquier unién violenta,
forzada o coercitiva, ya sea mediante coaccidén o presion psicoldgica, puede contemplarse como
una transgresion del precepto atn en el caso de que la pareja no sea ilicita. Pero un hombre o
mujer que haya enviudado o se haya divorciado puede casarse de nuevo segun su eleccion.

9 Majjhimanikaya Atthakatha, Vol. 1, p. 202 (edicién birmana).
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Los textos mencionan cuatro factores que deben estar presentes para que se incurra en la
ruptura del precepto: (1) una pareja ilicita, tal y como se ha definido mds arriba; (2) el
pensamiento o voliciéon de realizar la unién sexual con tal persona; (3) el acto de realizar la
union; (4) la aceptacion de la union. Este ultimo factor se afiade con el proposito de excluir del
quebrantamiento del precepto a quienes sean forzados contra su voluntad a mantener relaciones
sexuales indebidas.

El grado de gravedad ética implicado en la ofensa viene determinado por la fuerza de la
lascivia que motiva la accién y las cualidades de la persona contra la que se comete la
transgresion. Si la transgresion implica alguien de elevadas cualidades espirituales, la lascivia es
intensa y se utiliza la fuerza, la carga serd mayor que si la pareja cuenta con cualidades menos
desarrolladas, la lascivia es débil y no se emplea la fuerza. Las transgresiones mds graves son el
incesto y la violacion de un arahat (o arahati). La raiz subyacente es siempre la avidez
acompanada del engaiio.

4. EL CUARTO PRECEPTO: ABSTINENCIA DE FALSEDAD EN EL DISCURSO

El cuarto precepto dice: Musavada veramant sikkhapadam samadiyami, “Asumo el
principio de préctica de abstenerse de falso discurso”. El falso discurso se define como “la
volicién incorrecta con intencién de engafiar que, ocurriendo por la puerta del cuerpo o del
discurso, suscita el esfuerzo corporal o verbal de engafiar a otro”.!0 La transgresiéon ha de
comprenderse como intencional. El precepto no es violado simplemente por hablar lo que es
falso, sino por hablar lo que es falso con la intencidon de presentarlo como verdadero, de este
modo, equivale a mentir o al discurso engafioso. Se dice que la volicion surge con la accién
corporal o verbal. El uso del discurso para engafiar es obvio, pero el cuerpo también puede ser
utilizado como instrumento de comunicacién —mediante escritura, sefiales manuales o gestos- y
asi puede usarse para engafar a otros.

Cuatro son los factores que se incluyen en el falso discurso: (1) un falso estado de cosas;
(2) la intencion de engaiiar a otro; (3) el esfuerzo para expresarlo, ya sea verbal o corporalmente;
y (4) la transmisién de una impresion falsa al otro. Dado que se requiere intencidn, si uno habla
falsamente sin intencion de engafiar a otro, como cuando se habla de algo falso con la creencia
de que es verdadero, no hay ruptura del precepto. Sin embargo, no es necesario que haya un

10 Khp. A., p. 26.
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engaflo real para romper el precepto. Basta con que se comunique al otro una falsa impresion.
Incluso si el otro no cree la declaracion falsa, si uno expresa algo falso y el otro comprende lo
que se le dice, se ha cometido la transgresion de hablar falsamente. La motivacion para el falso
discurso puede ser cualquiera de las tres raices perjudiciales. Estas producen tres clases
principales de falsedad: (1) falso discurso motivado por la avidez, con el propdsito de
incrementar las propias ganancias, promover el propio estatus o el de seres queridos; (2) falso
discurso motivado por el odio, con la intencién de destruir el bienestar de otros o producirles
dafio y sufrimiento; (3) falso discurso de gravedad menor, motivado principalmente por el
engafio en asociacion con grados menos nocivos de avidez u odio, sin que produzca especiales
beneficios ni a uno mismo ni a otros. Algunos ejemplos serian mentir a modo de broma, exagerar
un relato para hacerlo mas interesante, adular para agradar a otros, etc.

Los principales determinantes de la gravedad de la transgresion son el destinatario de la
mentira, el objeto de la mentira y la motivacion de la mentira. El destinatario es la persona a
quien se dice la mentira. La carga ética del acto serd proporcional al caricter de tal persona,
vinculdndose la mayor reprobacion a las falsedades habladas a los benefactores de uno o a
personas espiritualmente desarrolladas. Igualmente, la peso moral variard segin sea el objeto de
la mentira, el efecto de la persona que miente serd proporcional a sus cualidades espirituales y a
su relacidn consigo mismo del mismo modo que con el destinatario. Y tercero, la gravedad de la
mentira dependerd de su motivacién, siendo uno de los casos mds graves el intento malicioso
concebido para destruir el bienestar de otros. Los peores casos de falso discurso son mentir de un
modo que difame al Buddha o a un Arahat, y hacer afirmaciones falsas de haber alcanzado una
realizacién espiritual superior con la intencién de aumentar los propios beneficios y estatus. En el
caso de un bhikkhu esta ofensa puede llevar a la expulsion del Sangha.

5. EL QUINTO PRECEPTO: ABSTINENCIA DE BEBIDAS Y DROGAS EMBRIAGANTES.

El quinto precepto dice: Suramerayamajjapamadatthana veramani sikkhapadam
samadiyami, “Asumo el principio de practica de absternerse de (tomar) intoxicantes fermentados
y destilados que son la base de la negligencia”. La palabra meraya significa licores fermentados;
sura son los licores que han sido destilados para incrementar su fuerza y sabor. La palabra majja
que significa “que intoxica” (o intoxicante), puede relacionarse con el resto del pasaje, bien
adjetivada por surameraya, bien afiadiéndose a ellas. En el primer caso, la frase completa
significa “licores fermentados y destilados que son intoxicantes” y en el segundo caso “licores
fermentados y destilados y otros intoxicantes”. Si esta segunda lectura es la aceptada, el precepto
incluirfa explicitamente las drogas intoxicantes no consumidas para uso medicinal, tales como
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opiaceos, hachis y alucinégenos. Pero incluso aceptando la primer lectura, el precepto proscribe
implicitamente tales drogas debido a su propdsito rector, que es evitar la negligencia causada por

el consumo de sustancias embriagantes.

El consumo de sustancias embriagantes se define como la volicién que lleva al acto
corporal de ingerir embriagantes destilados o fermentados.!! Solo puede ser cometido por la
propia persona (no por orden de otros) y s6lo ocurre por la puerta del cuerpo. Para que el
precepto sea violado se requieren cuatro factores: (1) una sustancia embriagante; (2) la intencién
de tomarla; (3) la actividad de ingerirla; (4) la ingestion real de la sustancia. El factor motivador
de la violacién es la avidez unida al engafio. No se comete la ruptura del precepto cuando se
toman medicinas que contienen alcohol o drogas por razones médicas. Tampoco hay violacién
del precepto al ingerir comida que contenga cantidades insignificantes de alcohol afiadido como
condimento.

El quinto precepto difiere de los cuatro precedentes en que éstos implican una relacion
directa entre un individuo y otros seres relacionados, mientras que este precepto se refiere
ostensiblemente a la relacién de una persona consigo misma, es decir, con su cuerpo y mente.
Asi, mientras que los primeros cuatro preceptos pertenecen claramente a la esfera moral, ahora
puede surgir una pregunta en torno a si este precepto es realmente de cardcter ético o meramente
higiénico. La respuesta es que es ético, debido a que lo que una persona hace a su propio cuerpo
y mente puede tener un efecto decisivo sobre sus relaciones con otras personas. Consumir
sustancias embriagantes puede influir en el modo en que un individuo interactia con otros,
conduciéndolo a la violacion de los cinco preceptos. Bajo la influencia de sustancias
embriagantes un ser, que bajo otras circunstancias podria permanecer moderado, puede perder el
control, volverse negligente e involucrarse en matar, robar, cometer adulterio y mentir. La
abstinencia de sustancias embriagantes se prescribe en base a que es esencial para la auto-
proteccién del individuo y para el establecimiento del bienestar de la familia y la sociedad. Asi,
el precepto previene las desgracias resultantes del consumo de drogas: ruina material, rifias y
crimenes, enfermedades fisicas, pérdida de reputacion, conducta desvergonzada, indolencia y
locura.

Debera subrayarse que el precepto no prohibe tnicamente la embriaguez sino el uso
mismo de sustancias embriagantes o drogas. Si bien las indulgencias ocasionales pueden no ser
inmediatamente dafiinas en casos aislados, las propiedades tentadoras y adictivas de estas
sustancias son bien conocidas. La salvaguarda mds poderosa contra su sefiuelo es evitarlas por
completo.

11 Khp. A., p. 26.
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III. LOS OCHO PRECEPTOS

Mas alla de los cinco preceptos, el Buddhismo ofrece un cddigo superior de disciplina
moral para los laicos que consiste en ocho preceptos (atthasila). Este codigo de ocho preceptos
no es completamente diferente en contenido del quintuple cédigo, sino que incluye los cinco
preceptos con una revision significativa. La revision se hace en el tercer precepto, donde
abstenerse de mala conducta sexual se cambia por el celibato.

El tercer precepto del grupo de ocho dice: Abrahmacariya veramant sikkhapadam
samadiyami "Asumo el principio de préctica de abstenerse de no guardar celibato." A estos cinco
basicos, se afiaden tres preceptos mas:

6) Vikalabhojana veramant sikkhapadam samadiyami, "Asumo el principio de préactica
de abstenerse de comer mas alld del tiempo limite”, es decir, desde el mediodia hasta el siguiente

amanecer.

7) Nacca-gita-vadita-visikadassana-mala-gandha-vilepana-dharanamandana-vibhiisa-
natthana veramant sikkhapadam samadiyami, "Asumo el principio de préctica de abstenerse de
bailar, cantar, musica instrumental, espectidculos inadecuados, y de llevar guirnaldas, usar

esencias y embellecer el cuerpo con cosméticos."

8) Uccasayana-mahasayana veramant sikkhapadam samadiyami, "Asumo el principio
de préctica de abstenerse de camas y asientos altos y lujosos."

Hay dos formas de observar estos preceptos -permanentemente y temporalmente-. La
observancia permanente, la menos comun de las dos, es asumida generalmente por las personas
mayores, que habiendo completado sus deberes familiares, desean profundizar su desarrollo
espiritual consagrando los siguientes afios de su vida a intensificar la practica espiritual. Adn asi,
esto no esté tan extendido. La observancia temporal es normalmente asumida bien por laicos en
los dias de Uposatha o bien en ocasiones de un retiro de meditacion. Los dias de Uposatha son
los dias de luna nueva y luna llena del mes lunar, que se reservan para especial observancia
religiosa, costumbre absorbida por el Buddhismo y que proviene de una antigua costumbre india
que se remonta incluso al periodo pre-buddhista de la historia de la India. En estos dias, los
laicos de paises buddhistas toman con frecuencia los ocho preceptos, especialmente cuando
pasan el Uposatha en un templo o un monasterio. En estas ocasiones, la observancia de los
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preceptos dura un dia y una noche. En segundo lugar, con ocasion de un retiro, los laicos toman
los ocho preceptos por la duracién completa de su retiro, que podria durar desde varios dias hasta
varios meses.

La formulacién de dos cédigos éticos distintos proviene de dos propdsitos bdsicos de la
disciplina moral buddhista. Uno es el propdsito ético fundamental de poner freno a las acciones
inmorales, acciones que son perjudiciales a otros sea directa o indirectamente. Este propdsito cae
en el campo del cédigo de los cinco preceptos, que se ocupa de restringir las acciones que causan
dolor y sufrimiento a los demds. Al ordenar la abstinencia de estas acciones perjudiciales, los
cinco preceptos también protegen al individuo de sus repercusiones indeseables sobre si mismo -
unas visibles inmediatamente en la vida presente, otras llegando a manifestarse sélo en vidas
futuras, cuando el kamma que generan dé su fruto.

El otro propdsito de la practica buddhista en disciplina moral no es tanto ético como
espiritual. Es para proporcionar un sistema de auto-disciplina que pueda actuar como base para
alcanzar estados més altos de realizacion mediante la prictica de la meditacion. Sirviendo a este
proposito, el cédigo funciona como una forma de ascesis, un modo de conducta que entrafa la
auto-negacion y la renuncia como esenciales para ascender a niveles mds altos de conciencia.
Esta ascension, que culmina con el nibbana o liberacion total del sufrimiento, depende de la
atenuacion y la erradicacion total de la avidez, que con sus multiples ramificaciones del deseo, es
la fuerza primaria que nos ata a la esclavitud. Para reducir y derrotar la avidez es necesario
regular no solamente los tipos nocivos de transgresiones morales, sino también los modos de
conducta que, no siendo perjudiciales para los demads, si dan rienda suelta a la avidez que nos
mantiene en sujecion.

El coédigo buddhista de disciplina expuesto en los ocho preceptos representa la
transicion desde el primer nivel de disciplina moral hacia el segundo; es decir, de sila como
compromiso puramente moral a stla como forma de préctica ascética personal dirigida hacia el
progreso a lo largo del sendero de la liberacién. Los cinco preceptos también cumplen esta
funcion hasta cierto punto, pero lo hacen solamente de forma limitada, no tan completa como los
ocho preceptos. Con los ocho preceptos, el codigo ético da un giro pronunciado hacia el control
de los deseos que no son socialmente perjudiciales e inmorales.

Esta ampliacion del entrenamiento hace hincapié en los deseos que se centran en el
cuerpo fisico y asuntos relacionados. El cambio del tercer precepto hacia la abstinencia pone
freno al impulso sexual, considerado en si mismo no como un mal moral, sino como una
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poderosa expresion del deseo que tiene que ser mantenido en jaque para avanzar a los niveles
superiores de la meditacién. Los tres nuevos preceptos regulan el asunto de la comida, el
entretenimiento, el auto-embellecimiento y el confort. Su observancia nutre el crecimiento de las
cualidades esenciales de la vida espiritual mds profunda —el contentamiento, la escasez de
deseos, la modestia, la austeridad y la renuncia. A medida que estas cualidades maduran, las
impurezas se debilitan, ayudando al esfuerzo por conseguir logros en serenidad y en
introspeccion.

IV. LOS BENEFICIOS DE SILA

Los beneficios que s7la trae a la persona que la asume se pueden dividir en tres clases:
(1) los beneficios relativos a la vida presente, (2) los beneficios de la vida futura, y (3) el
beneficio del bien ultimo. Vamos a tratarlos por separado.

1. BENEFICIOS RELATIVOS A LA VIDA PRESENTE

En el nivel mas elemental, la observancia de los cinco preceptos le protege a uno de
entrar en conflicto con la ley, lo que garantiza la inmunidad de la pena temporal por lo menos en
lo que respecta a las medidas cubiertas por los preceptos. Matar, robar, cometer adulterio, dar
falso testimonio y tener un comportamiento irresponsable provocado por borracheras son delitos
punibles por la ley; el que se asume los cinco preceptos evita las sanciones consecuentes con
estas acciones al abstenerse de cometer las acciones que ellos conllevan.

Mediante la observancia de los preceptos se acumulan otros beneficios temporales.
Seguir los preceptos ayuda a establecer una buena reputacion entre los sabios y virtuosos. En un
plano mas interior, conduce a clarificar la conciencia. Las violaciones repetidas de los
principios basicos de la ética, incluso si se escapan a la deteccidn, tienden a crear una conciencia
perturbada -el dolor de la culpa, inquietud y remordimiento-. Sin embargo, mantener los
preceptos da como resultado la liberacién de remordimientos, una tranquilidad de conciencia que
puede convertirse en el "gozo de la intachabilidad —inocencia-" (anavajjasukha) cuando
revisamos nuestras acciones y nos damos cuenta de que son sanas y buenas. Esta claridad de
conciencia fomenta otro beneficio —la posibilidad de morir en paz, sin miedo o confusién-. En el
momento de la muerte, las diversas acciones que hemos llevado a cabo con regularidad en el
transcurso de la vida emergen a la superficie de la mente, proyectando sus imagenes como sobre
una pantalla. Si las acciones malsanas prevalecieran, su peso predominard y causard miedo en la
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proximidad de la muerte, lo que lleva a un final confuso y doloroso. Pero si las acciones
saludables hubieran sido frecuentes en el transcurso de la vida, ocurrird lo contrario: cuando
llegue la muerte, vamos a poder morir tranquilamente y en paz.

2. BENEFICIOS RELATIVOS A LAS VIDAS FUTURAS.

Segun la ensefianza del Buddha, el modo de renacimiento que tomaremos en nuestra
proxima existencia estd determinada por nuestro kamma, las acciones voluntarias que hemos
realizado en esta existencia presente. El principio general que rige el funcionamiento del proceso
de renacimiento es que el kamma perjudicial conduce a un renacimiento desfavorable; el kamma
sano, a un renacimiento favorable. Mds especificamente, si el kamma acumulado por romper los
cinco preceptos se convierte en la causa determinante del modo de renacimiento, el renacer se
producird en uno de los cuatro planos de sufrimiento - los infiernos, el reino de los espiritus
atormentados, el mundo animal, o el mundo de los asuras-. Si, como resultado de un kamma
saludable, una persona que habitualmente rompe los cinco preceptos debiera renacer como ser
humano, entonces, cuando su kamma perjudicial haya madurado se producird dolor y sufrimiento
en su estado humano. Las formas que toma este sufrimiento se corresponden con las
transgresiones. Matar lleva a una muerte prematura; robar, a la pérdida de la riqueza; la mala
conducta sexual, a la enemistad; la falsedad en el habla, a ser engafiado y calumniado por otros y
el uso de estupefacientes, a la pérdida de la inteligencia.

La observancia de los cinco preceptos, por otra parte, provoca la acumulacién de
kamma saludable que tiende al renacimiento en los planos de la felicidad, es decir, en el mundo
humano o celestial. Este kamma, cuando de nuevo llegue a la madurez en el curso de la vida,
producira resultados favorables consonantes en naturaleza con los preceptos. Por lo tanto,
abstenerse de quitar la vida conduce a la longevidad; la abstencion de robar, a la prosperidad;
abstenerse de mala conducta sexual, a la popularidad; la abstencién de falso discurso, a una
buena reputacién y la abstencion de tomar sustancias embriagantes, a la atencién y la sabiduria.

3. LOS BENEFICIOS DEL BIEN SUPREMO

El bien supremo es la consecucion del nibbana, la liberacion de la rueda de
renacimientos, que puede ser obtenida ya sea en esta vida, ya en una vida futura en funcion de la
madurez de nuestras facultades espirituales. El nibbana se alcanza mediante la practica del
sendero que conduce a la liberacidn, el 6ctuple noble sendero en sus tres etapas de disciplina
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moral, concentracion y sabiduria. La mds importante de estas tres etapas es la disciplina moral o
stla, que comienza con la observancia de los cinco preceptos. Asumir los cinco preceptos por lo
tanto puede ser entendido como el primer paso real dado a lo largo del sendero hacia la
liberacion y la base indispensable para los logros més altos en la concentracién y la sabiduria.

Stla funciona como la base del sendero de dos formas. En primer lugar, el cumplimiento
de stla promueve la conciencia limpia, esencial para el desarrollo de la concentracion. Si
solemos actuar contrariamente a los preceptos, nuestras acciones tienden a generar
remordimiento, que se hinchard hasta la superficie de la mente cuando nos sentemos a meditar,
creando inquietud y sentimientos de culpa. Pero si actuamos en armonia con los preceptos,
nuestras mentes estardn imbuidos de una dicha y claridad de conciencia que permiten que la
concentracion se desarrolle con facilidad. La observancia de los preceptos conduce a la
concentracion de una segunda forma: nos rescata del peligro de quedar atrapados en el fuego
cruzado de los motivos incompatibles perturbadores del marco meditativo de la mente. La
practica de la meditacion, dirigida a la serenidad y la mirada interior, requiere del aquietamiento
de las impurezas mentales. Pero cuando, deliberadamente, actuamos quebrantando los preceptos,
nuestras acciones brotan de las raices insanas de la avidez, el odio y el engafo. Asi, en la
comision de este tipo de acciones, estamos despertando las impurezas, mientras que al mismo
tiempo, al sentarnos en meditacion, nos estamos esforzando para superarlas. El resultado es un
conflicto interno, falta de armonia, una grieta justo en el centro de nuestro ser que impide la
unificacion de la mente necesaria para la consecucion de la meditacién.

Para comenzar, no podemos esperar eliminar las formas sutiles de las impurezas todas a
la vez. Estas s6lo pueden ser abordadas mds adelante, en las etapas mds profundas de la
meditacién. Al principio hay que empezar por detener las impurezas en sus modos de aparicion
mas gruesos, y esto se logra impidiendo que lleguen a tomar expresion a través de los canales del
cuerpo y la palabra. Tal restriccion es la esencia de s7/la. Por lo tanto, tomamos los preceptos
como una forma de entrenamiento espiritual, como una via de encerrar las impurezas e impedir
sus manifestaciones externas. Después de que se hayan acallado y sus efusiones se hayan
detenido, entonces podemos trabajar en la eliminacion de sus raices a través del desarrollo de la
concentracion y la sabiduria.

V. EL COMPROMISO DE SILA

La tradicién buddhista reconoce tres formas diferentes de observar los preceptos. Una es
la llamada abstinencia inmediata (sampattavirati), lo que significa abstenerse de las acciones
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perjudiciales de forma natural mediante un arraigado sentido de la conciencia que se derive tanto
de una disposicién ética innata como de la prictica y la formacién. La segunda se llama
abstinencia mediante el compromiso (samadanavirati), 1o que significa abstinencia mediante el
compromiso, lo que significa abstinencia como resultado de haber asumido reglas de practica con
la determinacion de seguir esas reglas como guias para la accion correcta. La tercera se llama
abstinencia mediante la erradicacion (samucchedavirati), lo que significa abstenerse de las
transgresiones a las que se refieren los preceptos como consecuencia de haber cortado las
impurezas a partir de las cuales surgen las trasgresiones.

A efectos de llevar a cabo el auto-entrenamiento, el Buddhismo enfatiza la importancia
del segundo tipo de abstinencia. La abstinencia inmediata se considera como loable en si misma,
pero insuficiente como base para la prictica ya que presupone la existencia previa de una
conciencia fuerte, lo que no es una realidad en la inmensa mayoria de los hombres. Con el fin de
desarrollar la fuerza mental para resistir el aumento de las impurezas, es esencial asumir los
preceptos mediante un acto deliberado de la voluntad y tomar la determinacién de observarlos
diligentemente.

Hay dos modos de comprometerse formalmente a seguir los cinco preceptos: el inicial y
el recurrente, que corresponden a las dos formas de ir por refugio. El compromiso inicial se lleva
a cabo inmediatamente después de ir por primera vez por refugio. Al recibir el aspirante los tres
refugios de un bhikkhu en una ceremonia formal, se procede a administrar los cinco preceptos, el
monje recita cada uno de los preceptos y, a su vez, el discipulo laico los repetird después de él. Si
no hay un monje disponible para administrar los refugios y preceptos, el aspirante puede
tomarlos sobre si por una resolucion mental fuerte y fija, haciéndolo preferentemente delante de
una imagen del Buddha. La presencia de un monje no es necesaria, pero generalmente se desea
dar un sentido de continuidad del linaje.

El compromiso de los preceptos no es un asunto que haya que pasar una sola vez y que
luego quede almacenado en el baiil de los recuerdos. Mas bien, como en el caso de ir por refugio,
los preceptos deberian asumirse llevarse en repetidas veces, preferiblemente sobre una base
diaria. Esta es la toma recurrente de los preceptos. Asi como el discipulo repite los tres refugios
cada dia para fortalecer su compromiso con el Dhamma, también deberia recitar los cinco
preceptos inmediatamente después de los refugios a fin de expresar su determinacién de encarnar
el Dhamma en su conducta. Sin embargo, no debe confundirse la practica de s7la con la simple
recitacion de una férmula verbal. La recitacion de la férmula ayuda a reforzar la propia voluntad
de llevar a cabo la practica, pero, mds alla de todas las recitaciones verbales, los preceptos tienen
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que ser puestos en practica en la vida del dia a dia, especialmente en las ocasiones en que se
hacen relevantes. Asumir los preceptos es como comprar un billete para un tren: su compra nos
permite subir al tren, pero no nos lleva a ninguna parte en si. Del mismo modo, aceptar
formalmente los preceptos nos permite embarcarnos en la practica, pero después de la
aceptacion, tenemos que traducir los preceptos en accion.

Una vez que hemos formado la determinacién inicial de cultivar sila, hay ciertos
factores mentales que, a su vez, ayudan a proteger nuestra observancia de los preceptos. Uno de
ellos es la atencion plena (sati). La atencion plena es la conciencia, la atencion constante y la
observacién aguda. La atencién plena abarca todos los aspectos de nuestro ser -nuestras
actividades corporales, nuestros sentimientos, nuestros estados de dnimo, nuestros objetos de
pensamiento. Con atencién afilada, podemos ser conscientes exactamente de lo que estamos
haciendo, de qué sentimientos y qué estados de dnimo nos impulsan hacia determinadas
posibilidades de accion, de qué pensamientos forman nuestras motivaciones. Entonces, por
medio de esta atencidn, podemos evitar lo perjudicial y desarrollar lo beneficioso.

Otro factor que nos ayuda a mantener los preceptos es la comprension o entendimiento
(paiiiia). La practica de la disciplina moral no debe ser tomada como una ciega sumision
dogmadtica a reglas externas, sino como un proceso plenamente consciente guiado por la
inteligencia. Los factores de la comprension nos proporcionan esa inteligencia que nos guia. Para
observar los preceptos correctamente, tenemos que entender por nosotros mismos qué tipo de
acciones son beneficiosas y cudles son perjudiciales. También tenemos que entender la razén -
por qué son sanas € insanas, por qué hay que perseguir unas y abandonar otras-. La
profundizacién del entendimiento nos permite ver las raices de nuestras acciones, es decir, los
factores mentales de las que nacen, y las consecuencias a las que conducen, sus efectos a largo
plazo sobre nosotros mismos y los demds. La comprensiéon amplia nuestra visiéon no sélo en las
consecuencias, sino también en otras alternativas, en las diferentes posibilidades de accién que
ofrece cualquier situacion objetiva. De ahi que nos da el conocimiento de las distintas
alternativas que se nos ofrecen y la sabiduria para elegir unas en detrimento de otras.

Un tercer factor que ayuda a mantener los preceptos es la energia (viriya). La prictica
en la conducta correcta es, en el fondo, una forma de entrenar la mente, ya que es la mente la que
dirige nuestras acciones. Pero la mente no puede entrenarse sin esfuerzo, sin la aplicacion de la
energia para dirigirla hacia canales saludables. La energia trabaja junto con la atencién y la
comprension para llevar a cabo la purificacion gradual de si/a. Mediante la atencidn plena,
tomamos conciencia de nuestros estados de dnimo; mediante la comprension, podemos
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determinar las tendencias de estos estados, sus cualidades, raices y consecuencias; y mediante la
energia, nos esforzamos por abandonar lo perjudicial y cultivar lo sano.

El cuarto factor conducente a la formacion de s7la es la paciencia (khanti). La paciencia
nos permite soportar las acciones ofensivas de los demds sin enojarnos o buscar venganza. La
paciencia también nos permite soportar circunstancias desagradables sin descontento ni
desaliento. Domina nuestros deseos y aversiones, refrenindonos de cometer transgresiones
debidas a actividades codiciosas o represalias violentas.

La abstinencia a través de la erradicacidn (samucchedavirati), la forma mas elevada de
observar los preceptos, se produce automdticamente con la consecucion del estado de ariya,
aquel que ha alcanzado la realizacion directa del Dhamma. Cuando el discipulo logra alcanzar la
fase de entrada en la corriente (sotapatti) -la primera de las etapas ariya-, se ve impelido a
alcanzar la plena liberacién en un plazo maximo de siete vidas més. El es incapaz de revertir el
curso de mdximo avance hacia la iluminacién. Simultineamente con su logro de entrada en la
corriente, el discipulo adquiere cuatro cualidades inalienables llamadas los cuatro factores de la
entrada en la corriente (sotapattiyanga). Los tres primeros son la fe inquebrantable en el Buddha,
el Dhamma y el Sangha. El cuarto es sila completamente purificada. El discipulo noble ha
cortado las impurezas mentales que motivan la transgresion de los preceptos. De este modo,
nunca podrd violar deliberadamente los cinco preceptos. Su observancia de los preceptos se ha
convertido en "indestructible, inescindible, inmaculada, inamovible, liberada, alabada por el
sabio, no aferrada, conducente a la concentracion”.

VI- EL INCUMPLIMIENTO DE SILA

Asumir los preceptos es tomar la determinacion de vivir en armonia con ellos, no se
trata de asegurar que uno nunca los rompera. A pesar de nuestra determinacién a veces ocurre
que, debido a la negligencia o la fuerza de nuestro condicionamiento por las impurezas,
actuamos en contra de los preceptos. Asi, la pregunta surge en cuanto a qué hacer en tales casos.

Una de las cosas que no debemos hacer si rompemos un precepto es dejarnos
atormentar por los remordimientos y el desprecio de si mismo. Hasta que alcancemos a los
planos de liberacion es de esperar que las impurezas puedan surgir de vez en cuando y motivar
acciones malsanas. Los sentimientos de culpa y auto-condena no ayudan en nada, lo Gnico que
hacen es empeorar las cosas por la acumulacién de una capa de auto-aversion. Un sentimiento de
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vergiienza y escrupulosidad moral son fundamentales para el mantenimiento de los preceptos,
pero no se les deberia permitir enredarse en las espirales de la culpa.

Cuando se da el incumplimiento de los preceptos existen varios métodos de reparar el
dafio. Un método utilizado por los monjes para obtener la exoneracion de las infracciones de las
reglas mondsticas es la confesion. Para ciertas clases de ofensas mondsticas un monje puede
liberarse simplemente confesando su transgresién a otro monje. Quizds, con las modificaciones
oportunas, el mismo procedimiento podria aplicarse a los laicos, al menos en lo que respecta a
las violaciones mds serias. Asi pues, si en un grupo de laicos seriamente decididos a seguir el
sendero, hay uno que cae en el incumplimiento de un precepto, puede confesar su desliz a un
amigo en el Dhamma, o bien, si no estd disponible, €l puede confesarse en privado ante una
imagen del Buddha. Hay que subrayar, sin embargo, que la confesiéon no tiene por objeto obtener
la absolucion. Nadie se siente ofendido por la falta de ética, y no hay nadie para concederle el
perdon. Ademads, la confesion no anula el kamma adquirido por la transgresion. El kamma ha
sido generado por el acto y producird su efecto debido llegada la ocasién. El propdsito basico de
la confesion es limpiar la mente del remordimiento consecuencia de ese quebrantamiento. La
confesion ayuda sobre todo a prevenir el encubrimiento del fallo, una maniobra sutil que usa el
ego para reforzar su orgullo en su propia perfeccion imaginada.

Otro método de reparar el dafio es retomar los cinco preceptos, recitando cada precepto,
ya sea en la presencia de un monje o ante una imagen del Buddha. Este nuevo compromiso de
seguir los preceptos puede ser reforzado por una tercera medida, a saber, tomar la fuerte
determinacion de no caer en la misma transgresion de nuevo en el futuro. Después de haber
aplicado estos tres métodos se pueden entonces llevar a cabo acciones mds virtuosas como forma
de crear un kamma bueno para contrarrestar el kamma perjudicial adquirido a través de la
vulneracidn del precepto. El kamma tiende a producir su resultado debido y, si esta tendencia es
lo suficientemente fuerte, no hay nada que se pueda hacer para borrarla. Sin embargo, el kamma
no llega rinde frutos siempre como un asunto de estricta necesidad. Las tendencias kdmmicas se
mueven en un tira y afloja, unas con otras, en patrones complejos de relacion. Algunas tienden a
reforzar los resultados de las demds, otras procuran debilitar los resultados y ain otras,
obstaculizar esos resultados. Si construimos un kamma saludable a través de acciones virtuosas,
este puro kamma puede inhibir el kamma perjudicial y evitar que llegue a buen término. No hay
garantia de que lo haga, ya que el kamma es un proceso vivo, no uno mecanico. Pero, sea como
fuere, las tendencias en el proceso pueden comprenderse y, dado que la razén de tal tendencia es
que lo beneficioso contrarreste a lo perjudicial e impida sus resultados indeseados, hay un poder
de gran ayuda para la superacion de los efectos de la ruptura de preceptos, que es la realizaciéon
de acciones virtuosas.
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VIIL. LOS SIMILES DE SILA

Los textos ilustran las cualidades de si/la con numerosos similes, pero al igual que con
los tres refugios, de nuevo debemos limitarnos a sélo algunos. S7/la se compara con un chorro de
agua clara, ya que puede lavar las manchas de las malas acciones que no pueden ser eliminados
ni por las aguas de todos los rios. S7la es como el sandalo, porque puede eliminar la fiebre de las
impurezas del mismo modo que el sdndalo (segun la antigua creencia hindd) se pueden utilizar
para aliviar la fiebre corporal. Una vez mds, s7la es como un adorno hecho de joyas preciosas, ya
que adorna la persona que lo lleva. Es como un perfume, ya que desprende un agradable aroma,
el "olor de la virtud", que, a diferencia de perfume ordinario, viaja incluso contra el viento. Es
como los rayos de luna, ya que enfria el calor de la pasién como la luna enfria el calor del dia. Y
stla es como una escalera, porque conduce hacia arriba poco a poco -a estados mds elevados de
existencia futura en los reinos afortunados, a los planos mas altos de concentracion y sabiduria, a
los poderes sobrenaturales, a los caminos y los frutos de la liberacion, y finalmente a la mas alta
meta, el logro del nibbana.
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