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Prélogo

El presente trabajo lleva por titiN@rma, virtud y responsabilidad moral: una
aproximacién a la ética buddhista (Thef@a). Con este titulo hemos tratado de
mostrar los tres momentos mas importantes en fos cuales va a girar la exposicion
que procede basada en el clasico texto de la filpdouddhistaAbhidhammatta
Saigaha, del autor cingalés del siglo XI d.C. Anuruddhariya. En este trabajo
proponemos hacer una primera aproximacion sujeteedores investigaciones de dos
aspectos de la moralidad que este texto preseatpriinera seria la dimension externa
de la moralidad que afectaria a las normas morkesegunda su dimensién interna,
referida a la purificacién del caracter moral gaeobtiene a través de la practica de la
virtud. Por ultimo veremos cémo estas dimensiomeepueden comprender Y justificar

en los casos concretos que requieren una respuesii

Quede ya dicho en estas primeras lineadagpresente investigacion surge como
respuesta a multiples intereses existenciales ejmeeshan planteado en mi curso vital.
Tales intereses son principalmente de dos tipgsritesles y filoséficos, los cuales,
desde mi forma de concebir la filosofia, no soneeadamente autoexcluyentes. La
primera idea para este proyecto en desarrollo —pgés trabajo de fin de master
pretende ser la piedra de base sobre la cual &difat proyecto— puede remontarse
hasta una intuicion que tuve en el Congreso Intéonal de Fenomenologia “Cuerpo y
Alteridad”, all4 por el afio 2006. Alli se me hizatgnte que la fenomenologia y el
buddhismo compartian una matriz metodologica, aersamalizar y observar contenidos
fisicos y psicologicos tras ese momento de suspermgl juicio que conocemos como

epojé

Paralelamente, por mi caracter y formacfisaba la mirada en otras tematicas
filosoficas en las cuales el problema de la justieia una cuestién central. Pronto



percibi una tensién entres estos dos ambitos fitmsd Por una parte, la reflexién sobre
la justicia de las instituciones y los sistemaséaticos tomaba por objeto cuestiones
relacionadas con la parte mas activa, politicdezsaobjetiva del ser humano. Por otra el
buddhismo y la fenomenologia, en sus empefios puoatizar la variedad de la

experiencia humana, se presentaban como reflexideegtticas marcadamente

contemplativas e intrasubjetivas.

Obviamente tanto en una tendencia comat@nhabia puentes que comunicaban
ambas veredas. Desde luego la preocupaciéon ylexid@f sobre la justicia se puede
encontrar y es central en muchos fenomendélogosdesdl propio Husserl de Grisis
0 el Ricoeur deLo Justo Y por otra parte como han dicho y publicado atgun
profesores de esta Facultad y Departamento, laasétialdgicas centradas en los
conceptos de discurso, argumentacion o condicioleades de habla, no son ajenas a la

dimensién intrasubjetiva del ser humano.

Fue un tiempo mas tarde cuando topé condenesos libros que parecen llegar
justo cuando mas se necesitan. Erhilasofia medievate Alain de Libera. Alli entre
otras filosofias de la ‘Edad Media’ se estudiabbitantina. Algo que me llamé mucho
la atencion fue que la filosofia bizantina de ligdos 1X al XV pronto cayoé en la cuenta
de que existian y se estaban desarrollando dosdagdilosoficas con métodos y

alcances bien distintos.

Por una parte estaba la “filosofia degiiir” o “filosofia del adentro” (2006, 2%7)
considerada como la verdadera filosofia. Esta ersddmentalmente la teologia
cristiana. Pero por otra estaba la “filosofia deleea”. Lo interesante de todo esto es
gue la segunda, segun nos dice este autor, gozthaleompleta autonomia. Asi la
ensefianza superior bizantina no se ocupo tanta whéskica, la teologia y la metafisica
desarrollada en los monasterios, como de una kEfmclopedista que tenia por objeto
formar funcionarios y desarrollar las disciplinasitivas del clasicguadriviumlatino,

ademdas de otras como la retdrica, la l6gica orfgdeéica.

Reflexionando sobre tales categorias yatalolas como inspiracién para dar
respuesta a la tension que habia observado ertrdo® métodos que al principio

' En el punto 1.4.- dedicado a la metodologia gedaente investigacion, presentamos los criteries q
vamos a utilizar en las citas.



comentabamos me topé con el libro de Adela CoEiiza de la razon cordialel cual
hablaba, entre otras cosas, de la necesidad deegurav la moralidad de una
fundamentacion. En tal fundamentacion, inspiradoslieersas fuentes de la tradicion
aungue fundamentalmente en las éticas dialdgieapresentaban bienes de justicia
cuya satisfaccion era de exigencia intersubjetigh,como bienes de gratuidad que, si
bien obligaban pues en ellos se manifestaban hasilds fundamentales que nos ligan a

otros seres humanos, ya no podian ser de exiggweaiaplimiento intersubjetivo.

Estos vinculos intrasubjetivos ligabarfatena “enigmatica” (Cortina, 2007, 263)
y esta autora invitaba a encontrarlos en la “intetad” (Cortina, 2007, 263). Fue
entonces cuando finalmente pude ver claramente pndila ser el punto en el que
mutuamente se necesitaban las éticas dialdgicasey espiritu de tematizacion
fenomenoldgica de la experiencia que el buddhisampartia con la Fenomenologia
Era en esa interioridad y en el cultivo de la mistoade se podria encontrar un terreno

fértil que nos ayudase a comprender la conductahartanto individual como social.

Por ultimo no quisiéramos dejar pasar das@n de utilizar este prélogo para
agradecer el apoyo que ciertas personas me haagwesin los cuales este proyecto no
hubiera sido posible. En primer lugar expreso mis nsincero agradecimiento al
profesor Agustin Domingo quien atentamente ha adoeal tutorizar una materia tan
compleja. Sus aportaciones a nivel metodologicodidm de suma importancia para mi
formacion y adquisicion de competencias académitasmbién son dignas de ser
destacadas la atencion y dedicacion prestadad posfesor Abraham Vélez de Cea de
la Eastern Kentucky University, experto en las maseque hemos abordado. Muy
agradecido estoy por sus valiosas aportacionesrgamiones. Por ultimo, agradecer a
los profesores y alumnos del master “Etica y Deemal’ los multiples conocimientos

adquiridos y compartidos, asi como lo accesiblefales que se han mostrado.

No olvido a otros que han sido fundamestan mi experiencia vital. Mencién
especial requiere la enseflanza y apoyo existego@&lme ha brindado la Venerable
Angeles de la Torre, monja por quien conoci la tracbuddhista y de quien sigo
aprendiendo dia a dia. También agradezco de fommstimable la generosidad y
paciencia mostradas por los venerables Gueshe bgms@®okushd Villalba Roshi.

Estudiar, practicar y vivir junto a ellos ha sidwauuente inagotable de ensefianzas que



espero desarrollar a lo largo de mi trayectorialviPor todo ellotuk-je-che y domo
arigato gozaimashuGracias.

Finalmente, agradezco de corazén el apogoal y econdmico que me han
prestado mis padres. Soy consciente del esfuerda@supuesto el haberme facilitado
la posibilidad de acceder a la Ensefianza Supdranbién agradezco a mis amigos y
familiares cercanos, tanto de Elda como de Valescig@enerosidad y apoyo a todos los
niveles, particularmente a Francisco Nifierola, Jiagé Sanz, Edgar Gonzalez y

Edmundo Gonzélez.

Valencia, Junio 2011



Capitulo 1

Introduccion a la filosofia buddhista y al estad@da cuestion

1.1.- El buddhismo y la filosofia

El problema filosofico fundamental que guneos dilucidar en el presente trabajo
es si es posible proveer de una justificacion radiale las normas morales que estan
presentes en la practica buddhista en forma dempes. Y ello lo vamos a hacer a
través de las herramientas epistémicas que senpaasen los textos clasicos de la
tradicion comentarista del buddhismberavida. Estos textos, por lo general, comentan
alguno del conjunto de textos de las ‘Tres Canag¢fapifakad del Canon pali, los
cuales son considerados canonicos. La primera ptzgue surge, es ¢,por qué recurrir
en este trabajo a un texto de una tradicion ercipiom tan distinta a la nuestra? E
intimamente relacionada con la anterior, tambidmiagreguntarse por qué acudir a un

texto de una tradicidn religiosa o espiritual, ypmopiamente filosoéfica.

En relacion con la primera pregunta, cdéeir que hemos acudido a este texto
porque encontramos en él las bases para dar résplegroblema filoséfico arriba
planteado. Y lo hemos hecho sabedores de la tbadian arraigada en la filosofia
europea de concebir el quehacer filoséfico comoproducto exclusivo de nuestra
civilizacion. Seria demasiado complejo analizaracada de las distintas posiciones que
han llevado a esta situacién y, por supuesto, nel esbjetivo de este trabajo. No

obstante, algunas observaciones caben hacerser@gstcto.

Por una parte, para aceptar que la filas&s un producto exclusivo de
“Occidente” tendriamos que explicitar qué entendepur filosofia. Si convenimos en



que la filosofia, por su sentido etimolégico, earabr al saber, ¢ se puede decir que sélo
en Occidente hemos amado el saber?, que sélo edeBtee nos hemos preocupado de
mantener posiciones que den cuenta racionalmenti& dealidad. Si ‘dar cuenta
racionalmente’ significa principalmente que estasiqones son capaces de ayudarnos
a comprender la realidad en la que se halla ingrser humano, y que por tanto, son
susceptibles de critica por parte de un sujetdagipuede considerar en mayor 0 menor
medida como validas o no, ¢de veras podemos segusando que la filosofia es un

producto exclusivo de Occidente?

No podemos entrar a analizar en detaksina posicion pero queremos responder
a las preguntas arriba mencionadas mediante d@svalofones. La primera es que la
filosofia no puede considerarse como un productdusio de lo que consideramos
Occidente. Fernando Tola y Carmen Dragonetti, aomigor académico y filologico
dificilmente superable, han dado cuenta de estoaivs de sus trabajos. Jesus
Mosterin (2009), en un comentario a un libro desstutores titulad&ilosofia de la

India, ha resumido la posicion de éstos en las siglsentatro tesis:

1. En el desarrollo del pensamiento indio se hasqtado los mismos problemas
filosoficos que en la tradicion occidental, que tsgo tratados de similar manera,
llegandose en ambos casos a las mismas conclusiBoeganto, carece de sentido
negar el pleno caracter filoséfico al pensamienttio y concedérselo al occidental

tradicional. 2. Tanto en el pensamiento indio coemw el europeo ha habido

racionalidad e irracionalidad, busqueda de la \esdpropaganda ideoldgica, libertad
de pensamiento y dogmatismo cerrado, confusion ahgntlaridad conceptual. Es

mas, los autores subrayan con razén que, en conjarhistoria del pensamiento indio

presenta mayores dosis de tolerancia y libertad tueeuropea, cuajada de

manifestaciones de intolerancia, acusaciones dejiagwiolentas persecuciones y
guerras religiosas. 3. En la India existi6 filosaoéin un sentido tan pleno como en la
occidental, como los autores ponen de relieve cditipfes comparaciones entre

pensadores de ambos ambitos. 4. Todo lo dicho ®rirés tesis anteriores vale

exclusivamente para el desarrollo intelectual @&ted siglo XVIl y sus secuelas. La

filosofia antigua, medieval y moderna temprana peaono es superior a la india, pero
ambas grandes tradiciones filoséficas quedaromolsegeradas por el tipo de pensar
que empezo6 con la revolucion cientifica y que eddae del actual pensamiento
universal, que ya no es occidental ni oriental0@0

Como Tola y Dragonetti destacan (2003, 160), quéas@a negado el hecho de la
existencia de la filosofia en la India no puedebairse a otra causa sino al
desconocimiento, como demuestra el caso que ctamdamoso filosofo italiano que

en un congreso afirmé enfaticamente que en la imdilaabia habido filosofia, y cuando

10



se le preguntdé qué textos habia estudiado para ememtsu tesis respondi6

orgullosamente que ninguno.

Quizas una de las principales causas de que sey megado el estatuto de
‘filoséfico’ al pensamiento indio haya sido el quearece que siempre ha sido
inherentemente mistico. Pero este no es sino otguigio fundado en el
desconocimiento de la historia de la India. Siteende a ésta, podremos observar que
las practicas contemplativas, lejos de ser partesstitutivas del pensamiento
tradicional védico, siempre fueron de hecho un lerob para éste, en tanto que

proponian modelos que desafiaban todo su sistequatifecacion del orden social.

Segun Wulff (2008) obras comoMbahabarataconstituyen claros ejemplos de
todo un programa deliberado para asimilar talestiggs contemplativas a la propia
tradicion védica y asi de alguna forma ‘socializarlas primeras. David Kaluphana
(1976, 3-15) por su parte ha mostrado que est@tesstre la tradicion contemplativa
y la védica hunde sus raices en el propio desarettiografico del Subcontinente indio.
La invasion aria introdujo en el Subcontinente ehgamiento védico y toda una
campafia orientada a eliminar las practicas contdimgs propias de las etnias

anteriores a la invasion.

Por otra parte cabe sefialar que la soapgeHmistica’ que suele atribuirse a la
filosofia ‘oriental’ también puede aplicarse a ldodofia ‘occidental’. Las
investigaciones de Michel Foucault (2005) han heobiar la presencia de elementos
‘contemplativos’ en muchas de las escuelas gridgglenisticas y romanas. La tesis
fundamental del trabajo de Foucault es que, arpdetila Modernidad y la figura
representativa de su inauguracion, Descartes,zeepnedominante la idea de que era
posible un acceso directo al conocimiento por paelesujeto sin haberse sometido él
mismo a una transformacion ética en la que la &sgekws procesos de purificacion
erantekhnaiinsoslayables. Desde esta nueva perspectiva,da per inmoral y tener
un acceso a la verdad. Pero ello no fue asi paraniguos.

Una segunda observacién es que lo quettams ‘Occidente’ y ‘Oriente’ no son
dos bloques unitarios, especialmente si atendeo®salbores culturales, historicos y
filosoficos de ambas culturas. En este sentidestidéo del trabajo de Fernando Wulff

(2008) se hace indispensable. Este autor muesipapal central que tuvo el mundo

11



grecolatino y proximo oriental en el desarrolloipob, cultural y comercial de la India
y viceversa. Multiples ejemplos de esta interrélagbueden encontrarse en distintos

ambitos. Dos casos representativos son de partiobdgies para nuestro tema.

Para la influencia griega en la Indiagiesante es ver la gran presencia de las
formas culturales griegas en el regoRka, el rey mas influyente de la historia del
buddhismo, al que los historiadores le atribuyelen@as de las reformas politicas que
analizaremos en el préximo capitulo, la invenciénla escritura india —el Brahmi y
probablemente también el Khorothi, cuyas grafiashmuleben al arameo (2008, 35)—,
hasta entonces inexistente, y el gran desarrollasiartes plasticas y la arquitectura
india a partir del arte griego hasta el punto qagun Wulff (2008, 33) “No podemos

hablar de arte indio especifico hasta ese momento”.

Para la influencia India-Grecia, y en jgatar para el interés filosofico que
despert6 el buddhismo entre las clases cultasdles paradigmatico el rey bactriano
Meneandro del siglo Il a.C. Este rey es el prote&jande unos de los textos mas
importantes de la tradicibn que vamos a estudisabar, eDebate con el rey Milinda
Milinda es el nombre pali de Meneandro. Este rey, ademgsrda inteligencia militar
que le llevo a extender sus dominios hasta la logidral entre los afios 160 y 140 a.C.,
fue reputado por ser uno de los mas sabios doalieres época, asi como por no tener
rival en los debates. Ademas de haber sido instrenidla filosofia helénica propia de su
cultura, aprendié todas las ramas del saber ifidio. s6lo una persona pudo hacerle
frente en el debate y, lo mas importante, solvdatadudas que ningun saber ni doctor
habian podido satisfacer. Fue el monjmasena. Tras el debimgue tuvo lugar entre

estos dos, el rey Meneandro y sus descendientesgetieron al buddhismo.

2 Bactriana fue un reino que estuvo situado engeviontes Hindu Kush y el rio Oxus (Amu Daria), @n |
que actualmente es parte de Afganistan, Uzbekigtarayikistan. Satrapia bajo los Aqueménidas, fue
uno de los estados helénicos fundados por AlejaMirgno, quien la conquisté en el 388 a.C. A su
muerte, pasé a formar parte de la Dinastia Seléueidecordemos, macedonios de cultura helénica que
promocionaron la propagacion de la misma en susjuistas—, para después convertirse en reino
independiente en el 256 a.C. Finalmente fue invagdat los sakas hacia el 130 a.C.

® En relacién con la observacién anterior, es istamee citar las condiciones quégdsena impuso a
Meneandro para dicho debate pues, como Daisaka lileskerva, en este pasaje puede encontrarse “ uno
de los primeros ejemplos del derecho a la libettagalabra e investigacion” (1988, 56):

—¢ Querrias, Venerable, discutir conmigo?
—Si discutes como los sabios, si; si discutes dosiceyes, no.
—¢ Como discuten los sabios?

12



Por ualtimo, respecto al tema de las cansiones conceptuales Oriente-
Occidente, cabria rememorar las tesis que Bendédiderson hace valer para el
nacionalismo, y en particular, la que refiere adéinicion de ‘nacion’ como una
“comunidad politica imaginada como inherentemeimédda y soberana.” (1993, 21).
Si este caracter de ‘imaginados’ vale para nuesstzlos nacionales, podemos deducir
gue dicho caracter se multiplica en macroconcemio® el de ‘Oriente’ y ‘Occidente’.

Una vez mas, no podemos analizar pormenorizadaraestesis.

A partir de la posicion que hemos hecHenvaara la filosofia, puede colegirse la
respuesta a la segunda pregunta que al comienatefiieamos. Para responder a la
pregunta por el interés filosofico de un texto gmeprincipio podria ser considerado
religioso, cabria cuestionarse seriamente, aderaagué es la filosofia, qué es lo
genuinamente ‘religioso’ o ‘espiritual’. Y sobredtmhabria que ver si la distincion que
solemos hacer entre religion y filosofia es aplieabun fenomeno cultural tan amplio

como es el buddhismo.

Las respuestas a las preguntas antepareden y deben ser muy variadas. Pero
una vez mas, con el fin de evitar confusiones, lsem® tomar partido en esta
problematica. Simplificando nuestra perspectiveerdbs que la principal caracteristica
de la filosofia es el intento de comprender cualgienomeno a través de la razon,
tomando como herramienta fundamental en tal corspirerta argumentacion basada en
la sostenibilidad o no de un discurso. Por otrdepgrara nosotros, lo propiamente
religioso no son tanto facultades como la fe oelaodion —por otra parte presentes en
otros ambitos de lo humano—, sino el concebir kilplidad de acceder a un saber mas
0 menos inmutable, lo cual, como en seguida veretis& mucho de ser a-racional o
irracional. Por ultimo, a la luz de estas considerges, diremos que el buddhismo
contiene rasgos tanto de la definicion de filosafie hemos dado, como de la de

religion.

—En la discusién, uno se siente apresado, se Jil@@za una critica, la soporta, unas veces ganaairas
otro: los sabios no se irritan. Esta es la manera detitisme adoptan.

—¢Y cudl es la de los reyes?

—Los reyes emiten una opinidn: si alguien los adite, lo hacen apalear. Asi es como discutereigsr
—Yo discutiré como sabio, no como rey. Vuestra Raveia discutira conmigo con toda libertad [...]
(1988, 56)

13



Puede ser considerada una filosofia porogommo el propio traductor al inglés y
comentador del texto pali que vamos a estudiar ddarfslahatera (1982, 8) ha
destacado, la evaluacion racional de la ensefamt@hista es algo a lo que se incita
desde el comienzo mismo de empezar a asumirlaeflermotivo la facultad que se
requiere para entrar en el camino buddhista, Ha &s phatti), sino el punto de vista
correcto $amnaditthi). Uno se siente en sintonia con los argumentossgueesentan
para dar cuenta de ciertas realidades, parcialnhen@cepta y comienza un proceso en
el que mediante la experiencia personal va a tdgacorroborar la verdad de tales
puntos de vista. Este fenbmeno, por tanto, noiddemucho de la forma en que uno
puede considerarse aristotélico, hegeliano o ¢anes

Hasta aqui lo que refiere a la filosofia. Pgpor qué puede ser considerada una
religion? Porque el conocimiento al que se accedavas del método que se prescribe,
en vez de ser temporal como en el caso de la filbsola ciencia, pretende ser
atemporal. Asi considerando que ya ha sido ‘desdabiel conocimiento que es
necesario para el proposito de la liberacion déimsiento —el summum bonurdel
buddhismo—, a lo que aspira el practicante budahéest a llegar a alcanzar ese
conocimiento por si mismo a través de la adquisidi® ciertas virtudes necesarias para

el logro de tal fin.

No obstante la anterior disquisicion, deballo singular de eso que llamamos
buddhismo, consideramos con Georges Dreyfus (1§95)o mas recomendable en un
estudio serio es atender a la idiosincrasia déetldmeno, aunque desde luego éste
contenga rasgos que en mucho asemeja a nuestsadiéik y religiones. En particular,
para la problematica que hemos inaugurado acertaestatuto filoséfico del
buddhismo, creemos que es insoslayable en estagrps paginas introductorias
esclarecer la concepcion de la racionalidad y ébdwéde adquisicion del conocimiento

que el Buddhismo plantea.

En este punto surgen pues, dos preguataaientales ¢ qué debe ser entendido
por conocimiento?, y ¢qué método hay que segua gasarrollar este conocimiento?
En la siguiente cita, el Buddha enumera algunoterms sobre los que no debe

descansar el conocimiento que se anda buscando.
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[...] no aceptar nada sobre la base de la reveldeidnssavy tradicion, parampan)

o rumor {tikira), o porque esta en conformidad con las escrit{pizgka-sampad), o
porque es producto del mero razonamienékk@a-hetd o debido a una evaluacion
superficial de los hechoslgraparivitakkag), o porque es verdad desde un punto de
vista (aya-het), o porque se adecua a las nociones preconcebaasio (izhi-
nijjhana-khant) o porque proviene de una fuente fiakdiadvyarpatz), o debido al
prestigio del maestro de unsafmao no gary [...] (A.1.189)

Impuestas estas condiciones tan restrictivas @eigaltipo de conocimiento que aspire
a ser considerado como verdadero, cabria pregansirsl mismo es posible. Pero
desde la perspectiva buddhista este tipo de coimdimnexiste y de hecho debe ser
perseguido y experimentado si queremos alcanzsuremum bonurdel Nibbana por

Nnosotros mismos.

Este tipo de conocimiento es el que dguigre a través del método de la
meditacion vipassaa —que explicaremos detalladamente en el cuartotutept,
método en el cual se insta a ver y experimentagdidad por nosotros mismos, no a
través de nuestros prejuicios y categorias, simoocella misma es. Lo interesante de
este tipo de conocimiento es que, aunque esté idadeh discurso, no obstante, nos
lleva a tomar determinadas posiciones que puedendsiendidas mediante una
argumentacion racional y razonable. La experiepei@ondl es, por tanto, el criterio
fundamental desde el cual aceptar o no los congeptoategorias que deben ser

considerados validos.

Ahora bien, en las lineas anteriores hentibzado varias veces la clausula ‘la
realidad tal cual es’. Nuestro estudio se despddmma hacia el método de adquisicion
del conocimiento del que hemos estado habland@riBnipio esa aspiracion a ver la
realidad tal cual es bien podria resonarnos alrigspealista de ciertas corrientes
filosé6ficas como el empirismo o el positivismo. Gmnsabemos, estas actitudes
filoséficas, por suponer un acceso directo y olbjetal conocimiento, han sido
superadas en el siglo XX por el perspectivismoua sg ha tendido en muchas esferas

de la reflexidn filoséfica, ya sea en la filosofi@ lenguaje con su ‘giro linguistico’, en

* En el Sangrava-sutta (A.l.168) el Buddha establece que hay tres tipos ndeestros: los
“revelacionistas” §nussavik® cuyo conocimiento esta basado en sus escrisagrsdas; los metafisicos
racionalistastakki vimangi, cuyo conocimiento esta basado en las conclusideducidas de argumentos

y especulaciones, y por ultimo, los que fundamestanonocimiento en sus experiencias personales. En
estesuttael Buddha se incluye entre estos ultimos.
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la filosofia de la ciencia con la critica de Popakepositivismo vy la tradiciéon Lakatos,
Khun, Feyerabend o en la hermenéutica con el lggronenéutico’.

Sin entrar en el problema filosofico deesiposible o no un acceso directo al
conocimiento queremos destacar que, si una adilbhsbfica guarda algun parecido
con agquella que hemos dicho caracteristica del Hishdb es la Fenomenologia de
Husserl. Dos autores refuerzan nuestra intuiciéavidd Edward Shaner (1985) ha
relacionado de forma prolija la fenomenologia desdéul con actitudes filosoficas y

experiencias presentes en dos de los maestrosnmpasgantes del buddhismo japonés.

Ya en el ambito de la tradicidinerzvada Nyanaponika Thera (1976), en una de
las obras mas importantes de la literatura inglelionada con el texto que vamos a
analizar, ha destacado que la filosofiaAlghidhammacon algunas reservas, puede ser
calificada como una filosofia de corte fenomenalogen tanto que da cuenta de los
“fenomena, esto es, con el mundo de la experieni@ena y externa” (1976, 36). Segun
este autor otra forma de hacer filosofia distildadFenomenologia seria la ontologia o
metafisica, en la que se investiga en torno aiktemcia y naturaleza de una esencia, o
principio dltimo, subyaciente en el mundo fenoméhil 976, 36). Como la filosofia
husserliana pretende ser la filosofibhidhammauna filosofia descriptiva (1976, 37)
que se preguntgué acontece en el mundo de nuestra experienci@amoesto sucede.
Aunque a lo anterior Nyanaponika (1976, 39) matqae las investigaciones
fenomenolégicas de la filosofidAbhidhamma, desde luego, contribuyen a la
clarificacion de muchos problemas ontologicos, yparticular el que tiene por objeto

encontrar un principio dltimo subyacente al murelmimeénico.

1.2.- Introduccidn historica y conceptual al buddhémo Therawida

Aquello que solemos llamar ‘buddhishm@s un término genérico que hace
referencia a un fenémeno cultural —filoséficojgielso, politico, artistico, literarfe—

® Para la presente introduccién, hemos utilizadoacgaia los trabajos introductorios a la misma téraat
de Abraham Vélez de Cea y Amadeo Solé-Leris (128%jx)) y Daisaku lkeda (1988).

® Véase una muestra de esta riqueza cultural eat®jo de Pia Brancaccio y Kurt A. Behrendt (2006),
donde se expone el desarrollo cultural que pro@ljbuddhismo en la regidon que se conocié como
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de muy diversa indole. El término hace referenaibetrinas que pueden llegar a ser
sorprendentemente divergentes entre si pero queparten el que directa o

indirectamente se saben seguidoras de la enseflehBauddha, quien vivio segun la

tradicion aproximadamente entre el 563 y el 483. e&Gecisamente por estas
divergencias, en general, se acepta la clasifinaqite divide al Buddhismo en dos
grandes escuelas, Theraviday la Mahayina

Las dos escuelas anteriores surgieron fitat gran cisma que tuvo lugar ya en el
Segundo Concilio Buddhista debido a cuestionescimiadas con el codigo de
disciplina monasticovinayg. Para designar esta distincion entre las dose&sia
veces también se les llama respectivamente la ésadel Sur’ y la ‘Escuela del
Norte’, dado que la primera ejercio su influenciayormente en las zonas del Sudeste
Asiatico que hoy ocupan los paises de Sri Lankaysl&amboya, Myanmar y
Tailandia, mientras que la segunda lo hizo en kisates Afganistan, India, Nepal,

China, Korea y Japoén.

La escueld@heravida —literalmente, ‘la doctrina de los ancianos'—,aadue
pertenece el texto que vamos a estudiar, estadavadia la mas antigua entre las
multiples escuelas buddhistas que actualmenteggerspracticando. Ello es asi porque
es la consecuencia de una sucesion de escuelasequemontan al grupo de los
sthaviraso theras(‘los ancianos’). Hay constancia de la presenciasie grupo ya en el
Tercer Concilio Buddhista, acaecido durante elagende Aokahacia el afio 250 a.C.,
unos dos siglos después de la muerte del Buddhahaduson las diferencias entre las
dos escuelas anteriores. El alcance de tales widfi@se y no solo entre estas dos, sino
entre el sinfin de escuelas a las que dio lughtadlayzna es tan dificil de abarcar que

vamos a obviar su andlisis.

No obstante no podemos dejar de sefiamdidaerencia fundamental que mucho
ha condicionado los distintos desarrollos doctesale una y otra escuela, a saber, el
idioma en el que se preservan las ensefianzas qusdexan canonicas. Frente al
sanscrito caracteristico délahayina, el Theravida mantiene su tradicion textual en la

lengua pali, de ahi que algunos —Abraham Vélez ekeeC al, (1999, xviii) y Narada

Gandlara. También se puede consultar el trabajo de J&SHB) para estudiar la gran aportacion cultural
del buddhismo a la cultura de la India.
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Thera (1952, 3)— la hayan calificado comditgua francade los paises de tradicién
Theravida. Pali es el nombre de esta lengua, considerada sagnatdente que fue la

que utilizé el Buddha en su magistério

Las ensefianzas candnicas en lengua palercaron a recopilarse tres meses
después de la muerte del Buddha, durante el Pridoecilio Buddhista. En este
concilio los principales discipulos se reunierorap&citar y verificar la autenticidad de
los textos que habian memorizado —especialmentéerkrable Ananda, primo y
asistente personal del Buddha, reputado por suesmeecapacidad memoristica. Estas
recopilaciones serian transmitidas por la tradiaddal hasta el 100 a.C., fecha del
Cuarto Concilio en el cual fueron escritas estasei@mnzas en hojas de palma. Pero
antes de esta redaccion ya se habia producidoistematizacion de las ensefanzas
buddhistas en torno al grupo de tres coleccionessguconoce combipifaka (‘Tres

Cestas’).

La primera coleccién de este grupo egiphya Piaka (‘la Cesta de la Disciplina’).
En ésta se recoge el conjunto de normas y presmmgs que deben observar los que
han entrado en la vida monastfdaa segunda coleccion esSltta Pitakgla ‘Cesta de
los Sermones’) en la cual se recogen los distiptsajes y dialogos en los que el
Buddha y algunos de sus principales discipulos egpar ensefiando los puntos
fundamentales de las ensefianzas buddhistas. lexaeroleccion es é\bhidhamma
Pitaka (la ‘Cesta de la Ensefianza Superior’) de la cuali® Goleman ha dicho que
probablemente es “la psicologia tradicional dedstmdos de conciencia mas amplia y
detallada” (1986, 27). Esta ultima merece consaénaaparte, ya que presenta unas
caracteristicas especificas que la distinguen sl@ldg anteriores en lo que refiere al
tiempo, el estilo y a la tradicion a la que dioduda redaccion de dicha tercera
coleccion. Para nosotros esta tradicion es de witpbrtancia para nuestro trabajo, en
tanto que el texto principal que lo va a guiar farparte de la tradicion comentarista de

esta Ultima coleccion.

" Segun los primeros (Vélez de Cefa al, 1999, xviii), esta lengua fue creada con finesselitistas a
partir de las caracteristicas comunes de varidealas de la cuenca del Ganges. Narada (1952,r3upo
parte dice que esta lengua se corresponde cuddh mgadHh, el dialecto del reino de Magadha, donde
el Buddha pas6 mucho tiempo de su vida.

® En el apartado 2.1. del préximo capitulo veremodatalle algunas de las caracteristicas méas riteva
de estas normas.
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La primera de estas caracteristicas d#pmEies que, mientras que las dos
primeras colecciones fueron elaboradas en los laesicPrimero y Segundo, el
Abhidhammdue elaborado en el Tercer Concilio, es decir, @ época relativamente
tardia, si bien cabe sefialar que la tradicion dengila formulacion de la filosofia
Abhidhammaanterior en el tiempo a la proclamacién de sodtas dado que los
principios y temas de la primera fueron intuidog @b Buddha en las semanas
inmediatamente posteriores a su lluminacién. Urgursga caracteristica seria que,
mientras que el contenido de kgttassuele aparecer en forma de dialogos o discursos
proferidos en un lenguaje y un estilo acorde aila@sinstancias especificas en las que
suelen tener lugar los dialogos, el contenido dwadtdel Abhidhammaiene la forma
deliberada de una disertacion sistematica de logopumas fundamentales de la
ensefianza. La tercera caracteristica seria quielodabia alta complejidad y extension
de tal sistematizacion de la doctrina, Abhidhammaprodujo todauna tradicion
comentarista que a dia de hoy sigue desarrollandose

Varios autores (Bhikku Bodéi. al.,1999 y U Silananda, 2003) han coincidido en
definir el sistema tedrico dehbhidhammacomo una filosofia, una ética y una
psicologia. Para estos autoresAdhidhammaes una filosofia que desarrolla una
ontologia que trata de proporcionar una vision detdtalidad de la realidad
experimentada. La propuesta es una ontologia aemige considera que los objetos
que se presentan a nuestros sentidos son en su pzag construcciones conceptuales
que se hacen a partir de los elementos méas basictzs realidaddhammak En este
sentido del primer tipo de realidad se dice queetiana existencia convencional y

dependiente de la realidad ultima constituida psdhammas

En la filosofia dehbhidhammagcomo ya hemos visto en los casos anteriores del
buddhismo y la Fenomenologia, se hace especiasienda la pretension de ver las
cosas ‘como realmente son’. En el ejercicio de mas#gn minuciosa de la realidad que
surge de la meditacion introspectiva la realidadreqe en una alternancia de eventos
no solo corporales sino también mentales. De estaaf esta filosofia advierte que lo
quea priori aparece ante nuestro entendimiento como una camneilkmeal no es sino
una sucesion ininterrumpida de eventos cognitivesnescentes. En tanto que la

filosofia delAbhidhammadrata de atender a los contenidos mentales tainp@stos se
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dan en la experiencia humana, se puede compremdequeé Bhikku Bodhiet. al,
(1999) dicen de este sistema que es también ur@lpgia fenomenoldgica”.

Una de las cosas mas interesantes deobstiaenciclopédica de clasificacion,
sistematizacién y definicién de términos que eAlHidhammaees que llevé a cabo tal
tarea en base a un propodsito fundamental: la rsmbsie comprender las Cuatro
Nobles Verdadésla ensefianza capital del Buddhismo. Por estarercel caso de los
contenidos mentales éstos no son clasificados dehidpretensiones meramente
tedricas. Como Narada Thera comenta, los contemdiwgales son clasificados desde
un punto de vista ético. Dependiendo de que prestesicio a la consecucion de la vida
de perfeccion moral que representa Nibbang los contenidos mentales seran
considerados habileskjlful)'® o torpes nskilfu). Por tanto, en este Ultimo sentido, el
Abhidhammaes un sistema ético en tanto que trata de propwncios medios tedricos
adecuados para desarrollar la virtud moral.

Otra de las peculiaridades de esta trawlies que dio lugar a toda una serie de
comentarios orientados a explicar y clarificar @hgb contenido de los siete libros que
forman la Canasta deAbhidhamma.El texto principal que vamos a tratar, el
Abhidhammattha S#@ahg asi como otros que también trataremos como el
Visuddhimaggaforman parte de esta tradicion. El primer tex@dad anteriores, debido
a su claridad y concision, ha sido la obra masdexia de toda la tradiciGbheravida
relacionada con la filosofidbhidhamma

ElAbhidhammattha Sgaha traducido como “Compendio de Abhidhamma” en
la edicion de Narada Thera (1979) que estamosjarath@ fue escrito en el siglo XI por
el autor indio Anurudditariya. En este libro, como ya se ha dicho, se rexpdos

términos y doctrinas deAbhidhammaen nueve capitulos. El primer capitulo esta

° La ensefianza de las Cuatro Nobles Verdades —dmaatel sufrimiento, de la causa del sufrimiento,
del camino que lleva al cese del sufrimiento yade del sufrimiento— fue la primera ensefianza que
expuso el Buddha tras haber alcanzado la lluminadista considerada, junto con la Ensefianza del
Noble Octuple Sendero y de las Tres Caracterisfisadamentales de la realidad —el sufrimiento
inherente a la existencia, la transitoriedad dédnémenos y la insubstancialidad de los mismossmac

el eje en torno al cual giran las ensefianzas bsiddhi

19 os pares de términos a los que estamos haciefel@ncia sokusaldakusala provenientes ambos
del pali. Dependiendo de los contextos suele seadutido al inglés comaskilfullunskilful o
wholesomainwholesomerefiriendo cada traduccion a un sentido distopge se da del término pali en
los comentarios clasicos de la tradicibneravida. Para un analisis mas exhaustivo del significaglo d
este término en el contexto que vamos a estudésevél capitulo 11l de nuestro trabajo.
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dedicado a la concepcién de la concieflciaitta); el segundo a la de los factores
mentalesetasikg; el tercero, a los temas misceldneos —distintasficaciones de las
conciencias y factores mentales—, mientras queata esta dedicado a los procesos
cognitivos €ittavithis) y el quinto a los procesos cognitivos envueltodos distintos

procesos de renacimiento en los reinos que estald@msmologia buddhista.

El capitulo sexto esta dedicado a la gociéa de la materiagpa). El séptimo a
las cuatro realidades que forman parte de la whligltima —conciencia, factores
mentales, materia Mibbana. El octavo, a los dos métodos filosoéficos utiliaaden el
Abhidhammaa saber, el analitico caracteristico de la ‘Leyodigen condicionado’
(paficcasamuppda) y el sintético del comprendido en la ‘Ley de redaes causales’
(patthana). El noveno y ultimo capitulo esta dedicado a distintos temas de la
meditacion que son ampliados y desarrollados afiseiddhimaggd'El camino de la
purificacién’) del indio Buddhaghosa.

1.3.- Estado de la cuestién: el buddhismo y la fisofia moral

A partir del siglo XIX y principios del XX, autoregn centrales para nuestra
tradicion filoséfica como Hegel, Schopenhauer, hiehe, James o Weber, en mayor o
menor medida mostraron un interés por el pensamismidhista. Consecuencia de lo
anterio, comenzaron a hacerse los primeros estydimaducciones de los clasicos
buddhistas. Estos trabajos vinieron de la manoedge otros, la gran investigadora
britanica Mrs. Rhys Davids y los primeros monjesidentales —muchos de ellos
filosofos— como Nyanaponika Thera o d@aoli Thera, asi como monjes orientales

bien formados en la filosofia occidental como Wk g®ahula.

Ya desde esos albores de la hoy extermdicitin occidental buddhista
comenzaron a plantearse las relaciones entre ddgibnes buddhista y occidental.

Como los profesores Jayatellike, Wijesekera y Bi#63) destacaron alla por el afio

1 En este trabajo traduciremos el término pata, por la castellana ‘conciencia’, siguiendo la izath
que se encuentra en varios trabajos en castellameamos a estudiar como Bhikku Boehial, (1999)

y U Silananda (2003). Hacemos esta traduccion ¢emss de que, ni el término ‘conciencia’ ni otros
alternativos que se nos han presentado como ebdsciencia’ 0 ‘mente’, son capaces de acertar alda
significado original del término patitta.
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1963, la filosofia buddhista mucho tiene que dec@mbitos tan diversos de la filosofia
occidental como la metafisica, la ética, la filéaafel lenguaje o la filosofia politica.

Este mensaje sigue vigente hoy particudaten dentro del ambito de la ética,
donde muy fecundo esta siendo el debate en todineeesas tematicas de esta disciplina
como son la cuestién del libre albedrio y de laivaeoton, el cultivo de la virtud, la
concepcion buddhista de la ética social y politi@dgioética o la ética medioambiental.
Esta situacion se ve reforzada por el hecho de gomo algunos han sefalado
(Dreyfus, 1994 y Keown, 2005), en la propia trasticbuddhista, si bien se recogen
muchos cédigos morales, se da una notable aus#mciaa tradicion solida de reflexion

sobre esta moral que se da por supuesta.

Responsables de tal eclosion de académicofdentales interesados en el
pensamiento buddhista son las multiples publicasajue se han hecho en los Ultimos
afos donde se analiza la ética buddhista. Esté ezse de revistas comithe Wheel
Publication, Journal of Buddhist Ethice la Revista de Estudios Budistgse publica
el Colegio de México, ademas de multiples paginab en las que estan disponibles
buenas traducciones de los textos clasicos budghisandnicos o no. Algunas de estas
paginas son www.accesstoinsight.org, www.palikacamn, www.abhidhamma.com y
www.buddhanet.net. También ha contribuido a edtzs®mn de los estudios buddhistas
trabajos tan influyentes como los de Saddhatis887)1publicado por primera vez a
principios de los afios 70, Dharmasiri (1989), Danmieown (1992) o Peter Harvey
(2000).

Para el tema que vamos a desarrollar tentredajo son muy valiosas las lineas a
trabajar que se estan planteando en un debate sgaesiendo objeto de multiples
articulos y obras. Es el que tiene por objetivdaescer el problema de en qué tradicion
de teoria ética podria ser clasificada la éticadhisia. En general las posiciones que
mas fuerza tienen son las que la consideran comdonma de ética de la virtud o una
forma de utilitarismo. Keown (2005, 21-32) ha reglonalguna de estas posiciones,
aungue él mismo aboga porque la ética buddhistaugio se asemeja a una ética de la
virtud, en tanto que trata de cultivar en el candctertas virtudes y eliminar los vicios

para alcanzar asi un ideal de vida buena. En cudrdnterio para asignar lo moral o
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inmoral de una accion, la ética buddhista pone @slpeénfasis en atender a la

motivacion de la accion.

Sin embargo, como el propio Keown (2006) Beconoce, también contiene
rasgos de utilitarismo, ya que en muchos textqsusele encontrar que el criterio para
considerar moral un acto es que éste produzca vuemasecuencias. Ademas la
busqueda de la felicidad mas excelsa que estamiesentada por el logro ddiblbana
es sin lugar a dudas la meta mas elevada de ldigardmuddhista. Otro aspecto a
destacar ligeramente distinto de los dos anteriesegue en el buddhismo la conducta
de laicos y monjes esta regulada por una grandzahtle normas que, aunque deben ser
contextualizadas y adaptadas a las circunstari@agn un caracter mas absoluto que
relativo. Por esta razon, también se puede vetida Buddhista como un tipo de ética
deontoldgica (2005, 26).

Como reaccion a esta tradicion de cataiogade la ética buddhista se han alzado
voces como las de Charles Hallisey (1996) y LewisL&ncaster (2002) que han
mostrado que no es posible encontrar en abstrigdcaai como una ‘naturaleza de la
ética buddhista’ (Lancaster, 2002, 28). Segun iehgno tan soélo atendiendo al Canon
Pali de la tradiciom heravida multiples ensefianzas morales surgen dependienids de
contextos y del momento histérico del discurso spi@nalic¥. De lo que deduce que
no es posible encontrar un método claro que jgstfiel comportamiento moral en el

Canon Pali.

Por lo anterior recomienda Dreyfus (198@&nprender la ética desde sus propios
parametros. Sin embargo también se presta esteaauén a la ética buddhista como un
tipo de ética de la virtud, si bien sefiala que aogllo debe ser interpretada ésta en
términos estrictamente aristotélicos (1996, 38). lHieeho para este autor quizas la
tradicion con la que mas paralelismos guarde leadiuddhista sea con la filosofia

moral terapéutica tipo estoicismo o epicureismo.

Las posiciones anteriores, particularmdatgue refiere al trabajo de Hallisey
(1996), no estan exentas de problemas, como sésaguiel propio trabajo de Lancaster
(2002). A este respecto las matizaciones de VéeZah (2011) al trabajo de Hallisey

2 Hay que tener en cuenta que los discursos dellBudgtogen diversos acontecimientos acaecidos en
un lapso temporal de unos 50 afios.
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son muy importantes. Segun este autor mas que gieeifos primeros buddhistas no

tuvieron un criterio claro y definido para evallarmoralidad de las acciones, habria
que hablar de que tuvieron varios criterios, peesdd una teoria ética consistente
(2011, 22). Esta teoria seria un tipo de éticaderfud con rasgos de realismo moral y
de utilitarismo. Por esta razén, y a pesar de aqueusedan reconocer elementos
particularistas en la tradiciéfiheravida, seguin Vélez de Cea (2011, 28) calificar de
particularista a la ética buddhista es un errorgya no hay razones de peso para

mantener que en esta ética la valencia moral declasnes dependen de los contextos.

A pesar de lo anterior en términos gemesralonsideramos muy acertada la
propuesta de Hallisey. Por este motivo nuestraajoaburge en parte como respuesta a
esta necesidad de contextualizacion que reclansatrdbajos de Hallisey, Lancaster y
Dreyfus, aun y cuando consideramos que, una veblesido el contexto en el que
vamos a tratar la ética buddhista, es licita lagbéda de vinculos con nuestras
tradiciones éticas —aunque esta ultima tarea na sar abordada explicitamente en

nuestro trabajo.

Haciéndonos eco de la tradicion partigsiarvamos a “identificar un ejemplo
concreto de conocimiento y después utilizar el mamtento formal para establecer su
validez” (Lancaster, 2002, 28). Asi el contexto a@reto en el que vamos a tratar de
comprender la racionalidad de las practicas qbei@ddhismo prescribe y proscribe va a
ser el de la tradicion comentarigtherzvadade la Tercera CanastAlthidhamma De
estos textos el que vamos a analizar principalmeatea ser elAbhidhammatta
Saigahga aunque en ciertos momentos que necesitemos amplfarmacion

recurriremos a otros como éisuddhimagga.

A nuestro parecer una de las grandes virtudes tdetraslicion es que gracias a
ella puede ser subsanado uno de los principaless fque hemos visto en Iagsittas
llevaba a confusién, a saber, la disparidad de adoét@ue nos encontramos en los
suttasa la hora de justificar lo conveniente o no de daterminada conducta. Este
problema esta ausente dentro de una tradicion guéemdo como tema central

sistematizar los contenidos diversos que aparecdosesuttas Peligros tales como el

24



conflicto de métodos, la multivocidad de los térosifi o la disparidad temporal que
segun Hallisey serian caracteristicas desldtas son en gran medida eliminados por
textos redactados explicitamente en aras de lansasicidad, univocidad y precisa
acotacion de términos y doctrinas que aparecero®suttas (Bhikku Bodhi et. al,
1999, 8).

Por otra parte esa logica de la éticadbisia que Dreyfus dice los académicos
deben reconstruir por no estar presente en losgede hecho podriamos decir que ya
ha sido encontrada pues si es cierto lo que dirad&cion comentarista élbhidhamma
es el sistema comprehensivo que subyace auttas siendo desde las explicaciones
del primero que deben ser entendidos los seguiktkie. es asi dado que, como ya
hemos visto, segun la tradicion Abhidhammafue anterior histéricamente a la

propagacion de las ensefianzas recogidas anti@zs

Por todo lo anterior, en el presente fjalamos a estudiar fundamentalmente dos
dimensiones de la moralidad —la externa de las asrmorales y la interna de la
practica de la virtud, por seguir la clasificacua Bhikku Bodhi (1990)— tal y como
las presenta este sistema altamente acotado yidiefoue es la filosofia del
Abhidhammaque se presenta en Abhidhammatta Smaha En este sistema la
restriccion de la conducta que proporcionan las masr morales
(patimokkhasamvaraka) del tipo ‘no es licito matar’, y los principioegerales de
accion del tipo ‘practica la generosidad’, tienenlugar bien definido en un proceso
gradual que consta de siete estadios. Estos sietéi@s tienen por objeto desarrollar la
concentraciongamadhj que permite una agudeza mental y transformaabcatacter
fundamental para la adquisicion y desarrollo delooimiento pafifig que conlleva la
vision correcta de la realidadijassan) que hace posible el logro déibbana.

Valiéndonos de este sistema que en el citado textexpone en el presente trabajo
vamos a tratar de responder a tres preguntas flerdales:

13 véase como ejemplo de esto el rico debate resgédimnificado y alcance filsofico del término
kusalatal y como aparece en los distintos contextos deslttas que desarrollan entre otros Harvey
(1995), Cousins (1996), Vélez de Cea (2004) y (20¢ills (2004) y Adam (2005.)
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(i) ¢Pueden ser concebidas las normas moralemgigids generales de
accion no como normas arbitrarias que no obedeoéamgan criterio, sino

como cursos de accion que pueden ser justificadnsmalmente?

(i) ¢Puede tal racionalidad ser buscada en lae padtivacional de la
accion, es decir, en las conciencias y factoregatenque se encuentran

detras de las conductas que prescriben o prosdebermormas morales?

(i) ¢Pueden ser concebidas estas normas morates aniversalizacion
de respuestas a circunstancias particulares queunerejercicio de

responsabilidad moral, dan los individuos educauatols virtud?

1.4.- Metodologia de la investigacion, abreviaturag modo de citar.

El texto fundamental que vamos a trabpgaa articular nuestra investigacion en
torno al problema que hemos visto va a sekl#idhammatta Smaha—al que nos
referiremos de ahora en adelante con la abreviaghin.S.— de Anuruddicariya.
Este texto, dado su caracter sucinto, sintéticondensando, estd acompafnado en las
ediciones modernas por valiosisimos comentarioa paradecuada comprension. La
ediciébn y comentarios de este texto que mas vamobsbajar son los de Narada
Mahathera (1979), aunque también nos servireméss efticion castellana traducida por
U Nandisena de la inglesa de Bhikku Bodhi, U Reviddtamma y U Silananda (1999).

Particularmente en el punto 3.3. del tecapitulo dedicado a la meditaciéon y el
desarrollo de las virtudes, ampliaremos la infodracontenida en Abhi.S. con otro
texto clasico, considerado quiza la mayor guiachmpédica de la meditacion buddhista
Theravida: el Visuddhimaggadel indio Buddhaghosa. Esta obra también esta
considerada como uno de I¢ka de la tradicibnAbhidhammadado que su capitulo
sobre la sabiduria tratgosso moddos aspectos fundamentales de la ‘Tercera Canasta’
Ademas de estos dd&a en la exposicidon de los términos y doctrinas dehi/s. nos

serviremos de obras modernas que tratan tales teora® son por ejemplo el trabajo
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de Nyanatiloka Mahathera (1980), el del Doctor Mian (2002) o el de Nyanaponika
Mahathera (1976).

Dado el caractea priori, descontextualizado y psicolégico de la filosofia
Abhidhammasu referencia a las cuestiones practicas esrmagstente. Por ello en el
segundo capitulo, particularmente en las cuestimiasionadas con la ética econémica
y la justicia distributiva, la escasa informaciareqiuestro texto ofrece al respecto sera
ampliada con la contenida en k#ttas También nos valdremos de ellos en el punto de
nuestra argumentacion en que tratemos de ana#izamdstion de la responsabilidad
moral, particularmente en los conceptosadekamg, vinculado al concepto castellano
‘empatia’ o ‘simpatia, ysampajafifiavinculado a la capacidad de mantener la plena

atencion en las situaciones practicas.

Por ultimo a lo largo del trabajo, aungui@cipalmente en esos puntos que hemos
dicho nos haremos valer de Issttas también trabajaremos con los distintos estudios
de académicos que tratan estas tematicas desde parspectiva filosofica
contemporanea, asi como con algunas referenciassontigitas a algunos textos de
nuestra tradicion que son muy citados en los dsbate estamos tratando —por
ejemplo el de Macintyre (2003).

La dltima cuestion que queremos tratar a nivel dwtmgico es la forma de citar
los textos clasicos que vamos a tratarla hora de referirnos aAbhidhammatta
Saigahafrecuentemente apareceran siglas como por ejeplo.S.I1X'. En este caso
el numeral romano ‘IX’ hace referencia al nUmerb aitulo de la cita o de aquello
gue estemos tratando. Cuando citemos algunos dmiosentarios de los traductores y
editores, para diferenciarlos del texto mismo der@ddlacariya, lo haremos poniendo
el nombre del traductor o editor en cuestion yeepairéntesis el afio de la edicion del

texto citado.

En el caso deVNisuddhimaggade Buddhaghosa las referencias del tipo
‘Vism.l.42’ indican el capitulo —en nameros romares namero de seccidon —en
nimeros arabes— de la edicion de Bhikkunddeoli (1991) En losEdictos en las rocas
del rey Asokacomo por ejemplo ‘E.R.II' el nimero romano haceereficia al nUmero
del edicto correspondiente. En los textos 8eitta Pitakaque manejaremos las

referencias apareceran con iniciales como la sieti€D.111.58'. La primera inicial
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hace referencia a alguna de las cinco coleccionessgtamos citando —en este caso al
Digha Nikiya —; el numeral romano al numero del volumen deeldisiones de los
textos pali de |&ali Text Societyel numeral arabe, al nimero de péagina. Finalmente
cualquier otra obra que citemos aparecera porrabr® del autor, el afio de la edicion

que estemos tratando y el nimero de pagina deal¥ ci

1.5.- Estructura de la investigacion

La estructura de nuestra investigaciordebe el orden que sigue. Ya hemos visto
en este primer capitulo introductorio algunas atersiciones preliminares a la tematica
que vamos a abordar. En el segundo capitulo verémamension externa de la
moralidad buddhista contenida en el concepto ghli Esta afecta a dos ambitos
bésicos, (i) el ambito de la restriccion de lasmas morales y (ii) el @&mbito de los
cursos de accion considerados positivos, es dgale |la praxis moral. Respecto a esta
altima, veremos qué concepcion de la ética ecormide la justicia distributiva

plantea el buddhismo.

Pero el conceptaila también hace referencia a una dimension interna y
motivacional de la moral. Por extension del sigaifio el término designa el proceso de
educacién de un caracter forjado por los preceptosles y por el cultivo de las
virtudes cardinales del buddhismo. Tal proceso, spugratara en el tercer capitulo, se
articularia en torno a tres conceptos clave (geetoncienciadftta), (ii) el de voluntad

(cetana) y (iii) el de la practica de las ‘Moradas Sublsh@Brahmavitira).

En el cuarto capitulo nuestra mirada sspldeara de I@a priori del esquema
fenomenoldgico presentado a lo concreto de lasudps y actitudes que deben
desarrollarse en los casos concretos que requigranrespuesta moral. Entre tales
actitudes y aptitudes estudiaremos dos de espedt@lancia: (i) la atencién en los

contextos practicoséti-sampajafnipy (ii) la sensibilidad moralahukamg) propia de

14 Un dltimo criterio metodolégico que hemos introidiaces que, para las anotaciones hechas
posteriormente a la defensa del trabajo de Finakan acaecida el 29 de Junio del 2011, pondremos
una nota a pie de pagina con un asterisco (*).
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individuos educados y predispuestos a la virtuth Bbs llevara a estudiar la relacion
que establece el buddhismo entre las emocionegagilanalidad.

Después presentamos algunas conclusiarese) deducen de nuestro trabajo y
que afectarian a algunas cuestiones que se estdajamdo en la filosofia moral
contemporanea. A continuacion presentamos un resyrpalabras clave que sintetizan
el hilo argumentativo de nuestra investigacion. ®kdcomplejidad terminoldgica de
nuestro trabajo hemos creido conveniente incluir glosario Pali-Castellano.

Finalmente incluimos las distintas fuentes biblédigas que hemos trabajado.
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Capitulo 2

La dimension externa de la moralidadila en las normas morales y la

filosofia practica

Ya se ha dicho que el conceptasithe traducido frecuentemente por moralidad o
habito, describe dos aspectos alternativos denfeertsion moral del ser humano. En
este capitulo vamos a analizar esa ‘dimensionretele la que hablaba Bhikku Bodhi
(1990), es decir, aquella que atafie a la conduotalmegida por la practica de unas
normas morales y principios generales de accion tegreen como objetivo crear
disposiciones en el caracter acordes a la virtuglnba perfeccion moral que surge de
estas practicas es conocida como la ‘Perfecciola déoralidad’ Glavisuddh). Esta
perfeccion, a su vez, serd el caldo de cultivo pengerfecciéon de otras virtudes mas
cognitivas, que desembocaran eswehmum bonure la filosofia buddhista, a saber, el
logro delNibbana.

Esta ‘Perfeccion de la Moralidaddl@visuddh) demanda cuatro factores a
desarrollar, tal y como se explica en Abhi.S.IXtoSsfactores son: la practica de los
preceptos morales contenidos en el coédigo de dis@ip monastico
(patimokkhasamvarak), la practica del control de los sentidasd(iyasamvarasia),
la practica de obtener de forma adecuada lo necgsma vivir @jivaparisuddhisia) y,
por ultimo, la practica de tener la actitud adeeuadte los cuatro requisitos basicos

para mantener la vid@dccayasannissitas).

Los puntos 2.1. y 2.2. estan dedicadoasarhplicaciones que se derivan de la
concepcion de la norma moral que nuestro textopledea. En ellos se analizaran los
dos primeros factores de la ‘Perfeccion de la Mdaal (silavisuddh), a saber, el que

se conoce compatimokkhasamvarai y el deindriyasaywvarasia. Pero, como Bhikku
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Bodhi (1999, 42) ha sefalado, la disciplina mogzree de gobernar sobre los dos
principales canales de la accion externa —accivedsales y corporales—, gobierna
sobre otra area de vital importancia, la forma s wno se gana la vida. Esto ultimo es
el tema fundamental de los dos ultimos factoredadpurificacion de la moralidad

(silavisuddh) que veremos en los puntos 2.3. y 2.4.

2.1.-Silay el cédigo de disciplina monéstico

En el diccionario Pali-Inglés de Nyana&do(1980, 257) se define la expresion
pali Patimokkhasamvaral como «moralidad s{la) consistente en la abstencion
(samwvara) en lo que respecta al Codigo Disciplinafatimokkhg». En este sentido la
expresion hace clara alusion a la perfeccibn mquet se debe alcanzar en lo
concerniente al codigo de conducta que regulada die los monjes. En la tradicién
Theravida este codigo esta compuesto por 227 normas parmadoges bhikkug y 311
para las monjasbhikkunig. Este cédigo regula todos los aspectos de la deldos

monjes y monjas, desde los mas generales hast@é®secundarios.

En este sentido la practica de la mordlidansistiria en el cumplimiento de un
conjunto de normas bien definidas y en la abstend&las conductas que las mismas
censuran. En general la finalidad de estos exiggmieceptos es mantener un estilo de
vida frugal que favorezca la préactica meditativae €sta forma laestriccion por
Patimokkha(Vism.l.42) constituye la solida base sobre la geeconstruye el camino

gradual de la purificacion. El Venerable Bhikku Bo¢L990) dice a este respecto:

Para intentar ascender a las etapas mas altaardglaces esencial en el comienzo
alimentar las raices del camino [...]. Las raicescaehino son los constituyentes
desila, los factores de la virtud moral. Estos son laelgesa la meditacion, el suelo
para toda sabiduria y logro mas elevado. (1990, 4)

Como veremos en el préximo apartado el deseo yegjaa los placeres sensoriales son

algunas de las causas mas importantes de querdsspggmanezcan atados a este eterno

ciclo de sufrimientos que es sémsara. Es por ello que, como dice el Dr. lan J.
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Coghlan (2004, 143), “[...] de las tres raices digferancia, la aversion y el apégo
los votos estén dirigidos principalmente a elimil@araiz del apego”. Segun el analisis
de este autor (2004, 160) de las 227 reglasPdémokkha al menos 110 fueron
provocadas por el apego, frente a las 33 de lassi@vey las 27 de la ignorancia. Y
decimos ‘provocadas’, porque en el origen de lawodad religiosaganghd ninguna
regla especifica fue promulgada (2004, 147).

La razén de lo anterior es que en los @r® afios de la propagacion de las
ensefianzas buddhistas los discipulos alcanzabasam®nte alguno de los cuatro
estados de la lluminacion (2004, 147). Siendo esfono habia peligro de que los
discipulos cometiesen transgresiones morales grgmegue habian cortado las raices
psicolégicas que las promocionaban (2004, 147héaho, siguiendo a Coghlan, puede
decirse que “La proclamacion de las reglas no fuproceso espontaneo” (2004, 148).
Por el contrario tal proclamacion siempre se dadspaés de producirse el hecho que

censuraban.

Tuvo que pasar bastante tiempo hastaajgeah expansiéon d&€lhammatrajese
consigo las primeras transgresiones morales impedaque dieron lugar a la
formulacién explicita dePatimokkha No obstante Coghlan observa que “no puede ser
inferido que no tener reglas de restriccion éticasé mejor” (2004, 147). Con el
tiempo, junto con la ‘vision’ —la comprension irttua de las tesis fundamentales de la
doctrina buddhista—, las normas morales gozarapriglegio de ser la garantia de la

preservacion de la comunidad contemplativa (200%).1

Como en otros codigos normativos las nermarales aparecen formuladas en
términos negativos. Sin embargo las normas, cuaotoadoptadas como guias de
nuestras acciones, estimulan acciones motivadasspados mentales beneficiosos que
conllevan consecuencias deseables que estan emiarman los proyectos de vida
buena que hemos asumido racionalmente. Por estoeplbuddhismo, la adecuacién de
nuestra conducta a ciertas normas morales no @suaa cuestion de obligacién como

de armonia, aptitud que tiene multiples consecasndeseables no solo en el ambito

15 Este autor traduce el término palbha por el inglésattachmentsélo en este caso traducirentoisha

por ‘apego’. Por recomendacion de Abraham VéleLda en nuestro trabajo traducirentolsha por
‘avidez’, que es un tipo de deseo. Segun este ailantor, mientras que el deseo seria el anhelo de
obtener algo, el apego haria referencia a una coeseia de dicho tipo de deseo; el térmiivictha se
refiere a la primera cualidad.
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contemplativo sino también en el sotialBhikku Bodhi (1999) ha explicado este
importante matiz diciendo que esta filosofia:

[...] fundamenta su ética, no en la nocién de obeaikersino en la de armonia. De
hecho, los comentarios explican la palablaa través de otra palabsamadhana
significando “armonia” o “coordinacién”. (1999, 41)

También el términdPatimokkhahace referencia a otro aspecto muy relevante de la
practica buddhistdJna de las obras mas prolijas y estudiadas deelatiura pali, el
Visuddhimaggade Buddhaghosa, ha analizado de forma exhaussteatémino. En
esta obra (Vism.1.43) el término es definido coraguello que liberanjokkheti al que

lo protege Pati), lo guarda, lo pone en libertath@cayati)de los estados de aflictivos”.
Segun esta concepcidn la practica de ciertas nonmoagles impide al agente incurrir
en faltas morales que conllevarian en éste ciranngts desgraciadas futuras entre las
gue se encuentran el renacimiento en planos deeegia en los que se sufre mucho,
sean éstos infernales, animales, divinos o huméanBs Abhi.S.Vse describen tales
planos de existencidlzmi).

El términoPatimokkha utilizado para designar el conjunto de precepiosales
gue deben cumplir los monjes, nos ofrece una isaate perspectiva del horizonte
soteriolégico implicado por la practica de la mimiadl buddhista. Por ello en este punto
surge la pregunta por el sentido de estas considees soterioldgicas dentro del marco
de la préactica de la moralidad. De hecho la relergadel trasfondo soteriolégico de la
practica de la moralidad buddhista ha sido unatidumedastante obviada en las
reflexiones de los tedricos occidentales que hatizado dicha moralidad.

Abraham Vélez de Cea (2004) ha reflexionadbre la importancia de las
consideraciones soterioldgicas en la moralidad higtllen un estudio que muestra que
dicha moralidad no puede ser comprendida apelanootaico modelo de teoria ética,
a diferencia de lo que parece haber apuntado DaKeenvn (1992). Cinco puntos

destacamos de la posicion del primer autor.

16 A este respecto este autor ha dicho: “En el néeglial los principios deila ayudan a establecer
relaciones interpersonales armoniosas, unificahgoueso de miembros constituidos de forma diferent
con sus propios intereses y objetivos privadogjrearden social cohesionado donde el conflictbjesi

no completamente eliminado, es al menos reducigotlji, 1999, 41).

" para una buena introduccion a tal concepcion istiigica y cosmoldgica puede consultarse Juan
Arnau (2007).
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(i) La teoria de Damien Keown no estéifigsida en negar la relevancia de los
fines aproximados —riqueza, prosperidad, renacemettestino afortunado, verse libre
de enemistad— en la practica de la moralidad bstlalh{ii) Por otra parte no es cierto
que en el buddhismo se crea que todos los finexiaprdos son contingentes y que el
anico fin legitimo a ser alcanzado es el fin Gltioel Nibbana. (iii) Como el propio
Keown reconoce, no es cierto que hayan dos tipasstps de buddhismo, a saber, el
karmatico y el nirvanico. El primero, prominentergepracticado por los laicos, se
preocuparia en la obtenciéon de méritos para obiames mejores condiciones futuras
para la practica dédhamma El segundo, asociado a la practica monasticdritepor
principal menester alcanzarMibbazna en esta vida.

(iv) Para evitar esta vision dualista ¥itatista de concebir el buddhismo, no es
necesario devaluar los fines aproximados en podimelltimo —el Nibbana. (v) La
vision utilitarista del buddhismo mejor puede sepesada a través de la distincion
aristotélica entre bienes instrumentales y bienésas. Como apunta el propio
sistema de ética de la virtud de Aristoteles (2Q2B), en el dominio moral de lo
bueno la existencia de fines internos (virtudesatesre intelectuales) no invalida la
existencia de fines externos (honores, fortunaegpés sensoriales y amistad).

Ethan Mills (2004) ha proscrito esta UHitesis ‘aristotélica’ de Vélez de Cea por
carecer de justificacion textual. Sin embargo, coex@mos en los proximos apartados,
es posible encontrar en lasuttas alusiones a dos tipos de fines distintos pero
relacionados que caben ser obtenidos de la pradtida moralidad buddhista. Como
ejemplo de esta pluralidad de fines llama la atenque en ePattakammavagga Sutta
del Anguttara Nikya (A.Il.69) se enumeren las cuatro felicidades deérb laico
buddhista que disfruta de los placeres sensorig@eigndo en cuenta que estos ultimos,
como a continuacion veremos, estan considerados lest principales obstructores del

desarrollo espiritual.

A pesar dguttaque hemos citado, creemos justa la posicion gfiendie que en
el buddhismo se establece una clara jerarquia &#rdos tipos de fines de los que
habla Vélez de Cea. Asi los fines de la prosperittafbma o un renacimiento feliz,

aunque legitimos, son considerados inferiores ab goas elevado que supone el logro
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del Nibbana. Por tanto, teniendo en cuenta esta Ultima corasid®, creemos acertado
el principio interpretativo aristotélico introducighor Vélez de Cea.

2.2-.Sla como abstenciéon

En el texto de Anurudatariya el segundo factor que compone la purezade |
moralidad esndriyasarwvarasia, término que es traducido por Narada Mahatheraocom
“Disciplina en lo que respecta a la restriccionsseial” (1979, 459). En su comentario
a este factor Narada apenas afiade a la enumerdeiGAnuruddhcariya que
“Indriyasamvaraga, la segundaiff, tiene que ver con el control de los seis sestid
(1979, 465). Dos conceptos, pues, deben ser adatizzara comprender este segundo

factor: (i) el desagwvara (control) vy (ii) el deindriya (sentidos).

(i) Respecto al concepto de ‘contralafvara) en el diccionario de Nyanatiloka
(1980), dependiendo del contexto, aparece tradwzdw ‘control’ (1980, 299) o como
‘restriccion’ (1980, 132). La ultima traduccién apee en la entrada para la expresion
gue nos ocupaindriya-samvara-sla. Nyanatiloka coincide con Narada en traducir
sagvara por ‘restriccion’, de tal forma que para el primda expresion vendria a
significar “moralidad que consiste en la purezalalerestriccion de los sentidos”
(1980,132).

En el punto 2.1. el términeamvara hacia referencia a la abstencion de las
conductas nocivas mediante la observancia de éxeptos morales. Segun lo expuesto
en la clasificacion anterior, podemos ver cOmadasgricciones propias de las reglas de
la comunidad se encuentran dentro de un marco tealera fundamentalmente
practica. Asi, como veremos en los apartados 2234y estas practicas enfatizan la
necesidad de restringir los sentidos y reducin&xsesidades materiales de los monjes al

minimo.

(i) El segundo concepto que cabe anakzael deindriya, que suele traducirse
por ‘facultades’. Nyanatiloka explica en su dica@do que “facultades’ es un nombre
para 22 fendmenos, en parte fisicos y en parteatesntfrecuentemente tratados en los
suttasy también en eAbhidhamm&(1980, 129). En la expresidndriyasarvarasia el
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términoindriya apunta Unicamente al primero de los cincos gruglagupo de las ‘seis
bases’ gyatang. Estas seidases no son otra cosa que los cinco sentidos e-tact
olfato, gusto, vista y oido— mas la mente, queagpsicologia buddhista consta como

un érgano mas.

Lo interesante de lo anterior es que el propioiignlo deayatananos da la
pista que nos devuelve a las consecuencias éficais, vez mas soterioldgicas, de estas
consideraciones psicoldgicas. ElI Dr. Tin Mon diage,qademas del significado de
‘base’, ‘superficie’ o ‘esfera’ del términ@yatana (2002, 291), la razén por la que a
estas seis bases se les llama asi es porquecallaan el largo ciclo de las existencias”
(1995, 292). Y esta ultima expresion — ‘ciclo de &xistencias'— hace referencia a

unos de los conceptos mas importantes del buddhessaber, el dsarnsara.

Nyanatiloka (1995), en la entrada paravda de este famoso término pali, lo

define de este modo:

samsara: ‘ciclo de las existencias’, lit. ‘perpetuo dear@y es un nombre por el
cual es designado el mar de la vida siempre alsfngalecayendo sin descanso, el
simbolo de este continuo proceso de siempre urteayvez nacer, hacerse viejo,
sufrir y morir. Presentado de forma mas precaasara es la cadena no rota de las
cinco combinaciones dé&handd®, las cuales, cambiando constantemente de
momento a momento, se siguen continuamente unatteas través de periodos de
tiempo inconcebibles. (1995, 297). [...] De estesara, una sola vida constituye
s6lo una pequefia y fugaz fraccién (1995, 298).

Decimos que el términgaysara es uno de los conceptos mas importantes de la
filosofia buddhista ya que es el opuesto Nibbana. En la iconografia buddhista
tibetana se representa con una gran rueda en lagprecen los doce vinculos que
forman la ‘Ley del Origen Dependient@aficcasamuppdda). Esta ley postula que una
cadena de doce vinculos hace que los seres quersparmanezcan atados en el eterno
ciclo de los renacimientos que esapsara.

Segun Nyanatiloka (1995, 327), la printizusa desarmsara es el deseddsha).
Estandotasha referido fundamentalmente al deseo de placerespoueeden de los

18 Nyanatiloka (1995, 159) dice que este términouséestraducir por ‘grupos’, ‘agregados’ o ‘categsti
—de la existencia o del deseo—. En la filosofiadhista con este término se refieren los cinco tgms
fenémenos fisicos y mentales que forman ese congpgas solemos llamar ‘hombre’ o ‘persona’. Estos
son: el grupo de la corporalidadipa-kkhand®, el de la sensaciénddari-kkhanda, el de la percepcion
(safifii-kkhand3, el de la formacion mentadgnkhira-kkhandd y el de la concienciavififiipa-kkhanda.
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sentido$® (kama-tarha) (Narada, 1979, 407), se puede comprender cémestdccion
sensorial juega un papel central en la moralidaa teoria de la salvacion buddhista.
También se puede entender claramente por qué asjwallegorias que no fomentan la
restriccion sensorial desde esta perspectiva samsidgradas inmorales, como
demuestran las clasificaciones de las distintagoaitas de la filosofia buddhista que se
encuentran en Abhi.S.VI.

Por ultimacabe matizar que, como en nuestra tradicion, elischo también ha
reparado en la necesidad del deseo para la acg@arayla moral. Por esta razén lo que
solemos traducir por ‘deseo’ es la traduccion deieatasha, o bienchanda El primer
término siempre se presupone perjudicial. Respcegundo de €l se dice que es en si
mismo éticamente neutro. Que sea beneficioso aigieiql dependera de la voluntad
(cetzna) que lo acomparne, de forma que si el objetivoahatique se encamina es
loable el deseo sera positivo, mientras que siigsodde reproche, el deseo sera

negativo.

2.3.-Sila y la ética econOmica

En su comentario al texto de Anurugtiiftiya que trata sobre el tercer factor a
desarrollar en la perfecciéon de la moralidad, NarglP79, 465) apenas afiade a la
enumeracion del primero que la perfeccion congisten la purificacion del modo de
vida (@jivaparisuddhisia) se refiere a que un monje “no debe actuar defomaa
impropia” en lo que concierne al modo de obtengrctzsas necesarias para la vida. Sin
embargo el términgjiva en relacién con las normas morales aparece enngbartante
lugar del texto que estamos estudiando. En AbhiysAbhi.S.VII. aparece en la Gltima
de las tres entidades que forman las famosas Wdigtias’ irati) presentes en la

perfeccion de la moralidadria) del Noble Octuple Sendero.

19 Curiosamente dos de estos tres deseos de plaesmsales estan referidos a posturas epistemasdgica
la vision ‘eternalista’ que consiste en disfrutarlols placeres pensando que éstos son imperecegédsios
vision nihilista que consiste en disfrutar de ltescpres pensando que todo perece tras la mueemdal
1975, 407).
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La primera de estas ‘abstinencias’ se cermomo la ‘recta palabrasgmnavaca).

Esta regula los actos verbales mediante cuatro amiasicas: abstenerse de mentir,
calumniar y hablar severa y frivolamente. La segualstinencia se conoce como la
‘recta accion’ $amnakammant® y regula la accion humana proscribiendo lossad®
matar, robar y tener una conducta sexual ilicitar Bltimo la tercera de estas
abstinencias, el ‘recto modo de vidsatnajiva), se relaciona directamente con la
forma correcta de ganarse la vida. En el caso sldéaloos éstos deben abstenerse de
comerciar con armas, esclavos, intoxicantes, apsndéstinados a ser sacrificados y

veneno.

En este punto surge la pregunta por eletoético-econdmico que el buddhismo
nos plantea como arquetipico. En principio en eteflm de moralidad ascética que
hasta ahora hemos presentado bien podria dar $acén de que no tiene cabida la
reflexion sobre las cuestiones econémicas. Sin egohana de las cosas que mas llama
la atencién cuando se estudian las escrituras Imstddles la gran imbricacion que se da
en ellas entre la practica espiritual y las actidies econdmicas. Asi el modelo
econdmico que suele prescribirse para el pracédaito es claramente parejo a nuestra
economia social de mercado, pues el primero ablaganeente por el ahorro y la
acumulacion de capital mediante el trabajo diligeit estos dos valores, como sefiala
Buchanan (citado en Conill, 2004, 31), son algui®is mas caracteristicos de la ética
puritana. Por estas razones Gregory Ornatowski6)188 caido en la cuenta de que la
ética buddhista econémica no fue inherentementegénica del capitalismo y que de

hecho comparte muchas similitudes con él.

Juliana Essen (2010) ha destacado dosriamies semejanzas de estos dos
modelos econdémicos. (i) La primera de ellas essguigata de un modelo basado en las
decisiones racionales de un individuo autosufieienie delibera sobre como puede y
debe alcanzar el bienestar material. Encontramaddersia textual de la primera
semejanza en &lyagghapajja SuttgA.VIII.54). Las cuatro condiciones para alcanzar
el bienestar que se enumeran son la habilidad slelerzo persistenteughana-
sampad), la de la cautela(arakkha-sampad), la de las buenas amistades

(kalyapamittatz) y la de una forma de vida equilibragarha-jvita).
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(i) La segunda semejanza de los dos nmeded que la acumulacién de capital se
permite e incluso en algunos casos se anima akdla. segunda semejanza apunta
directamente al principio del céalculo racional de bienes y su proteccion mediante la
prevision de accidentes —naturales o humanos. E@oos evidencia textual de lo
anterior en eBingizlovada Sutta(D.111.180) —suttaque suele ser considerado como el
Vinayadel laico buddhista—, donde se habla de los tregipios que tienen que regir
la acumulacién del capital: diligencia y honestidad la adquisicién de la riqueza,
restriccion del consumo para acumular mas y, pima) reinversion de esta riqueza
con el fin de generar mas felicidad propia y ajeranbién en esutta arriba citado
(A.VIII.54) se explica como utilizar correctamenaefortuna acumulada como resultado
del trabajo diligente, asi como la forma de evil@rdisipacion de las riquezas
absteniéndose de las cuatro fuentes principalediat@ disipacion —las mujeres, la

bebida, el juego y las malas amistades.

Sin embargo a pesar de estas dos semgj@mt@ el modelo buddhista de la
acumulacion de capital y nuestra economia sociaheeado, Essen ha sefialado que
las importantes diferencias en las concepcionasm@oibgicas y metafisicas de ambos
modelos conllevan modos distintos de concebir edlorapropiado de relacionarse con
las riquezas. Por esta razon, si bien el trabajdri@ como fin instrumental el bienestar
animico que se sigue del bienestar material, lotccies que en la practica de la
moralidad buddhista el trabajo se transforma en heaamienta del desarrollo
espiritual (Essen, 2010, 73). Esto es asi porqtravés del trabajo se acumulan los
bienes necesarios —que estudiaremos en el sigwapartado— para dicho desarrollo
espiritual, pero mas importante todavia, porqueigsaa la acumulacién de riqueza el
laico provee a la comunidad monastica de los citdnlenes. Por esta razon la virtud de
la generosidadd@na) es considerada por ciertos autores como Gregomat@wski

(1996) o la propia Juliana Essen (2010) como lacjpal virtud del laico.

Aqui es importante incidir en que estaudmo tiene por objeto exclusivamente a
la comunidad monastica. La caridad hacia los pdiarebién forma parte de esta virtud.
Phra Rajavaramuni (citado por Essen, 2010, 76pdasiue esta virtud alzna incluye
la preocupacion de los laicos por lograr un ent@owmal mas ético. En cualquier caso
la idea principal que justifica la importancia d&taevirtud es que desarrollandola el
laico acumula los méritos necesarios que le asegurpoder disfrutar de las
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condiciones propicias para el desarrollo espirittagjiin Ornatowski (1996), quiza una
de las principales razones que explicarian la @oicpn del capitalismo en los paises
de tradicionTheravida sea la importancia ético-econémica que tuvo esteapto de

dana

Volviendo a las diferencias que Essen lsef@tre el modelo econdmico
buddhista y occidental cabe sefalar que, aunquesambdelos implican la satisfaccion
del propio interés a través del calculo racionas@h, 2010, 72), muy distinta es la
concepcion de la persona subyace a los mismosteFaela concepcion atomista del
individuo que se mueve por la maximizacion del propterés —el modelo del
‘Hombre Econdmico'—, la concepcion buddhista depkrsona es relacional. El
individuo racional, lejos de ser un atomo aisladauea realidad que se comprende en
relacién a otras entidades, una realidad, en defniinterdependient® y carente de
substancialidadafattz). En sintonia con estos principios y con otros @dos del
kammaque veremos en el siguiente capitulo, la filostfimdhista postula que las
acciones humanas tienen una marafia tan compleorecuencias que es dificil
calcular el alcance de éstas con exactitud. Ensestido el laico buddhista racioffal
arquetipico considera todos los niveles en los gus acciones repercuten, no
limitandose exclusivamente a analizarlas en basana concepcion lineal de la

causalidad que sélo atiende a la consecucion denkxspropuestos.

En estrecha relacion con esta concepa@da gersona que hemos esbozado surge
uno de los principios mas importantes de la étcmmémica buddhista, a saber, el del
no apego a la riqueza. Segun este principio largly los bienes que uno posee deben
ser algo que es necesario conseguir para satis@carecesidades, pero al cual no
debemos aferrarnos codiciosamente. Tal principituedamental para contravenir las
consecuencias contraproducentes a las que podsiar luna ética del ahorro que

promueve una rigurosa austeridad en lo que comciatnconsumo, lo cual podria

%0 Este concepto de buddhista de la interdependensase expresa en la conocida ‘Ley del Origen
Dependiente’ gaiccasamuppdda) ha constituido la piedra de toque que ha sempata fundamentar las
distintas acciones de intervencion social del méamo llamado ‘Buddhismo Comprometido’ surgido en
los 80. La defensa de los derechos humanos, ldi@ogéla concienciacidn ecolégica han sido algueas
las preocupaciones de los tedricos y activistamescde este movimiento. Una buena introduccita a
filosofia de este movimiento la podemos encontnakeown (2005).

2L Jests Conill (2004, 274), desde una perspectiga-etonémica distinta, también ha hecho notar la
necesidad de revisar la racionalidad del modelmo oeconomicugue ha descuidado los supuestos
éticos de la economia.
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conllevar un fuerte apego a tales riquezas. Par regib)n dice Dharmasiri (1989, 75)
gue, aungque en la ética buddhista sea licito a@ameomo prevision, acumular riqgueza

y comida por codicia es tan abyecto como su deeroch

Este principio del no apego a la riquegale los que mas justifican la idea de
Ornatowski (1996, 201) de que la ética econdmicdodemonjes y la de los laicos
comparten el mismo principio. Essen (2010, 76)quoparte sefiala dos consecuencias
de este principio. Por una parte, este no apegasaritiuezas sirve al objetivo
epistemoldgico de comprender la insubstancialicdmbrente a nuestra personalidad.
Por otra sirve al objetivo practico de desarrallas virtudes fundamentales de la ética
buddhista: la virtud de la generosidad y la dedmgasion por los que no tienen los

medios basicos de subsistencia.

Esta tendencia a la austeridad no estélaeno obstante, con la idea de que
ciertos bienes son imprescindibles para poderilerna vida propiamente humana. Mas
bien hace referencia a la necesidad de manteneonsumo razonable y moderado
entre los extremos de la pobreza o el derrochee(Es2010, 76), los cuales
imposibilitan el desarrollo espiritual. De ahi gaenbién el Buddha cayese en la cuenta
de la necesidad de regimenes politicos que s#&isiic estos minimos de justicia
distributiva basicos para desarrollar una vida roente humana. Esto ultimo va a ser

el tema fundamental del siguiente apartado.

2.4.-Sila y la justicia distributiva

La ‘Perfeccion en lo que concierne a lasto requisitos’ faccayasannissités)
es el ultimo estadio a desarrollar en la ‘Pureziadédoralidad’. En palabras de Narada
(1979, 465), “la cuartalg, tiene que ver con el uso desinteresado depka ta limosna,
el alojamiento y la medicina”. Buddhaghosa por sutep (Vism.l.85) introduce un
elemento interesante en su explicacion de comondabarse estos cuatro requisitos.
Segun este autor para desarrollar una buena aatitiedestas necesidades basicas de la

vida humana cabe reflexionar sobre éstas de talafajue hagamos de ellas un uso
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sabid?. De esta forma el monje se prevendra de los egcgs®ocupaciones y

obstaculos al desarrollo espiritual que conlleviaceteflexionar adecuadamente sobre la
funcidn puramente instrumental que estas necesdadsicas tienen en la vida
contemplativa. En general la virtud que cabe seamellada sigue siendo la del no

apego a los bienes materiales.

Estos cuatro requisitos han tenido una geéevancia en la tradicion buddhista,
tanto a nivel teérico como historico. La importancie que los regimenes politicos
cubran las necesidades mas basicas de sus ciudadsinoza una concepcion de la
justicia distributiva y social presente en algumoportantesuttasdel Canon Pali. Hay
suttasen los que el Buddha aparece elogiando a un reyppureulgo leyes para que
todos los habitantes de su reino pudiesen tenenogar. Por otra parte en lo que
respecta al requisito de la medicina, la asistenudgica universal fue una de las
reformas mas notorias que aparecen erEltistos del Rey sdka (E.R.1l.). Este rey,
ademas, disefid un programa de obras publicas (EcBmho la plantacion de frutales y
la construccion de pozos para garantizar el derethsustento y la abolicion de la

pobreza extrema.

Aqui creemos necesario matizar la posidénbuddhismo respecto a la cuestion
de la pobreza. Mavis Fenn (1996) ha destacado guesesuttasbuddhistas pueden
encontrarse dos sentidos muy distintos de ‘pobreda’ sentido del término se
corresponderia con el ideal monastico de la simdlit La pobreza voluntaria seria una
virtud a ser desarrollada por los monjes. Pero s#rtido tendria que ver con lo que
esta autora ha dado en llamar ‘pobreza como pdamadeste segundo tipo de pobreza
es el que impide al individuo “participar completarte en la vida de la comunidad” y
que “resulta en la deshumanizacion” (1996, 99).

El andlisis de la naturaleza de este dipgobreza, sus causas y sus indeseables
consecuencias es llevado a cabo en vasigtas Por ejemplo en eCakkavatti-
Shamda Sutta(D.l11.58) lejos de elogiar la pobreza como modadovida del laico ya

2 Original y con importantes consecuencias éticasiakes y econémicas consideramos esta propuesta de
introducir la racionalidad en la administracion gstion de las necesidades basicas. Essen (2010) ha
analizado en términos de sostenibilidad econénaisanhplicaciones deseables, tanto a nivel socialoco
medioambiental, de este y otros principios filosdéi buddhistas como el de interdependencia,
autosuficiencia o caridad. Su estudio estd basadipe programas de intervencion econémica surgidos
en Tailandia a raiz de una crisis econémica quesetpproximadamente en 1997.
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que ésta seria un extremo a ser evitado, se enuroargufrimientos a los que se ven
sometidos los pobres. Entre éstos se encuentrasufasmientos de no tener riqueza
propia y vivir de préstamos, de ser forzado a pagancluso de ser perseguido o

encarcelado por los impagos.

Por lo anterior, como ya hemos indicads @audiba, la tradicion buddhista desde
ya el propio Buddha sefialé la necesidad de queelgisnenes politicos mantuviesen
unos principios minimos de justicia distributivandJprueba de este modelo de justicia
social la encontramos en wutta del Digha Nilkaya, el Kutandanta Suttadonde el
Buddha aparece elogiando al rey Mahavijita porque al aumento de robos, en lugar
de proceder a encarcelamientos y ejecuciones nsagvaveyo a sus subditos de los
medios econdmicos oportunos para mejorar sus Vvittastrosutta(S.1.58), el Buddha
ensalza al rey Seri por haber creado impuestoslpsnamas ricos con el fin de poder
repartir los beneficios entre los pobres y crear swciedad mas equitativea(mg. En
estesuttg entre otras cosas, se enumeran las ‘cuatro bi@sesrvicio popular de un
rey’. Estas son: la distribucion de las riquez#h@ sayvibhaga) entre los necesitados,
tener un habla amable, una conducta sagaz y uidseaidl bien comun. El dltimo
principio fue de especial importancia en el proggmblitico y personalidad deséka.
Encontramos evidencia de este espiritu paternalistditarista que concibe la politica
como un medio para promover la felicidad de losladanos en edictos como E.R.VI.

donde Aoka sentencia:

8. [...] hay una cosa que pienso debe ser hecha peit bien de todas las gentes.
9.Y de ella es a su vez raiz el ejercicio del pgda atencién a los asuntos
publicos.

[...] 11. Y todo lo que realizo, es para esto: paradr carecer de deudas ante los
seres; aqui procuro su felicidad y ojala alcan¢ere® en la otra vida. (E.R.VI)

Como ultimo ejemplo cabe citar €akkavatti-gharmada Sutta(D.l11.58), que ahonda
en la necesidad que tiene un gobernador de maniaadtistribucion de las riquezas
(dhana sawibhaga) minima que evite la pobreza extrema y las coresetas
perniciosas tanto a nivel moral como social qusigeen de la misma. En palabras

del propio Buddha,

Como resultado de no haber sido acumulados log®ientre aquellos que estan
desposeidos, la pobreza llega a extenderse. Deobeeza que ha llegado a
extenderse, el robo, [...] la violencia, [...] el asaso, [...] el mentir, [...] el habla

malévola, [...] el adulterio, [...] el incesto, hastaecfinalmente la falta de respeto
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por los padres, el amor filial, la observanciagieba y la falta de consideracion por
el gobernador resultara. (D.11.58)

A la luz de lossuttasque hemos mencionado como representativos denteepoion de

la justicia distributiva que el buddhismo presemias hacemos la siguiente pregunta:
esta justicia distributiva ¢se defiende por cumesto pragmaticas como el
mantenimiento del orden social? Aunque desde lleegolida defensa del buddhismo
de una justicia distributiva minima se hace porstaees de pragmatismo social, seria
un error reducir la citada defensa a estas Ultifvi@s. bien habria que pensar que, por
encima de la importancia de mantener el orden Iseeialza una concepcion de la
naturaleza humana y de un fin de la misma que Bagartante desarrollar. Frente al
pleno desarrollo de las facultades propias de faral@za humana se encontraria una
vida degenerada que lleva a los seres humanosaqaifdina conciencia animal los
unos con los otros” (D.I11.58), es decir, a tratac®emo animales y no como las personas

que son.

En conclusién, podemos encontrar en la con@epe la justicia social buddhista
las bases para una justicia distributiva que poddarcarse al ‘enfoque de las
capacidades’ de Nussbaum y SeiComo en el caso de estos Ultimos, el buddhismo
abogaria por modelos de justicia social que gaasdgn los bienes materiales
necesarios para desarrollar las potencialidadeactesisticas del ser humangn
definitiva, un modelo que considera que, como hehaliMaria Vanden Eyden

sintetizando la posicion de Nussbaum,

[...] no respetamos esas capacidades si desatendemesesidad que éstas tienen
de recursos, o negamos que la privacién o la defcidn social de las preferencias
pueden privar a los seres humanos de la prospe(i2o4, 53)

2.5.- Problemas y paradojas de este modelo de jusd econOmica y social

El buddhismo aboga por una ética econonafia al principio de la

acumulacion de capital propio de nuestra econowdalsde mercado y tiene una

% Maria Vanden Eyden (2004) ha desarrollado estalgl&mo entre la enumeracién de las capacidades
basicas que Nussbaum presenta y el compromisoosoddrechos humanos que un grupo de autores
buddhistas mantuvo en un manifiesto conocido cdm®&claracion de la Interdependencia”.
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concepcion de la justicia distributiva que recueada propuesta de Nussbaum y Sen.
Sin embargo estos modelos no estan exentos descppdblemas y paradojas. Tales
problemas se siguen a su vez no tanto del contéadi@o de losuttascomo de la
propia historia de la relacion buddhismo-Estadocoktinuacion nos proponemos
sefalar la complejidad de algunos de estos prolslgpnaponiendo ciertas soluciones

cuando se crea oportuno.

El primero de estos problemas ha sidoladigor Ornatowski (1996) en los

siguientes términos:

Las bases de la igualdad econémica y la justigtiblutiva fueron tratadas en la
ética buddhista econdémica fundamentalmente a trdedas ideas del karma, la
generosidad religiosadgna), y la compasionkarusa) y se centré menos en
cambiar el conjunto existente de la distribucionlaleiqueza, que en cultivar la
actitud ética adecuada hacia la riqueza y la gsidad. (1996, 199)

Como hemos visto, en varigsttasdel Canon Pali el Buddha aparece aconsejando y
elogiando a reyes que tomaron medidas equitatinde gue respecta a la justicia
distributiva. Sin embargo no parece que estas psips de reforma social dieran
lugar a un cuerpo tedrico bien articulado, comqu& ocurre en otros aspectos de la
filosofia buddhista. De hecho la reflexion sobreaggematicas es bastante escasa
ademas de fragmentaria y poco articulada en comiparaon otras tematicas que se

tratan en losuttas

Una de las interpretaciones clasicasgtie problema es que la preocupacion
fundamental en el buddhismiteravida era alcanzar la propia salvacion, a diferencia
del Mahayina que si que ha mantenido un interés mas activo ejoran las
condiciones de este mundo. Dado que en el buddhidrecavida la salvacion se
define por negacion de lo que constituye el murmttdicionado debamsara en el
gue se incluyen entre otros los ambitos de lo ipoliy lo econémico, no es de
extrafiar que el modo de vida mas perfecto se caratimargen de estas actividades
hasta el punto de menospreciarlas y verlas compeligro para la autosuficiencia del

monje.

Parece que esta actitud sefalada haciaukestiones digamos ‘mundanas’ se

materializd en los paises de tradicibneravida en una forma no intervencionista de
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relacionarse con los asuntos del EstadBsta politica no intervencionista ademas se
veia reforzada por el concepto #aeimma Asi las injusticias sociales y desigualdades
econdmicas que los individuos de una sociedadasuéian consideradas como frutos
de la ley inexorable dédlamma es decir, consecuencias de sus malas accionasasas
mas que de un sistema politico injddt€onsiderando de este modo que, de hecho, “la
justicia socialya habia sido alcanzada” (Ornatowski, 1996, 204)dtehila accién del
kamma intervenir en la organizacion economica tan g@foduciria maskamma

potencial.

Pero esta relacion Estado-Religion contunv@a evidente paradoja, también
presente en losuttas pues los modelos patriarcales o en el mejor deckrsos
paternalistas que convivian e incluso patrocinabdas comunidades religiosas, para
nada estaban regidos por el modelo de sociedad qlea representaban dichas
comunidades. Mientras que por lo general el Buddsi@ba a los reyes a emprender
politicas paternalistas, por otra parte, mantetdeamente que la forma mas justa y
ética de gobierno era una de corte democraticoh&o en uno de sus ultimos
discursos publicos, recogidos en Klahzparinibbznasutta (D.11.72), el Buddha
proclamé que el modelo que debia regir a la conaghichonastica era el de la
democracia parlamentaria de la vecina republicdajig asi como el modelo que dicha
comunidad no debia seguir, a saber, los reinaddéodala y Magadha, liderados por

un solo hombre.

En este contexto, el Buddha preguntd aiggral ministro de Magadha, nacion
que queria hacer la guerra a Vajji, si esta Ultimaatenia las ‘Siete condiciones para el

bienestar de una nacién’ que hacen a una naciG@penar. Entre estas condiciones se

4 Es importante destacar quéoka no siguié esta linea con su filosofia de gasée mundo y el otro
(E.R.VII), y de proporcionar a sus subditos lacielad en este mundo (E.R.VI).

%5 Fenn (1996, 102) ha reparado en el hecho de queraciamente a esta posicion comun sobre las
causas de las desigualdades que estamos viends, carrecto asumir que todos los casos de pobreza
puedan ser atribuidos khmma A nuestro juicio un resquicio exegético que padrkplicar la posicion
anterior seria el concepto ‘accion por esfuerzotig' que aparece en algunssttas Segin esta idea
algunos acontecimientos que experimentamos no@wecuencias de nuestras propias acciones sino de
las de otros. El tipico caso que se alude paracaxmste concepto (Silananda, 2003) es la rotirdetio
pulgar de un pie que sufrié el Buddha como conseziaale la piedra que le lanz6 su primo hermano y
eterno enemigo, Devadatta. Aplicando tal concegtdadcion por el esfuerzo de otro’ al caso de la
pobreza, si que podriamos decir que hay situacieméss que no cabe responsabilizar al individusude
propia pobreza. Con ello se podria centrar el sisadin los factores ‘externos’ que contribuyenlesta
desigualdades —como un régimen politico injusto-sf, @mo en los medios oportunos que podrian
tomarse para rectificarlos. A este Ultimo efecrgedidas que el Buddha recomienda erslttasque
hemos comentado en el anterior apartado nos padecsumo interés.
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encuentran la celebracion regular de asambleasuegstros en los que se atiendan los
asuntos pacificamente y en concordia, asi como deesidad de respetar las
constituciones antiguas y consultar en los asumg®rtantes a los mas ancianos,
sabios y experimentados. Estas condiciones, azuseean propuestas por el Buddha

como validas para la prosperidad de a la comumuathstica.

En concordancia con el modelo republicaeoVaiji y como antitesis a los
modelos autocraticos de las monarquias, el Buddéig®d mna forma de comunidad
regida por los mandatos de un solo mthjeara mantener este principio democratico
promulgé que, a la hora de tomar decisiones quetaaiBn a toda la comunidad, se
debian celebrar asambleas. En éstas los monjesxpéaementados deliberaban sobre
las acciones que la comunidad en su conjunto detriar. La exigencia de unanimidad
era tal que, si un solo monje discrepaba, la codaghino emprendia tal accion
(Dharmasiri, 1989, 81).

Ademas, dictd medidas concretas para geryemantener la armonia social, el
compartimiento de los bienes, la prohibicibn deetedinero, oro y plata o el
establecimiento de juicios justos y con garantias-etecaso del incumplimiento de las
normas monasticas— en los que no se juzgaba adw$s éste no estaba presente en
el juicio. Otra de las medidas radicales en reta@das practicas tradicionales de la
India que introdujo el Buddha, fue la inclusién lds clases méas bafdsy de las

mujeres() en la comunidad espiritual.

% En otro importantsutta el Buddha explica el surgimiento de un lider lgmr las gentes que estan
indignadas —sentimiento que éstas invitan a agqugleacomparta—por una situacion social decadente.
Este lider es legitimo en tanto que ha sido elegatdas gentes debido a sus buenas capacidadetapar
labor que se le asigna. El nombre que se le asightaha Sammataque literalmente significa “el Gran
Electo”. De esta forma se puede ver que el buddhiseme una vision contractualista de la legitindida
del ejercicio del politico.

" En elAggafifia SuttgM.1.90) se afirma que gentes de todas las claseiales pueden entrar a formar
parte de la orden monastica y alcanzar la iluméradpara ello da dos argumentos. El primero ds elo
gue, ante la ley moral, todos los seres son coamplatte iguales, es decir, que quien obra mal aués
consecuencias de su accion indistintamente desta eala que pertenezca. El segundo es que toslos lo
seres por igual tienen la capacidad de alcanzéogeb espiritual méas elevado. Ademas en cintta
(M.1.97) el Buddha refuta los siete argumentos fueasta de los brahmanes daba para justificar su
sistema de castas tradicional.

(9 La orden monastica femenina fue fundada cince aéspués de la lluminacién del Buddha, es decir,
poco después de su magisterio. Sostenemos nufisttacidn a partir de la informacion contenida ¢n e
trabajo de Harvey (2000, 383), quien alude a suavdistintos textos ddlipifakay a otros estudiosos
contemporaneos. Cabe decir a este respecto quellsién de mujeres en la orden monéstica fue una
innovacion enteramente buddhista; en el Jainismseyhabia dado tal inclusion y hay evidencia de que
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Es dificil encontrar razones de peso qus mpermitan comprender esta
contradiccion democracia-despotismo que rigié lasigiones politicas del Buddha.

Dharmasiri (1989, 76) nos ofrece una interesartégpretacion de este hecho.

El Buddha mantuvo que el tipo ideal de distribucgmonémica era la propiedad
comunal, y el tipo ideal de institucion politicaaeel sistema democratico de
gobierno. Pero desafortunadamente él creia que samaa demasiado idealistas
para el hombre comun, porque las dos presuponiaeckesidad de la existencia de
una sociedad altamente desarrollada espiritualeteatualmente donde la codicia,
el odio y la ignorancia no existieran. En realideldBuddha tuvo éxito en realizar a
nivel practico la verdad de esta posibilidad cuaedtablecié la Orden de los

Monjes 6éangha que es completamente equitativa en la distribueidondmica y
democratica en la constitucién politica. (1989, 46)

en aquella época, aunque poco frecuentes, hatsas da mujeres ascetas y dedicadas al debate gHarve
2000, 383-384).

48



Capitulo 3

La dimension interna de la moralidadsila como perfeccion moral

En el capitulo anterior hemos estudiado el fendméeola moralidad en su
‘dimension externa’ (Bodhi, 1990, 3). Como hemasgoyiel término palsila connota
una amplia gama de normas y practicas bien defingiee regulan la totalidad de
aspectos de la vida del practicante buddhista. édifbargo para el discipulo en
entrenamiento tan relevante o incluso mas que pcts externo de la accién es el
aspecto interior de la misma, ya que éste revetpuérpunto se encuentra dentro de este
proceso de transformacion interior que tiene anlasnas y practicas morales como
preliminares. Casi podria decirse que el sentidofupdo del cumplimiento
incondicional de las normas morales proviene dealassformacion del caracter que las

mismas provocan en el agente moral.

Por todo lo anterior en este capitulo varaatratar de explicar lo que Bhikku
Bodhi ha dado en llamar ‘la dimensién interna’ demoralidad consistente en esta
purificacion del caracter a la que hemos aludid@9Ql 3). Esta dimension apunta
directamente al segundo sentidosda como sindnimo de “buen caracter” (1990, 3). En

palabras de este autor norteamericano:

En este segundo sentidita es la pureza moral, la purificacion interior daléeder que
resulta de una vida consistentemente moldeada goimepios morales. Este aspecto
desila pone el énfasis en lo subjetivo, la parte motwaai de la accion. No mira hacia
el acto externo en si mismo, sino hacia la rectdadla mente de la cual la buena
conducta siempre surge. (Bodhi, 1990, 3)

Debido a esto ultimo, es fundamental comprenddreziél proceso mediante el cual se

produce esa transformacion del caracter que llévhsaipulo a actuar de una forma

pura ya en el origen de la propia accion. Parandetetal transformacion nos vemos
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obligados a atender a la concepcion buddhista dsot@iencia, ya que segun esta
concepcion tal transformacion se produce por urbaaen los tipos de conciencias que
motivan nuestras acciones. De ello trataremos epa&itado 3.1. En el apartado 3.2.
analizaremos la importancia de la voluntad enl¢ésdifia buddhista para finalmente, en

el apartado 3.3., ver el lugar de la meditacioelanltivo de las virtudes buddhistas.

3.1. Fenomenologia de la conciencia moral

Los dos primeros capitulos débhidhammatta Saaha estan integramente
dedicados a dar una descripcion fenomenolégica @encienciadjtta) y los factores
mentales ¢etasikd. Como Narada Mahathera comenta (1979, 24), epsieologia
buddhista no se distingue entre nuestros térmiastekanos ‘conciencia’ o ‘mente’.
Dependiendo de los contextos nos podemos encotdrardos términoitta, cetg
cittuppzda, nama, manao viiifia/a, pero el término mas genérico y frecuente es el de
citta. La concepcién de la conciencia que se presentaeggional, es decir, dirigida a
un objeto. Asi este término es definido como “ese gs consciente [...] de un objeto”
(Narada, 1979, 24).

El término pali procede déi, que significa conocer. En el comentario de Bhikku
Bodhi (en Bhikku Bodhiet. al, 1999, 27) se expone una clasica explicacion tke es
concepto desde tres perspectivas. (i) Desde laepairperspectiva, se explicéta en
tanto que ‘agente’; en este sentido se dice qusesllo que conoce un objeto. (ii) En
tanto que ‘instrumento’ es “aquello por medio delalc los factores mentales
acompafantes conocen el objeto” (1999, 27). Panall{iii) en tanto que ‘actividad’,
citta refiere a tal proceso de conocer un objeto. Estaall segin Bhikku Bodhi, es la
qgue mejor define lo que realmente eita, concepto que aqui traducimos por

‘conciencia’.

Dependiendo de qué naturaleza tengacplasiencias pueden ser de cuatro tipos:
beneficiosas Kusalgd, perjudiciales dkusalg, resultantes Vipaka) o funcionales
(kiriya). Se pueden llegar a encontrar 89 tipos distid®gonciencias clasificadas en

cuatro planos, el del ‘mundo del desddarfa lokd, el de la ‘materia sutil’rGpa loka,
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el ‘plano inmaterial’ @rupa lokg y el ‘supramundano’ Igkuttara). Por las
caracteristicas de nuestra investigacion, nos vama®ntrar en las dos primeras
conciencias arriba citadas pertenecientes al ‘muleliadeseo’ Kama loka, ya que son

los dos tipos de conciencias con mas relevancialmor

En la fenomenologia psicolégica @éddhidhammael criterio que se utiliza para
catalogar de moral o inmoral a una accion es eldg motivacion que ha llevado a la
misma. Si estda motivada por estados mentales bersefs kusalg la accion sera
moral, mientras que si esta motivada por estadogates perjudicialesakusalg sera

inmoral.

La primera pregunta que surge aqui es gej@dtiende por beneficiodagalg y
qué se entiende por perjudiéféhkusald? En este punto Narada (1979, 35) acude al
Atthagilinz, un clasico comentario de la literatura pali. E&rto establece cuatro
significados etimoldgicos para el térmikosala EI denominador comun a todos ellos
es que el término hace referencia a la virtud tiesdfpos de conciencias para erradicar
o reducir el vicio. En este sentido en las traduoes inglesas aparece cosialful, es
decir, diestro o halfil, para reducir el vicio, se entiende. Ademas de sshtido
etimologico, en el citado texto se dice que, erteos, el término tiene las
connotaciones de ‘saludable’, ‘sin falta’ y ‘protlucde resultados felices’. A partir de
la negacioén de todas las anteriores cualidadesiyotaciones, obtenemos el significado
del término paliakusala, referido al tipo de conciencias que son considerada

perjudiciales.

Ya sabemos qué se entiende por benefigioperjudicial en esta perspectiva,
ahora bien, ¢en virtud de qué criterio se considenartos tipos de conciencias
perjudiciales o beneficiosas? La respuesta eslqu#ezio para asignar lo beneficioso o
lo perjudicial de un determinado tipo de conciereseael tipo de raiz que se encuentra
sobre la base de la misma. Hay seis tipos de rdiaga) de las conciencias, tres
perjudiciales y tres beneficiosas, siendo todas d¢fictores mentalesgtasika.

28 Utilizamos ‘beneficioso’ y ‘perjudicial’ para rafenos a los términos patusalay akusalasiguiendo a
Vélez de Cea y Solé-Leris (1999).

29 En correspondencia personal, Vélez de Cea mentiidsjue ‘Kusalaoriginalmente hace referencia a
una hierba que requeria cierto arte para ser adansin cortarse”. De ahi la connotacion de ‘haéodi o
‘destreza’ de este término.
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Segun los comentarios los factores mentgktasika son estados que aparecen
junto a una conciencizifta) determinada. Hay 52 en total. Para explicar farelincia
entre citta y cetasika Barendregt (2006, 6) ha utilizado el siguientmilsisi las
conciencias fueran atomos, los factores mentalégnskas particulas elementales. Este
autor dice que los factores mentales son los quleran’ a la pura conciencia, la cual
estaria totalmente indeterminada sin éstos. Asi ciich estd formada por, al menos,
siete factores mentales llamados ‘universalsablpacittagdharasia). Junto con estos
siete, pueden aparecer, dependiendo de los cdsos,46 factores mentales divididos
en seis ‘particulares’ p@kinmaki), 25 ‘hermosos’ qobhanagdharanz) o 14
‘perjudiciales’ @kusalg. Pues bien, las raices perjudiciales de las ean@s que

hemos citado son tres de estos Ultimos.

La primera raiz debha Segun Narada (1979, 31), este término puedediraéu
como ‘codicia’, ‘avaricia’ o ‘deseo’. Vélez de Ce, al (1999, xxv) lo traducen como
‘avidez’, que seria un tipo de deseo, mas quessgalen si mismo que seté@ha. La
segunda raiz edosa o pafigha. El primer término suele traducirse por ‘enfadef;
segundo por ‘odio’ 0 ‘aversion’. La tercera y Ulimaiz esnoha que suele traducirse
por ignorancia. Este término pali se relacionaaguello que nubla un objeto y ciega la
mente. Narada (1979, 31) y Nyanaponika (1999, »aihaiden en considerar a la
ignorancia como la causa mas profunda del mal. X@icacion psicologica de esta
posicién es que tanto el enfado como la avidez sitecede este factor mental para
aparecer, sin gue éste, a su vez, necesite dematgl

Cada uno de los tres factores mentalegigpeiales que hemos visto tiene un
factor mental que se le contrapone y que actla camtoloto. Hay, por tanto, tres
factores mentales que son la fuente de las accibaesficiosas kusalg y de la
moralidad: la no-avidezalobhg, el no-enfado gdosg y la no-ignoranciagmohg.
Formulados en términos positivos las tres raiceks aeoralidad serian la generosidad

(dana), el amor benevolentengttz) y el conocimientof{asa) o sabiduriagafii).

Para comprender mejor el poder explicativo del nwogsicologico que hemos
presentado anteriormente vamos a analizar una noonal en términos estrictamente

psicolégicos.
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No deberia ningin monje intencionalmente privanaer humano de la vida o ver las
cosas de tal forma que sea el que le traiga ellm®ho elogie la muerte, o incite [a
alguien] a la muerte diciendo ‘Mi buen hombre, ¢ geeesidad tienes de esta vida
mala, dificil”? La muerte seria mejor para ti que Vida’ — o quien elogie
deliberadamente y a propdsito de varias formasuerta o incite a alguien a la muerte:
él sera también alguien que es rechazado, él Aeastomunion. (Vin.iii.72, citado en
Keown, 2005, 108)

La cita anterior se corresponde con la proclamad&ia tercera de las cuatro normas
llamadas parajika, normas cuyo quebrantamiento suponian la expulgién la
Comunidad ¢angha. La norma en cuestion se proclamo cuando el Buddéhentero de
gue 60 monjes habian acudido a un asceta de aita [g@&ra que les quitase la vida.
Desde el sistema de factores mentatesaSikay y concienciasdjttas) que hemos visto
en el anterior apartado, este episodio que henexdocpuede comprenderse claramente.

La accion llevada a cabo por el ascetapys® fin a la vida de los monjes bien
puede ser un ejemplo de la conciencia numero Higta. conciencia tiene las siguientes
caracteristicas (Abhi.S.1.): tiene como raiz abpédista acompafiada de displacer y surge
de forma inducida. El ejemplo que presenta Nara8@9q, 38) del tipo de accién en el
que interviene esta conciencia es el siguiente:n“Gdio, uno mata a otra persona

premeditadamente”.

Respecto a lo anterior se podria objeti@ € asceta maté a los monjes movido
por la compasion o el amor que sintio hacia elld®s querian poner fin a sus vidas y
él actud so6lo como catalizador de sus deseos.nftbargo, como sefiala Narada (1979,
38) y desarrolla U Silananda (2003, 68-69), deadaslcologia buddhista se considera
que es imposible matar por compasion, pues en glantm mismo de llevar a cabo la
accion siempre se da una conciencia motivada pgactlr mental del enoja¢sg o la
aversion pafigha). Estos factores mentales son contrarios al asiendo por tanto
imposible que ambos se den a la vez pues la pgieoluddhista tiene como principio

que los factores mentales contrapuestos no puexgrnrguntos.

% Traducimos por ‘el que le traiga el cuchillo’ lepeesion pali que Keown (2005, 108) traduce aléagl
como “knife-bringer”. Segun Keown (2005, 110) eskpresion hace referencia a “aquellos que prestan
asistencia a otros en poner fin a sus vidas”. laclpmacion de este precepto surgié dentro de un
contexto muy interesante para ciertos debates mpu&neos en torno a la cuestion de la eutanaglia y
suicidio asistido. Este trabajo de Keown que hewmitedo constituye una buena introducciéon a los
principales temas que se estan trabajando endéidaduddhista.
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3.2.- La voluntad

Para el buddhismo acogerse a la virtudl ovi@o es un acto plenamente
voluntario, para nada fruto del azar. En la psigi@duddhista lo que se suele traducir
por ‘voluntad’ son los términos paletan: o sanklara, un concepto fundamental para
comprender la relacién entre las normas moralea gurificacion del caracter que
generanSegun Bhikku Bodhi (1990, 4)

El medio que conecta las dos dimensionessile facilitando la traslacién del
comportamiento externo a la pureza interior, eml&ion o cetana La volicion es un
factor mental comun siempre que tiene lugar la eepeia. Un concomitante universal
de cada acto de conciencia. Es el acto que hazexspkriencia teleolégica, es decir,
orientada hacia un objetivo, dado que su funcigue@$ica es dirigir sus factores
asociados hacia la consecucion de un fin partic(1890, 4)

En nuestro texto, encontramos por primera vezrelit® en el capitulo Il. En este caso
la volicidbn aparece bajo la rabrica detani, dentro de la categoria de los factores
mentales universalesgbbacittagdharana), es decir, de aquellos factores mentales que
se dan siempre que surge un tipo de conciencia. @adau comentario al texto de
Anuruddticariya, Narada comenta (1979, 107) que, igual duirenino pali que
traducimos por concienciaitta), el términocetani proviene de la raigit, que vendria

a significar ‘pensar’.

La funcion basica deetanz es coordinar los estados mentales asociados a ella
sobre un determinado objeto de conciencia (Nara€@9, 107), pudiendo ser esta
conciencia cualquiera de los 89 tipos que establacgsicologia buddhista (U
Silananda, 2003, 279). De esta forma regula suigpfopciéon asi como la funcién de
las conciencias y factores mentales asociadosiakgillos textos clasicos este factor se
compara a un carpintero que cumple con sus debdessas de regular el trabajo de los
demas trabajadores (Narada, 1979, 107).
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3.2.1.-La voluntad y sus consecuencias en la accion

Debido a esta funcion regulativa que hemos dich@agacteristica de
cetani, se dice que éstdetermina decisivamente la accion. De hecho ya el
propio Buddha repar6 sobre esta imbricada relaendre la accionkamma y
la volicién (cetan?) en un conocideuttaen el que equipard estos términos en
una de las frases mas célebres de toda la litaerauotdhista que reza asi: “O
monjes, es la volicion lo que llamkammalaccién]”. Lo cual nos lleva a

analizar el popular concepto de@lrma—en sanscrito— &amma—en pali.

Kamma ‘accién’, correctamente hablando denota las imiies beneficiosas y
perjudiciales Kusala y akusalacetani) y sus factores mentales concomitantes,
causando el renacer y dando forma al destino dedmss. Estas voliciones karmicas
(kamma cetad) llegan a manifestarse por el cuerpay@-kamma, la palabraaa-
kamma y la mente ifhano-kammp (Nyanatiloka, 1980, 149)

Como U Silananda (1999, 3) ha advertido, lo queufasmente se considekammaes

en realidad estaetani, pues este es el factor que se encuentra detramldeaccion.
Actuamos a través del cuerpo, la palabra o la mpotgue queremos. Siempre que
realizamos una accién, un tipo de esfuerzo memtationado con la voluntad tiene
lugar. Por esta razon se dice que las consecuaheiks acciones son el resultado de

nuestra voluntad.

Esta ultima idea de la necesidad de exyariar las consecuencias de nuestras
decisiones es la que ha llevado a la creencia popld que nuestras circunstancias
actuales son nuesti@rma es decir, los resultados de nuestras acciones.d3& es
impreciso ya que, estrictamente hablandéaehmano es el resultado de la accidn sino
la causa de la misma (U Silananda, 2003, 273).riteri@r es importante ya que va
contra la concepcion que del karma se tiene papelate incluso en muchos paises
buddhistas (Vélez de Cea, 2004, 127). Segun esi@poion, todas las circunstancias
vitales en las que una persona se puede encoatrauskarma, es decir, el resultado de

sus acciones pasadas (2004, 127).

Pero contrariamente a estas posicionef) &n lossuttascomo en nuestro texto,

encontramos clasificaciones que niegan la valigeladoncepcion popular dehrma
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En el caso de losuttas en elSivaka SuttgS.IV.230) se afirma que es falso mantener
gue “cualquier cosa que una persona experimeng pkEentera o dolorosa, o ni
dolorosa ni placentera, todo eso esta causadoopgud fue hecho en el pasado”. En
estesuttase aducen, ademas #amma otras siete causas que hacen surgir las distintas

experiencias humanas.

En elAbhidhammatta Sagyjaha se mantiene el punto de vista de qu&ahma
s6lo es una de las cuatro condiciones que hacgir fag fendmenos materiales, si bien
cabe decir que es de las mas filoséficamente nelesgNarada, 1979, 352). Por otra
parte también cabe mencionar que, contrariameitdeqae se cree, ddlammaes una
entidad compleja dividida en cuatro grupos de ouattegorias dependiendo de la
funcién que tenga y del orden, lugar y tiempo anqoe el efecto dédammase produce
(Narada, 1979, 284-285). Cada una de éstas, a su see divide en diversas

subdivisiones.

Segun el modelo que estamos presentandas tlas conciencias perjudiciales,
beneficiosas y funcionales —57 en total— no someslltado dekamma lo que
equivale a decir que la mayoria de concienciasngumalmente utilizamos en nuestras
acciones no estan condicionadas, sino soélo lataBftlas ‘resultantesvipakg. Asi,
lejos de cualquier fatalismo en lo mdfalesta concepcién mantiene que depende de
nuestra voluntad el que actuemos movidos por coaiee perjudiciales e inmorales o
no. U Silananda (2003, 290) ilustra este punto argdiel siguiente ejemplo. Cuando
vemos algo desagradable y reaccionamos con avelaigituacion en si es producto del
kammamas no asi nuestra respuesta a esa situaciorst&mraso la conciencia de la

vision seria el resultadeipakd de una accidén pasada, pero no nuestra respwdsth. a

De las lineas anteriores deducimos quaiesi no se puede equiparakaemmao
cetanz con sus efectos, si que es correcto hablar deesodtados dekamma(vipaka.
Uno de los aspectos mas interesantes y determinaetda filosofia del texto que
estamos tratando es que a la voluntad se le asigemas de la capacidad de comenzar
un curso de accion no completamente condicionaalopotencialidad de producir

31 peter Harvey (2007) a este respecto aboga polquésion de esta tradicién en este aspecto es un
camino medio “compatibilista” entre ver las acci®me una persona como rigidamente determinadas, y
verlas como total e incondicionalmente libres”.
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efectos. Esto la diferencia de los demas factorestates (U Silananda, 2003, 279).

Estos efectos se dan siempre y cuando las condggon favorables.

Una pregunta frecuente que ya aparecd Eeleate del Rey Milindas que, si
realmente la voluntad tiene el potencial de mamtelee forma latente sus efectos
futuros, en principio seria posible determinar @pasito en el cual yacen todas las
acciones positivas y negativas que realiza un iddo: La respuesta a esta pregunta que
dio el Venerable Bgasena fue que no. Para poder entender esto diomiin De igual
forma que el fruto de un arbol no puede decirse egté almacenado en sus raices,
ramas u hojas, no obstante cuando las condiciometais —temperatura, humedad,
estacion del afio— el arbol da su fruto. De estandora diferencia de desarrollos
filosoficos posteriores, el buddhismo primitivo sanincurrié en la creencia de algun

tipo de conciencia permanente depositadora de tadasciones de un agente moral.

3.2.2. Voluntad condicionada y voluntad condicionante

Como hemos visto, la voluntad ejerce urfluéncia determinante sobre el resto
de los factores mentales y conciencias que acomgaido es asi que, debido a este
condicionamiento tan fuerte sobre la accion, laisdg definicion de este factor mental
gue se da en el comentario éddhidhammatta Sayahaes “lo que entra en accion por
condicionar lo condicionado” (Narada, 1979, 10&taEdefinicion apunta directamente
al lugar que cetami tiene en la ‘Ley del Surgimiento Dependiente’
(Paficcasamuppa@®’. En este contexto la voluntad asume el nombrsadéfira (las
cosas condicionadas). Como Narada comenta (1979,eB®rminosanklira es un
término con muchos significados dependiendo deiextdo. Tal y como hemos visto, en

la medida en que la voluntad es el factor mas comthnte de todos los 52 factores

32 Este término hace referencia a toda una estrutgtariza que es sin duda la piedra de toquealgus
doctrinal del buddhismo, indistintamente de la ektujue estudiemos. Por razones de espacio no
podemos analizar en detalle esta compleja estauchar idea fundamental es que cualquier fenbmeno
tiene una naturaleza condicionagar(khaty, es decir, surge dependiendo de una causa. Esiplisa
especialmente al ser humano que es concebido comentidad relacional que surge dependiendo de 12
factores. En el capitulo VIII de la obra de Annuthidcariy se explica esta ley, asi como la ley que la
complementa, la ‘Ley de Relaciones CausalBsithananayg que analiza las formas basicas mediante
las cuales los fendbmenos se relacionan entre si.
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mentales, a todos ellos —exceptuando a la sensaeg@tar, y a la percepcion,
safii— se les llamaanklarakkhanda

A primera vista, segun lo que hemos egplicpodria parecer que el buddhismo
tiene una concepcion peyorativa de la volicionoResto no es asi, pues la volicion en
si misma es moralmente neutra ya que “adquieraualidad ética distintiva de otros
factores mentales conocidos como raicaga)” (Bodhi, 1990, 12) —raices éstas que
son los factores mentales que motivan la accionug, qdesde la perspectiva
Abhidhammague estamos viendo, consideramos las fuentes meralidad o el vicio
en el primer punto del presente capitulo. Asiasvdluntad esta enraizada en raices
como la avidez, el odio o la ignorancia, este tgm volicion sera considerado
perjudicial @kusalacetani). Por el contrario, si esta enraizada en la geigad, la

benevolencia o la sabiduria, sera considerada ibarsaf Kusalacetani).

Tampoco se deduce de lo que hemos estudiacelacion aetani que éste sea el
factor mental predominante en todos los tipos deieacias que en la mente humana
pueden darse. Como hemos dicho la voluntad aparedes 89 tipos de conciencias,
aungue tan solo es el factor predominante ent@e2@s 54 conciencias pertenecientes
a la esfera de los sentidos (U Silananda, 2003, £&an: como factor predominante
no aparece entre las conciencias supramundanase&sisi porque en las conciencias
supramundanas el factor mental predominante noaegoluntad sino la sabiduria
(paffiz). Como dice Narada (1979, 107),

Los pensamientos mundanos tienden a acumiamma Los pensamientos
supramundanos, por el contrario, tienden a erradlisamma Por consiguienteetani
en las conciencias supramundanas no constitaryena (1979, 56)

Aunque se diga queetam; deje de constituirkamma—una de sus principales
caracteristicas— en las conciencias supramundafiasno significa que este factor
desaparezca. Lo interesante de esto es que laifudei regulacion y de direccion de
otros estados mentales que antes hemos atribuacdtaa: se pone al servicio de la
perfeccion moral, constituyendo lo que se conogroctas ‘trescetani’ del ‘Camino
Supramundano’lgkuttaramagga Cada una de estas tres se corresponde con wada u
de los factores dela que hemos estudiadem el Noble Sendero Octuple, a saber, la

Recta PalabraSamm Vaica), la Recta Conducté&samm Kammantay el Recto Modo
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de Vida SGamm 4jiva). De esta formana volicién perjudicial puede ser suplantada por
una volicion beneficiosa (Bodhi, 1990, 5).

Un factor fundamental que contribuye aaesiplantacion y redireccion de la
voluntad es la adopcidon de las normas morales tapale accion que hemos tratado en
el capitulo anterior. Gracias a ellas evitamos dasductas perjudiciales y nos
familiarizamos con los habitos mentales sanos guensuentran sobre las base de las
mismas. El hecho mismo de la abstinencia de estaductas nocivas puede engendrar
una disposicion tendente a los estados mentalesstisua los nocivos (1990, 4). De
esta forma podemos conseguir una inversion de lantawl que “puede producir

alteraciones de gran alcance del tono moral décter” (Bodhi, 1990, 5).

3.2.3.-La voluntad y la naturaleza condicionada del catac

De lo que hemos expuesto en relacion con gdlpde la voluntad en la formacion
del caracter podemos deducir que la filosofia bisfdhmantiene una concepcion
abierta del mismo. La ensefianza del Buddha abogdapmapacidad de transformar
nuestro caracter a partir de un método adecuaddh{Bb990, 4). Sin embargo, a pesar
de esta posibilidad de transformar el tono mordl aégacter con la ayuda de la
voluntad, ello no implica que se conciba al caracteno algo indeterminado. Esto es
asi debido al gran poder que nuestros actos dataolyppasados ejercen sobre nuestras

circunstancias actuales.

Cada acto de voluntad aparece junto #asi@onciencias y factores mentales que
acompafa. Una vez conformada la accion, el tippatieion que ha intervenido en el
proceso permanece latentemente. Mediante estesprdas disposiciones latentes o
inclinaciones gnusaya que se generan volveran a materializarse en a0 e accion
siempre y cuando se den las circunstancias opart(Badhi, 1990, 10). Hay siete
tendencias basicas (Abhi.S.VII): el apego a lo®tolyj sensorialekdmaraganusaya,
el apego a los arrobos meditativos y los planosexistencia que con ellos se

correspondenbhavarganusayg, el odio pafighanusaya, el orgullo (mananusaya,
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las concepciones erroneab{thanusaya, las dudas escépticagdikicchanusaya y la

ignorancia @vijjanusaya.

Cuando reaccionamos de forma no consciante un determinado estimulo
hacemos que estas disposiciones latentes vuelkgavizarse en forma de obsesiones o
conductas repetitivapdriyutthang (Bodhi, 1990, 16). Una vez mas, es por nuestra
voluntad que asumimos en un grado u otro estaemeras que dan forma a nuestro
caracte? (carita). En Abhi.S.IX. se exponen seis tipos basicosataateres los cuales,
combinados entre si, dan lugar a 64. Algunos desésbn el caracter enfadadizo
(dosacaritg, el que lo somete todo al criterio de la razdud@hicaritg o el de atencién
distraida yitakkacaritg.

3.3- La meditacidn y la liberacion de los condicionamieios

Para cada tipo de caracter de los que si@momerado en el apartado anterior se
establece un método de meditacion particular gwe siomo antidoto a su tendencia
natural. Abhi.S.IX. enumera un total de 40 tipastidios de meditacién. Por ejemplo, a
los de caracter avido se les recomienda la meditade la ‘atencién en lo que
concierne al cuerpo’kfyagatisati), meditacion en la que se visualiza 32 partes y/u
organos del cuerpo humano. El objeto de esto empap en quien tiene una tendencia
natural al deseo de placeres sensoriales un degerttacia los mismos mediante la
vision directa de la naturaleza desagradable d=pou

Decimos que para cada tipo de temperanediste un tipo de meditaciéon que lo
contrarresta, porque la psicologia buddhista desgaxomo hemos visto en 3.1.1., sobre
el presupuesto de que las cualidades mentalesoguecmpatibles entre si no pueden

% En nuestro trabajo utilizaremos indistintamentracter’ y ‘temperamento’ para referirnos al témnin
pali carita. Nyanatiloka (1980, 81) lo ha traducido pcinaractery nature Narada (1979, 441) por
temperamentSegun Narada (1979, 441) el significado cdeita es “la naturaleza intrinseca de una
persona que se revela cuando esta en un estadalnsirmestar preocupado por nada’. Desde esta
perspectiva no se hace una distincion entre loeqiendemos por caracter y lo que entendemos por
temperamento. Con nuestra concepcion del tempetans¢bérminocarita comparte la idea de que es
algo heredado —en este caso por nuestros acto®ldetad pasados—; por otra parte con nuestra
concepcidn del caracter comparte la idea de quesnalgo cerrado sino abierto, susceptible de ser
modificado por la educacion moral.
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estar presentes en el mismo curso de accién (Bdd#80, 5). Asi, cultivando

predisposiciones del caracter directamente opuestamuellas disposiciones que
consideramos perjudiciales para el desarrollo déda moral, tendremos el antidoto
adecuado para estas ultimas. En este momento pedamuezar a barruntar por queé, a
partir del presupuesto anterior, el buddhismo hesfmutanto énfasis en la préactica

meditativa.

Con la meditacion se abre la puerta adsibilidad de sustraernos a nuestros
propios condicionamientos heredados ya que, corne Bhikku Bodhi, es por el
ejercicio de nuestra voluntad que “construimos paysotros nuestro propio mundo
independiente de la coercion de fuerzas extringenasldeamos el destino” (1990, 32).

A continuacion nos proponemos analizar este prooestiante el cual es posible esta
liberacion de las tendencianfisaya que condicionan nuestro caracter y las respuestas

gue damos a las circunstancias que se nos plantean.

Bhikku Bodhi (1999) ha enumerado tressame el desarrollo de las corrupciones.
Comprenderlas se hace fundamental para entendeatlaaleza y origen de las
transgresiones de los principios morales. Estarnmdoion, aunque no se da
explicitamente en el texto de Anuruddariya, si que creemos totalmente compatible
con la filosofiaAbhidhammague nuestro autor expone. Veamos el analisis qoe ha
Bhikku Bodhi(1999, 98) de estas tres fases:

El Buddha ensefia que las corrupciones estan éstrdtis en tres estratos: el estadio de la
tendencia latente, el estadio de la manifestacyorl estadio de la transgresion. EI mas
profundamente afincado es el nivel de la tendetatnte @nusayd, donde una corrupcién
permanece latente sin desplegar ninguna actividsegundo nivel es el estadio de la
manifestacionfariyutthang, donde una corrupcion, a través del impacto deras estimulos,
surge en forma de pensamientos malsanos, emogronagiones. Después, en el tercer nivel,
la corrupcién pasa de una manifestacion purameetgaha motivar alguna accion malsana de
cuerpo o palabra. De ahi que este nivel sea llarehdstadio de la transgresidvitikkama.
(Bodhi, 1999, 98)

La pregunta que surge aqui es, ¢coémo es posibleedation entre la meditacion y la
atenuacion de la manifestacion de esas tenderia@stds? Ya se ha dicho que la
psicologia buddhista descansa sobre el presupdesjoe las cualidades mentales que
son incompatibles entre si no pueden estar pres@meel mismo curso de accion
(Bodhi, 1990, 5). Para entender esta incompatdilidasi como la relacion
anteriormente mencionada, cabe entender la corcept® los factores mentales

relacionados con la concentracion que se dan agulameditacion.
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En el buddhismo se establecen ocho absorciomahtativas basicas que se dan
como resultado de la concentracién que se desadoihnte la meditaciédhznaes el
término pali que se utiliza para designar dichaoaiiones. Este término procede de la
raiz pali jhe, que significa pensar. Parafraseando a Buddhaghdsmda da dos
definiciones de este término. Por una parte elitérrae denomina asi porgque “piensa
junto a un objeto” (Narada, 1979, 66). Por otrdgoporque “qguema esas cosas adversas
(impedimentosuvaramas)” (1975, 66). Aunque ambas definiciones parezcamy m
distantes la una de la otra, comprender su relatada la pista para ver en qué medida

la practica meditativa actia como atenuante detmmsesondicionamientos.

El proceso general que lleva a tales estatbnducentes a la calma mental
(samizdhi) es como sigue. El practicante escoge un temaedi@awnion adecuado para su
temperamento. A continuacion toda su atencion rhestéocalizada hacia el objeto de
su meditacion hasta que permanece tan concentrad@l eque cualquier otro
pensamiento queda excluido. En este momento sumgeimmagen mentaluggaha
nimitta) en la que el practicante se concentra hasta @sarmlla una imagen
conceptualizada del objeto de meditacigafiGhazba nimittg (1975, 66-69).

Con la aparicion de espafighaba nimittg si el practicante persevera, se da una
inhibicién temporal de los cinco impedimentos bdside la meditacién, tres de los
cuales se encuentran en la raiz de algunas derdsricias latentesarfusaya que
condicionan nuestro caracter Después de esto se dice que el practicante queda
envuelto en la primerghana. Si persiste en su meditacion y gradualmente va
fomentando los estados mentales asociados a kastatighanas ird ascendiendo por
cada una de ellas hasta alcanzar la octava. Medista practica se produce una
progresiva clarificacion de la conciencia que lacehanas aguda y lucida. Estas

cualidades tienen un rol fundamental en la capdail@hpracticante de indagacion de la

% Cabe destacar que, si bien ha habido tradicioneshgn tendido a considerar de poca importancia el
modelo meditativo dsamatha—que estamos explicando— como atenuante de laspoiones, hay
evidencia textual de que el Buddha le atribuyé inm@ortancia mucho mayor de la que estas tradiciones
le ha dado. En ciertattasel Buddha le atribuye la capacidad de eliminatries raices del sufrimiento,
es decir, la capacidad de ser habil en lograr slaita logro de la practica buddhista. En princimsoa la
tradicion que minusvalora la importancia damatha esta capacidad de eliminar las raices del
sufrimiento queda reservada para el segundo malgefoeditacion, a saber, el modelovifmssaa. Para

ver un prolijo estudio de como se ha pensado &i@h entre estos dos tipos de meditacion, asi aorao
re-evaluacion de la misma, conslltese el trabatsamonchai Saitanaporn (2009).
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realidad. Esta ultima serd determinante en el skgamodelo de meditacion que mas
tarde veremos, el modelipassan.

Lo que mas nos interesa de esta descripci lemos dado de las etapas
meditativas es una idea fundamental, a saber, gueapacidad de permanecer
concentrados en un objeto posee la virtualidad dwarhos de nuestros
condicionamientos, comportamientos repetitivos gesibnes mentales, asi como de las
emociones perturbadoras asociados a “8llasdemas cuando esta capacidad de la
concentraciéon va acompafada del cultivo de cieni@isitos mentales considerados
virtuosos, ello potencia sobremanera la capacidadformadora del caracter moral de
dichos habitos mentales. Esto ultimo es lo quedruen la practica de las ‘Moradas

Sublimes’ Brahmavitira) o los ‘llimitados’ Appamani) (Narada, 1975, 450).

Esta préactica contiene lo que ha sido dldonpor algunos (Dharmasiri, 1989 y
Keown, 2005) las ‘cuatro virtudes cardinales defl#hismo’. Estas cuatro son el amor
benevolenterfett:), la compasionkarun), la alegria o0 gozo compartidmygditz) y la
ecuanimidad {pekkla). Esta practica tiene la virtud de servirse ddof@s mentales
muy poderosos a la hora de generar tendenciasitiesas en la mente, las cuales
predisponen al agente moral a actuar de formaogailcuando las circunstancias lo
requieren. A continuacion presentamos una intradacca las caracteristicas

fundamentales de esta practica.

3.3.1: La practica del amor benevolentenétta)

% A este respecto es interesante lo que ha dichdedesa perspectiva psicolégica distinta Daniel
Goleman (2005, 100-138). Segun este autor la Ildi@made estas actitudes mentales repetitivas y su
suplantacion por otros estados emocionales matvoassy equilibrados conlleva en el agente mora un
mayor claridad mental y capacidad de elegir repgestas racionales y adaptadas a las circunstancias.
Ello es asi porque en el caso de la preocupacid®s(2117) se consumen factores mentales necesarios
para la consecucién de una tarea determinada, naseqtie por otro lado se fomentan factores que son
inGtiles, ya que no suelen ir seguidos de accieoessoluciones. Por el contrario los estados dma@ni
positivos permiten una mayor flexibilidad y comped en el pensamiento, cualidades éstas
fundamentales para la toma de decisiones (2005, E38 este sentido Goleman (2005, 105 y 119)
recomienda adoptar diversas estrategias que siceamo antidotos para aplacar dichas emociones
negativas. Por ejemplo, cuando se esta muy trestemienda ver una pelicula de humor.
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Mettz es la primera de estas virtudes a desarrollar.si@de traducir por
‘amabilidad afectuosa’, ‘benevolencia’ o ‘buenaurdhd’, si bien el significado literal
de la expresion pali es “eso que ablanda el cordeduno” (Narada, 1975, 451). Su
principal caracteristica es desear la felicidadbdeseres. Esta emocidén no se confunde,
sin embargo, con su ‘enemigo indirecto’, a sabelafecto personal’ gema que seria
una actitud relacionada con el apego. Totalmenteegip al amor estaria su ‘enemigo

directo’, la mala voluntadufapada.

Para desarrollar esta virtud, cabe hanarponderacion preliminar al desarrollo
mismo de la practica meditativa, ya que “no se puazhndonar los peligros no vistos
ni obtener ventajas desconocidas” (Vism.I1X.295). teina fundamental de esta
meditacion es ver las desventajas del odio y la@sidad de generar la paciencia en las
adversidades, para que entonces pueda surgir &l B@spués se escoge una persona
adecuada en la que centrar nuestra atencion. Decadecuada’ porque esa persona
debe provocar justo la emocion buscada. Por ebbercaer evitadas las personas que

nos desagradan, las que nos son indiferentesquéasos atraen en exceso.

Buddhaghosa recomienda que se empieceupormismo para conseguir la
absorcion mental —este momento se conoce comedlde ‘acceso’ de la practica de
esta virtud— que iremos expandiendo hasta que abaeg nuestros maestros o
preceptores, nuestros amigos mas queridos, la®nasrsneutrales y aquellos que
consideremos hostiles. Ocasionalmente puede sucpderen este ultimo caso, el
resentimiento surja. Buddhaghosa dedica casi dégnas de su obra a exponer

distintas reflexiones que tienen por objeto hacer e resentimiento desaparezca.

Cuando lo anterior ocurre, el sujeto debmriliarizarse con este método hasta que
sea capaz de irradiar esta sensacion hacia cuaqiedos cinco tipos de personas que
hemos enumerado. Justo en este momento se dideacaleanzado el “signo” de esta
contemplacion, a saber, la “ruptura de las bart€kdsm.IX.307). Por dltimo, el sujeto
expande esta sensacion hacia los seres de tod#ieelzones, alcanzando esta practica
el nivel de ‘emplazamiento’. En este contexto,nesligible por qué Narada (1975, 451)
llega a decir que “La culminacion de Meés la identificacion de uno mismo con todos

los seres”.
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3.3.2.-La practica de la compasiorkéruna) y la alegria compartidarudita)

La segunda virtud a desarrollarkasurz, término que se suele traducir como
compasior® y que se define como “eso que hace que los coeazoe los buenos se
estremezca cuando otros estan sujetos al sufrioneerso que disipa el sufrimiento de
otros” (Narada, 1975, 451). Como podemos ver ydaedefinicion del término, la
concepcion buddhista de la compasién contiene waiddd semantica que hace
referencia a dos aspectos de la compasién. Padenslupone una cualidad afectiva vy,
por tanto, pasiva; por otro, una predisposicidbraaatcion orientada a eliminar el
sufrimiento ajeno. El ‘enemigo indirecto’ de estatud es la pena apasionada

(domanassh y su ‘enemigo directo’ la crueldadifsa).

Los dos primeros pasos de la practicaadeompasion presentan las mismas
caracteristicas que la practica oettz, es decir, reflexion previa y eleccion de la
persona adecuada para hacer surgir la emocionifdraritia entre la practica aeett:

y karurz radica en las respectivas tematicas de cada réfleyi en consecuencia, el
tipo de persona adecuado en el cual centrar nuatrecion. Para la practica de la
compasion esta persona debe de encontrarse enituagaid® que consideremos
desdichada (Vism.IX.314). Buddhagosa da un catatteyoircunstancias desgraciadas
en las que se puedan encontrar los seres que mnves siomo objeto de nuestra
meditacion. En este caso el primer tipo de serdsseque se centra nuestra atencion es
en aquellos que consideramos hostiles. Despuésqeell@ que se encuentran en
circunstancias desafortunadas. En tercer lugarstruge allegados, y por ultimo,
nosotros mismos. Siguiendo el modelo mettz, finalmente se debe conseguir la

expansion de esta emocién en todas las direcciones.

% La traduccién comun al inglés —Narada (1975), Nymmika (1999b) y Ahamoli (1991)— de este
término pali escompassion, y no sympathy que haria referencia a otro concepto relacioramo el
primero pero distinto. En el proximo capitulo nosuparemos de estudiar la relaciéon entre ambos
términos.

65



El método general para la practica delégréa o gozo compartidanfudit)®’
sigue el mismo esquema que los dos casos anteg@msadaptado a las caracteristicas
de la virtud que se pretende desarrollar. Paraagvesta emocion se imagina a la
persona adecuada en un estado de gran alegria.(Xi3@6). El objetivo de esta
practica es desarrollar, ya no la mera solidaridamh la alegria compartida, es decir, la
alegria que surge de estar conforme con la pragakly el éxito de otros (Narada,
1975, 451). El enemigo indirecto de esta virtudleesobrexcitacion gahisa y su
enemigo directo son los celos. De esta virtud se due sirve para contrarrestar la

aversion érati).

3.3.3- La practica de la ecuanimidadupekkha)

Por ultimo llegamos a la dltima virtud diasal —y quiza la mas importante— que
se cultiva en el buddhismo, a saber, la ecuanimialaekkia). El término paliupekkla
literalmente significa “ver imparcialmente, esto miscon aferramiento ni con aversion”
(Narada, 1975, 452). La ecuanimidad tomada ensesitedo no debe confundirse con la
mera indiferencia, sino con la capacidad de mantehequilibrio mental ante las
vicisitudes de la vida. Decimos que no es la mersacion de indiferencia ya que la
ecuanimidad no es una cualidad pasiva afincada embrancia, como podria parecer
en algunos contextos. Antes bien esta asociad@raiconiento con discernimiento
(Narada, 1975, 72). Narada es consciente de lamtds connotaciones de la
ecuanimidad cuando distingue cuatro clases de(Rstada, 1975, 72) basandose en

otro clasico de la literatura pali, Atthasilin:.

La primera de ellas esta presente en seisasledbce conciencias perjudiciales
(akusalg. En este contexto, la ecuanimidad seria la s&mwsate indiferencia que
sentimos al realizar una accion perjudicial. Unmgjlo de este tipo de ecuanimidad
seria cuando alguien roba algo inducido por otragma, aun no teniendo un apego
fuerte hacia el objeto robado y siendo conscieat®dsl peligros que acarrea esta accion.

" Narada (1979, 451) traduce este término ceymapathetic joy appreciative joy Nanamoli (1980,
308) comaogladness
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La segunda claseafubhavana upekki se refiere a las sensaciones neutrales que
experimentamos por cada uno de los seis sentidkta; @ase aparece en catorce
conciencias sin raiabetukay acompafadas por la indiferencia. Un ejemplo dede

ellas se da cuando un sonido es percibido por musedtganos auditivos.

El tercer tipo de ecuanimidad tiene uractar marcadamente intelectual y es muy
relevante para la filosofia, pues siempre aparect jal entendimiento. Este tipo se
puede dar en cuatro de las conciencias hermasashgna acompafnadas por la
indiferencia y el entendimiento. A esta clase dacmmcias nos referimos cuando
asociamos la ecuanimidad a la capacidad de obsemgarcialmente un objeto, asi
como a la facultad del discernimiento y el analisisco. Segun Narada (1975, 72), este
tipo de ecuanimidad surge cuando una persona satigha las ensefianzas buddhistas
con una mente critica e imparcial. Es por ello gag@ ecuanimidad tiene que estar
“basada en la presencia vigilante de la mente, molaeindiferencia del tedio”
(Nyanaponika, 1999b, 21).

Pero aun hay un cuarto tipo de ecuanimigiael se considera el mas ética y
psicolégicamente relevante. Es la ecuanimidad gupreduce durante la meditacion.
Esta ecuanimidad presenta unas caracteristicas espgciales, ya que se genera a
través de una gran fuerza de voluntad. Y como yaoBevisto, para la psicologia
buddhista la voluntad potencia sobremanera lo®f@stmentales y conciencias que
acompafa. Se suele producir cuando el meditadacartbda su atencién sobre un
objeto y alcanza un refinamiento de la conciengiague incluso tiene que desligarse
del estado de bienestar que surge de su contedmplagparece pues un estado de
imperturbabilidad que recuerda aslafrosynegriega o laiemplantialatina, ya que esta
ecuanimidad refiere la capacidad de mantener lay ghzquilibrio mental y emocional

ante cualquier situacion de la vida, ya sea placartd dolorosa.

Dentro del contexto del cultivo de estaato virtudes cardinales, la ecuanimidad
es considerada como la virtud mas excelsa y radinhiendo a las anteriores como
preliminares. Lo cual no significa que éstas sa&riores, simplemente que preparan
el camino para el desarrollar la virtud que ahara acupa. Esto es asi dado que la
naturaleza de las anteriores es considerada masnaré la tendencia de aceptacion o
rechazo en la que la mayoria de los seres se m&isan.IX.317). El procedimiento
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del cultivo de esta virtud, a diferencia de los ttasos anteriores, comienza centrando
la atencién en una persona gue no suscita apem@rsion, para después extender esta
cualidad a los tres tipos de personas que ya ldandgiscritas anteriormente. Mediante

esta practica se pretende llegar a alcanzar udcestael que podamos tener una actitud

imparcial y neutral hacia todos los seres.

Por lo anterior Buddhaghosa advierte ggseeshemigos directos de la ecuanimidad
son la codicia y el resentimiento (Vism.IX.319) lyeeemigo cercano la ignorancia de
ser incapaz de trascender esta tendencia a laaldaidi que caracteriza a los no
instruidos. Sin embargo, y a pesar de lo que hatiob®, como Nyanaponika (1999b,
24-30) ha sefalado, la ecuanimidad es nutridagsootras tres virtudes. El amor da a la
ecuanimidad su naturaleza expansiva, no egoisidgreor (1999b, 25). La compasién
previene a la ecuanimidad de convertirse en uaadrdiferencia y evita que caiga en un
aislamiento egoista o indolente. La alegria congmrton su afabilidad, reblandece la
apariencia severa de la ecuanimidad, de ahi quedgpaika (1999b, 25) identifique la
correcta ecuanimidad con la serena sonrisa queigdiZ esboza dando esperanza en

un mundo plagado de sufrimientos.

Una dultima cualidad de la ecuanimidad, pero tambhiénlas tres virtudes
anteriores, es que es capaz de sentar las basedapsabiduria que comprende la
realidad y que nos libera del sufrimiento, auténtibjetivo de la practica buddhista que
serd analizado en el proximo capitulo. Nyanapor{ikg99b, 11) ha explicado la
relacion entre la practica de estas cuatro virtydelsconocimiento emancipador en los

siguientes términos:

El objetivo ultimo de alcanzar lasajias de los Brahmavihas es producir un estado
mental que puede servir como una base firme pailibdaadora vision interior
[insight en el original] de la verdadera naturaleza de tddssfen6menos como
siendo [éstos], no permanentes, propensos al sefrim e insubstanciales. Una
mente que ha alcanzado la absorcién meditativeciddypor estados sublimes sera
pura, tranquila, firme, recogida y libre del tosegoismo. Estara por tanto bien
preparada para el trabajo final de la liberacioa s@io puede ser completado por la
vision interior. (1999b, 11)
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Capitulo 4:

La atencion y las emociones en las respuestas nesral

En este ultimo capitulo nos proponemos analizarcdoscteristicas arquetipicas que se
supone deben estar presentes en las decisionespyestas morales de los agentes
morales educados en la virtud. En este sentidoenosntramos en un terreno ya no
puramente formal, como en el caso de las normaalesoenunciadas en los codigos de
conducta; tampoco dentro del analisis puramenteoldgjico. Nos encontramos en el
punto en el cual se puede comprender como surgeireer dmbito a partir de la
universalizacion de conductas consideradas paradiicas de la virtud moral en base a
su contenido psicolégicamente deseable. Este pumtes otro sino el de la accion
humana concreta y dos caracteristicas fundamerqakesieben estar presentes en la
misma, la atencion sat) —que sera estudiada en el punto 4.1.— y esas
predisposiciones a actuar y a elegir acciones ueacteristicas de la virtud —que

estudiaremos en el punto 4.2.

Por ultimo, para cerrar nuestra argumeatacveremos la relacion que el
buddhismo establece entre las distintas emocioriassgstenibilidad de las creencias
que se encuentran sobre la base de éstas. Emalasisas, abordamos el problema de
como puede ser entendida desde la perspectiva sfamas presentando la cuestion
general de la racionalidad de las emociones yacgnsideramos que, si bien éstas son
un elemento necesario de una vida moral orden#lda,r® bastan para fundamentar lo
moral. Por tanto, lo anterior nos lleva a pensar &dela Cortina (2007, 247) cuando
cita a Dickens, que también ellas deben ser soasetduna evaluacion critica, por no

ser éstas ajenas al mundo de la razén (2007, 97-98)
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4.1- La atencidén

El modelo psicologico de la meditacibn que en gbitado anterior hemos
presentado es el que se corresponde con las teanieditativas orientadas a generar
sanudhi, es decir, la focalizacién de la mente en tornm abjeto con la finalidad de
cultivar estados mentales beneficiosos habiles ghdesarrollo de la virtud moral e
inhibir los estados mentales perjudiciales. Hatialfocalizacion de la mente en torno a
un objeto’ es hablar de un factor mental fundaniqratea el cultivo de la meditacion, a

saber, la atencion.

En su comentario Abhidhammatta Sgahael término pali que Narada Thera
(1975, 124) traduce ponindfulnessessati. U Nandisena Thera por su parte lo traduce
como ‘atencién completa’ (en Bhikku Bodéi. al. 1999, 359). Segun Narada (1975,
124), este término proviene de la raiz gali, que significa ‘recordar’. A pesar de lo
gue pudiera parecer a primera visati poco tiene que ver con nuestro concepto de
‘memoria’ en tanto que actividad mental tendentecardar circunstancias pasadas. Lo
gue hace que esta cualidad mental reciba tal noasm@ado al recuerdo es que tiene la
caracteristica de volver sobre el objeto primagdalatencion y penetrarlo, no dejando
gue la mente salte de un lado a otro. Bhikku Bodli99) define esta experiencia de la

atencion completa en estos términos:

Pero con la practica de la atencion la conciergidirggida hacia un punto especial. La
mente es deliberadamente puesta en el nivel darka[bare en inglés]atencion una
observacién imparcial de lo que esta pasando estnogsy alrededor de nosotros en el
momento presente. Todos los juicios e interpretesdienen que se suspendidos, o si
ocurren, tan solo registrados y abandonados. (IA)9,

Sati esta muy emparentada con la facultad de la unifipamental caracteristica del
factor mental conocido comtatramajjhattati, el cual, ademas de la facultad de la
unificacion, tiene la capacidad de observar impdéregénte a sus objetos (Narada, 1975,
124). Este concepto aparece a veces como sinorempeikkla, especialmente cuando
se refiere a la practica de las cuatro ‘Sublimesadas’. En los comentarios se dice que
este factor mental es como un auriga que mira gheaf@cuanime a un par de caballos

bien entrenados, cerciorandose de que estan cumdplisu cometido. Esta ultima
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facultad se presenta como una de las mas impastantel nuevo modelo de meditacién

que vamos a presentar.

Segun este ultimo modelo de meditacion, ektoly de la misma no seria tanto
lograr arrobos meditativos que potencien los fastonentales beneficiosos e inhiban la
aparicion de los perjudiciales, sino conseguir dengrension de la realidad que nos
permita cortar las raices de lo perjudicial. Egp® tde conocimiento es el que se
desarrolla a través depassaa, la virtud intelectual central que cabe incentipara

desarrollar la sabidurigp#fifiz) que permite alcanzar el logro altimo débbana.

4.1.1.-La meditacion de la vision cabaVipassara)

Vipassaft® es un término pali que, debido a lo especificoadexiperiencia que
designa, ha sido muy dificil encontrar términos ie@jentes en la lengua inglesa y
castellana que sean capaces de recoger el sigioifcampleto del mismo. En inglés se
ha traducido comanward vision wisdom insight intuition e instropection mientras
gue U Nandisena Thera (en Bhikku Bod#t al, 1999, 370) lo traduce como
‘penetracion’ y Abraham Vélez de Ceat al., (1999, 132) como ‘vision cabal’. Todas
estas traducciones, aunque no saturen el significedvipassaa, recogen algunas

caracteristicas de este término que ahora veremos.

Ya en la propia tradiciomheravida ha sido problematica la comprension de este
término pali. El términovipassa@ es un compuesto del prefijo y del verbo activo
passad. La traduccion del verbo no comporta problemagjya significa lo que en
castellano entendemos por ‘ver, que no ‘perciliomo después veremos. Los
problemas surgen con el prefijo que, aunque generalmente se suele traducir por
‘diverso’ 0 ‘de muchas formas’ —asociando asi effipr vi al término palivividha—,
Saitanaporn (2009, 114) dice que el significadomgipal de este prefijo es el de

‘excelencia’ o ‘extraordinario’—asociando asi edfgo vi al término palvisesa.

% En este apartado seguiremos muy de cerca elgesiijidio de este término que ha hecho Phramonchai
Saitanaporn (2009).
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En nuestro texto Narada Thera (1975, $403ce seguir la tradicion que asodia
avividha ya que traduceipassaa@ como “percibir de formas diversas”. Estas ‘formas
diversas’ son la transitoriedadnfccg, el sufrimiento qukkhg y la carencia de un yo
substancial gnattz) que son las tres caracteristicas principales ode fénémenos.
Saitanaporn (2009, 115) por su parte lo traduceoctsision superior de la mente’
haciendo con ello referencia a la principal cardstiea que él destaca dgpassan.

Los términos ingles@sward visione insightguardan relacion con dicha principal
caracteristica deipassa@ que Saitanaporn (2009, 306) define como la "visi@ntal
que surge de la tranquilidad mentalsgenatha®. Segun la psicologia buddhista, esta
vision contiene un reflejo de la realidad tal y coésta es en si misma, a saber, como
poseedora de las tres caracteristicas que hemasamado. Y gracias a esto ultimo se
puede entender por qué se ha traduvigassaa como ‘ver de distintas formas’, pues
el prefijovi se ha asociado frecuentementavadhaen lugar devisesa

Por lo anterior también se puede compreald® que ha llevado a malentendidos,
ya que quizas sea por esta capacidad para refejaalidad devipassad, que haya
quienes han incidido en que el método cognoscidobuddhismo estd basado en la
percepcion. Sin embargo, desde el punto de vistdadpsicologia buddhista la
percepcion posee una naturaleza del todo distitdade vipassaa, en tanto que este
altimo término hace referencia a un proceso qudles@n una vision mental de la

realidad clara y estable y no distorsionado poimtgmsesiones pasadas del primero.

Otra caracteristica de la facultad quegtesel términovipassad es que tiene la
capacidad de penetrar los fendmenos a través tigsian. Asi, puede comprenderse
por gué U Nandisena Thera (en Bhikku Boéhial. 1999, 370) traduce el término por
‘penetracion’. Pero también por qué a veces seiteadomowisdomo sabiduria, pues
en el buddhismo aquello que elimina la ilusion ooigncia es la sabiduria que
comprende la realidad. Sin embargo con ello estahamsendo referencia a otra

facultad, la de la sabiduria propiamente dicha,aqupali se denominaafifiz, la cual es

un factor central para el surgimiento de esta misn@ntal que egipassa@ —los otros

%9 Con ello nos estamos posicionando a favor dedis e Saitanaporn (2009) que tiende a ver a la
tranquilidad mentalsamatha y a la vision excelentevipassa@) como métodos que necesariamente
deben ser combinados para lograr el finMigbanz, a diferencia de quienes no consideran a la paimer
practica como central para tal fin.
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factores son la visiorgakkhy la intuicion,fiama, el conocimientoyijja, y la luz,aloka
(Saitanaporn, 2009, 149-196)— pero que no obstamtebe ser confundida con ella.

Esta sabidurigpéfifiz) seria esa comprension que surge de la visidmasiérés
caracteristicas de la realidad que ya hemos meaadonTal comprension tiene la
habilidad de cortar con las raices de los habitestates negativos, siendo por tanto la
responsable de la liberacion del sufrimiento, aidénobjetivo de las practicas
buddhistas. El método que se utiliza para desarreite tipo de conocimiento es el de
la practica del ‘Establecimiento de la atenci@dtipaithang, explicado en efuttadel
mismo nombre (M.1.55) y que en @Abhidhammatta S@aha es enumerado en el

capitulo VII, dedicado a las distintas practicaslitaivas.

4.1.2.-El método para cultivar la vision cabal

Grosso modda practica para cultivar esta vision excelente gaeipassan
consiste en prestar atencion a cuatro tipos denrfenés que pueden darse durante la
meditacion, a saber, el ciclo respiratorio, lasaeiones—olfativas, sonoras, gustativas,

tactiles o visuales—, las emociones y los procesastales.

Ahora bien, a diferencia del modelo de iaedn que vimos en el capitulo
anterior, como explica el Venerable Kusalacittéa@d en Goleman, 2003, 224-225) en
la préactica delsatipaithana en lugar de mantener alejados los factores mentale
perjudiciales, cuando éstos aparecen simplementessebserva a través de los dos
factores mentales que arriba hemos explicaslat-y tatramajjhattati. La tradicion
Theravida ensefia que, cuando tales factores mentales negaiparecen, no hay que
reaccionar por ejemplo con sentimientos de culpays han aparecido, pues ello
conllevaria una reaccion mental y emocional inddseaComo sefiala Bhikku Bodhi
(1999, 70), en estos casos tan sélo debemos ergiles estados mentales, designarlos
poniéndoles un nombre (Nyanaponika, 2001, 7) y @deerlos para volver sobre el

objeto en el que hemos decidido centrar nuestreidie

Uno de los aspectos mas interesanteslpartgestion de la responsabilidad moral
gue estamos viendo es que en la practicsatipaithanase hace especial énfasis en ser
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practicada no soélo durante la meditacion sentada, durante todas las actividades
cotidianas, impregnando los factores mentales yltiaes que hemos explicado en los
anteriores apartados la totalidad de experien@da gida de quien la practica. En este
sentido son muy reveladoras las indicaciones d&adicion en torno a la ‘recta

atencion’, el séptimo factor del ‘Noble Octuple 8em’ que, segin Nyanaponika,
(1992, 12) es sinbnimo de esta practicasdépafthanaque estamos viendo.

En las escrituras buddhistas, el término «atencféaty) va frecuentemente unido a otro
término, traducido aqui como «Clara Comprensidéam(mjafifia). Estos dos conceptos
forman, en el idioma pali, el término compuestd-satpajafifia, lo que ocurre muy a
menudo en los textos buddhistas. En el contexwstietérmino dual, la Atencién (sati)

se aplica sobre todo a la actitud y practica datémcion pura en un estado de mente
puramente receptivo. La Clara Comprension (samfiajaéntra en funciones cuando se
requiere cualquier tipo de accion, incluyendo @ergonar activamente sobre las cosas
observadas. (Nyanaponika, 1992, 12)

Segun lo anterior, la practica de la atemoo se circunscribe en el ambito de lo
puramente contemplativo sino que, como sugiereratepto desampajafniatal actitud
se extiende hasta todos los aspectos de la viddiaz@ en los cuales se nos exige
“abandonar la proteccion y autosuficiencia delngile y entrar en relacion con los otros
a través del dialogo” (Nyanaponika, 1992, 12). Caabala el citado autor, hay cuatro
tipos desampajafifiade los cuales destacamos dos, a saber, (i)dea‘cdomprensiéon
del propésito’ ¢atthakasampajafifjay (ii) la ‘clara comprension de la idoneidad’

(sappa ya-sampajafijia

(i) La ‘Clara comprension del propoésito’lasactitud que lleva a uno a hacer una
pausa antes de actuar y preguntarse si la acc@vaja emprender esta acorde a los
propositos vitales. De esta forma las reaccionparies mas irracionales de la mente
gradualmente se transformaran para dar paso aidedity decisiones adecuadas a
nuestros proyectos de vida, asumidos racionalmérgs decisiones determinan al
agente moral y hacen que se abra posibilidadetsranrelo debido al compromiso que
mantiene con un proyecto vital, eliminando con &lgonfusion de la indeterminacién

de las conductas que no guardan relacion condgepto (Nyanaponika, 1992, 24).

Por otra parte, como dice Nyanaponika &t{@092, 25), no siempre en nuestras
acciones nos es posible elegir el curso de accias il y deseable. La (ii) ‘Clara

comprension de la idoneidadappa ya-sampajafifianos ensefa a discernir lo que es
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practicable, es decir, cual es la mejor respuesielmgue podemos ofrecer en un
momento y lugar determinado. Este tipo de ‘Clarmm@nsion’ presupone que un
individuo consumado en la virtud moral deberiacsgraz de tomar cursos de accion
que, teniendo en cuenta los principios generalespgoporcionan las normas morales,
sean medios habilesufayakosallx para responder de forma virtuosa a lo que la

situacion demanda.

4.1.3: La atencion en las respuestas morales

Como ya empezamos a barruntar, desde la Opticahtstidahuestra capacidad de
elegir libremente y de actuar en consideracionaaation depende en gran medida de
nuestra capacidad para observar las situacionesrmaoactitud atenta e imparcial. Por el
contrario, una carencia de dichas cualidades pamdripeligro la autonomia misma del

sujeto.

La capacidad de observar objetiva e imabknente los propios estados
emocionales y mentales tan pronto como surgenpalede ser considerada como uno
de los principales ‘bienes internos’ a la practieh modelo de meditacion que hemos
presentado. Esta capacidad permite al individute siuaciones criticas, observar los
acontecimientos con una atencion penetrante queeidrale los propios juicios y
categorias conceptuales. Esto induce un distansmmrespecto a los acontecimientos
que es muy valioso para la toma de decisionesstensentido, no es de extrafar que las
respuestas a las situaciones llevadas a cabo d@ssaleactitud vital sean harto mas
ajustadas a las circunstancias y menos determimadasctitudes emocionales reactivas
e impulsiva®’. De esta manera nuestras respuestas a estasosiésapueden ser
consideradas mas libres y menos arbitrarias, paetam@n con el equilibrio mental

adecuado para ponderar las posibles consecuemcragedtras decisiones.

Ademas de lo anterior, el valor de la aitgm es importante por otro motivo. La

citada actitud tendente a ver imparcialmente “lzsas tal cual son” (Narada, 1975, 65)

40 A este respecto es interesante la reflexion delmge (2004, 189) que dice que la victimacion del
agente moral por sus propias emociones mina swickggbpara poner orden y “decidir racionalmente qué
cultivar y alentar, qué inhibir y vencer”.

75



mas alld de nuestras categorias y prejuicios, yereral, de permanecer atento a
nuestras circunstancias presentes, supone unair@phbecia el otro fundamental para

responder adecuadamente a lo que las circunstaeclaman.

Georges Dreyfus (1995) ha reflexionadarsda relevancia de la atencion para la
cuestion de la responsabilidad moral. Ha sefialagouma persona distraida “falla en
ver que una situacion requiere un tipo particuaadcion” (1995, 48). Ademas falla en
ser consciente de sus propias emociones y limitasicomo el miedo y su falta de
coraje cuando, por ejemplo, ve a un mendigo y nayieda porque sabe que ello
conllevaria ciertos problemas (1995, 48). Segue astor, cuando estamos atentos
somos capaces de ver qué es lo que la situaciéncbena dentro y fuera de nosotros,
es decir, contamos con una cantidad de informaoidcho mayor a la que se tendria de
no mantener dicha actitud atenta. Y ésta, como tmeued caso del mendigo, es
fundamental para el desarrollo de la sensibilidaoran necesaria para responder

acertadamente a lo que la situacion demanda (1995,

Ahora bien, algo importante a tener emta@s que todas estas respuestas son
respuestas de sujetos que, ademas de atentos,eédst@ados en la virtud moral, es
decir, que desarrollan practicas que generan pesigones a actuar de forma virtuosa
cuando la ocasion lo requiere. Después de habéo ek requisito fundamental
necesario para dar una respuesta moral adecuadacirdunstancias, a continuacién
analizamos las caracteristicas fundamentales detepo mediante el cual las

predisposiciones generadas durante el cultivosieitudes entran en accion.

4.2 - Emocion y responsabilidad

Esa sensibilidad moral que, apuntaba gasobreyfus (1995), era necesaria para
responder adecuadamente desde una actitud atest@pasiva se ha articulado en la

tradicion comentarista de los discursos del Buddhdundamentalmente los
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comentarios de Buddhaghosa— mediante el conceptandkamg. Veamos cémo
define Harvey B. Aronson (1980,*8este término que traduce mympathy

Etimolégicamente, ‘simpatia’ sympathy en el original] @nukamp) puede ser
entendido como la condicién de “ser movidkaifhpg “en concordancia con [otros],”

0 “como respuesta a [otros]arfu). A pesar de no ser definido en los discursos del
Buddha, hay definiciones en los comentarios —“d@hdes preliminar del amor”
(metizya pubbabhga, DA.iii.456), o “el estado de tener una mente sdesib
(muducitta&, SA.ii.169). Similarmente, se dice que es sinéndad'prestar cuidado”
(anuddaya SA.ii.169) [...] y “compasion simple”kgrufifia, SA.ii.169). (Aronson,
1980, 3)

Aunque esta definicion denukamg sea en principio clara, lo cierto es que de no ser
entendida adecuadamente podria plantear ciertodleptas de comprension
relacionados con su mayor o menor alusion a vigedeno el amor o la compasion que
aqui ya han sido tratadas. Sin embargo como vereratestérmino, aunque relacionado
con tales virtudes, posee unas caracteristicas paayliares por las que merece ser

tratado a parte de las anteriores virtudes.

Segun la informacion que nos proporciomandon,anukamg es un término que
en los discursos del Buddha, aunque aparece emsMagares, no es definido de una
forma concluyente. Ademas, cuando aparece sus amosliversos dependiendo del
contexto. Un contexto en el que aparece (1980s ©uando el Buddha explica que la
vida en el bosque que siguié después de alcanzamiaacion fue adoptada, no solo
por lo agradable que resultaba tal vida, sino popatia hacia la gente del futuro que
veria en él un ejemplo a seguir. Incluso el heah@akptar donaciones fue concebido
como un acto de simpatia hacia los otros, en taunéoello reportaria a los donantes
muchos beneficios (1980, 9). También de los mosgslecia (1980, 12) que tenian
simpatia porque habian renunciado a las armasndabado la ira hacia los seres. En
otros contextos, este término aparece cuando elluhvitaba a sus discipulos a que
en la conformacién de sus acciones fisicas (198tlyv&sen un trato cordial, amable y
con una mente amorosa entre ellos y para con lnaglee incluso en las correcciones

gue se hacian los unos con los otros (1980, 9).

“1 En su estudio, Aronson (1980) analiza los consegéosimpatia, amor, compasion, alegria compartida
y ecuanimidad desde el punto de vista de los carieatque hace Buddhaghosa a los distintos padajes
los discursosguttag del Buddha en los que aparecen tales términdsidbex que no nos ha sido posible
acceder a tales comentarios, reconstruimos nuestindio a partir de la informacion que recoge Abons
Por ello hemos creido conveniente, siempre quenoie hacer referencia al numero de pagina del texto
de Aronson.
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Uno de los contextos mas importantes emlee aparece el término (1980, 3 y ss.)
es en aguellos en los que se habla de la motivaeilbBuddha que le llevé a recorrer el
angosto camino hasta la lluminacién asi como a esiinsu ensefianza, considerada
como una ofrenda de gran beneficio para todosdiessPor otra parte, el Buddha puso
de manifiesto la simpatia de los monjes haciagdde seres cuando los primeros
compartian las ensefianzas y su sabiduria. El can@iat uno de estos elogios que el
Buddha hace a uno sus discipulos mas importanteskekisissapa— nos da la pista
para entender mejor dos explicaciones que antedabaiinos de ese ‘ser movido en

concordancia con otros’ que asukamp.

En elsuttaen cuestion el Buddha dice de Mkhassapa que ensefia por ‘compasion
simple’, ‘prestar cuidado’ tender careen la traduccion de Aronson— y ‘simpatia’. El
comentario (1980, 11) dice que ‘prestar cuidaddaesondicién de proteger a otro y la
simpatia es el estado de tener una ‘mente sensidiender minden la traduccion de
Aronson. Ambos conceptos, segun el comentario, Snénimos de la compasion
simple. Por tanto de lo anterior deduce AronsorB@122) que, particularmente en lo
gue respecta a la compasion simple y a la simpsatia,tan similares tanto en el
significado como en el uso que muchas veces shliradtd's como sindnimos.

4.2.1- Diferencias entre la ‘simpatia’ y el resto de vidas

Asi las cosas, cabria preguntarse poraguiga deciamos que estos conceptos de
‘compasion simple’, ‘simpatia’ y ‘prestar cuidaduokrecian consideracion a parte, mas
aun cuando, como en seguida veremos, estan seamatite relacionados con los de
‘compasion’, ‘amor’ y ‘alegria compartida’. Tal tiscion nuestra, por otra parte, no
hace sino reproducir el hecho de que doctrinalmir@en tratados aparte (1980, 15)
ya en los propios discursasuftag. Mientras que el Buddha utilizé el término sinipat
y sus equivalentes al menos veinte veces refirgma@osi mismo, y otras muchas para
referirse a los monjes, sin embargo en las cuatnoepas colecciones de los discursos
(suttag apenas aparecen mencionados en un par de odaméerminos ‘amor’

(mett) o ‘compasion’(karuma).
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La respuesta a este problema tiene quearedos distintos ambitos en los que
aparece un grupo u otro de términos. Tal y comoolseristo en el apartado anterior, la
simpatia y sus equivalentes aparecen siempre eroniexto practico cuando en el
individuo debe surgir un “deber ligado a intervesmrpro del bienestar de otros” (1980,
22) donde el “Contexto es la clave para compregdéractitud o respuesta es la mas
acertada en una situacion dada” (1980, 23). Asinfgatia y sus equivalentes eran las
disposiciones mentales que debian ser la actimuigpde un monje cuando éste entraba
en relacidon con otros seres, y que debia ser mdatércluso en las situaciones mas

dificiles en las que otros podian dirigirse a élatena desagradable.

A diferencia de los casos anteriores,téminos ‘compasion’karupma) y amor
(mett) suelen aparecer, no tanto en contextos pracsoos,mas bien contemplativos.
En estos casos, tal y como hemos visto al finateteker capitulo de nuestro trabajo, a
través de las practicas meditativkarimathana) se pretende cultivabfaveti) ciertas
virtudes que son consideradas fundamentales ysas;aede ahi los epitetos que suelen
acompanfarles. Para el tema que ahora nos ocupdaadicho en los ultimos apartados
del capitulo anterior, tan sélo cabe afadir queicemmente hablando, en los discursos
del Buddha explicita o tacitamente se habla dehstiso ‘amor’(nettz) —que no del
adjetivo amar,mettg que seria otro de los términos parejos al de diap- para
referirse a la fuerza de este sentimiento, bierelemvel de ‘acceso’, bien en el de

‘emplazamiento’ del cultivo contemplativo de esirdn.

Segun lo anterior la actitud del amoroy @xtension de la compasion, también en
lo que respecta a sus respectivos cultivos seristimtds de la simpatia, que era
considerada como “la preocupacion fraterna presenteun individuo y [que] no
requiere cultivo o desarrollo meditativo” (1980,).1Quiz4 por este motivo en los
discursos del Buddha, que no de sus disciffilos pueden encontrarse practicas para
desarrollar tal sentimiento de simpatia, a difeeentel amor y la compasion. De lo
anterior deduce Aronson (1980, 16) que el primersug sinbnimos son términos
genéricos, a diferencia de los segundos que saittse

2 Sutta en el que Sariputta instruye como meditar.
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4.2.2- La relacion entre el cultivo de las virtudes y largpatia

Por lo que hemos dicho en el anterior tapar podria parecer que el amor y la
compasion y los términos afines a la simpatia mooada tienen que ver los unos con
los otros. Sin embargo, aunque presenten las ddie® que hemos tratado arriba, lo
cierto es que estan muy relacionados. Varios viiscabnceptuales se pueden encontrar

entre ambos.

El primer vinculo conceptual que encontyantiene que ver con una de las
diferencias que hemos citado antes. Si bien hembs due el amor propiamente dicho
se referia a este sentimiento cuando se evocasenideles de concentracion que la
tradicion llama ‘acceso’ y ‘emplazamiento’, lo d¢eeres que en los comentarios se
reconoce previamente un nivel anterior a estosedtadios. A tal nivel se lo conoce
como el nivel “rudimentario” (1980, 15) o “prelinari (1980, 3) del amor,
considerandose en consecuencia que los comengaessntan una estructura tripartita

de este sentimiento.

Esta estructura también podria extendeetas otras dos virtudes de la compasién
y la alegria compartida, aunque en los comentanose establezca esta clasificacion en
lo que concierne a estas dos ultimas (1980, 15}aEmivel, la actitud de relacionarse
con otros con el deseo de que tengan bienestdicidéel no perteneceria a ningun
estadio particular de absorcion meditatijaziia). Sin embargo a este respecto, cabria

hacer dos comentarios.

El primer comentario es que este estgaiieliminar’ y ‘rudimentario’ del amor
gue es la simpatia, bien puede ser considerado aatedor a los dos primeros en tanto
gue “precede y mantiene el cultivo mental, y nceversa’ (1980, 17). Un segundo
comentario es que bien podria verse a la simpasiasysinbnimos como efectos del
cultivo del amor y las otras dos virtudes. Sin ergbaesta ultima afirmacidn parece no
estar abalada por ningun discurso. Y los comertario lo sumo, hablan de los
beneficios positivos de esta practica en uno migneb entorno mas inmediato. Por
tanto, en principio podria parecer que no estaroesficados en hacer esta ultima

afirmacion.
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Pero en este punto acudimos a un trabajcEtthan Mills (2004) donde ha
propuesto una argumentacion para dar cuenta daleatde que el cultivo de las cuatro
virtudes cardinales tiene como consecuencia elrgedesposiciones latenteanusaya
a actuar motivados por estas virtudes en los gaadiEulares. Su argumentacion, por
ser muy coherente con el tema que hemos tratadel enterior capitulo, va a ser

suscrita aqui.

1. Simettz (amor benevolentekarupa (compasion)muditz (amabilidad), yupekkha
(ecuanimidad) son hechas el tema de ciertas técmiesamatha entonces ellas
comienzas a hacerse fuertes en la psyche.

2. Simett, karupa, muditz, y upekkhacomienzan a hacerse fuertes en la psyche,
entonces tienen una tendencia fuerte a expulsapriosipales vicios —llamados,
dosa (odio) ylobha(codicia, aferramiento)— fuera de la mente.

3. Simett, karupa, mudiz y upekkhason hechas el sujeto de ciertas técnicas de
samatha tienen una tendencia fuerte a expulsar los ipahes vicios fuera de la
mente. (por 1,2)

4. Simettr, karupa, muditz, y upekkhani se hacen fuertes ellas mismas en la psyche
ni expulsan a sus vicios opuestos a través derilmei@s técnicas, entonces existiran
algunas otras técnicas s@mathamas especificas que eventualmente consigan esto.
5. Simettr, karupa, muditz y upekkhacomienzan a afianzarse en la psyche, cultivan
anukamg (simpatia basica, preocupacién morabfal concerren el original]).

6. Simetts, karupa, muditz y upekkhason hechas el sujeto de ciertas técnicas de
samathaentonces cultivaanukamg. (por 1,5)

C: Ciertas técnicas demmathacultivan la preocupacion moral a través de afinnza
mett, karupa, muditi y upekkhaen la psyche (premisas 1 y/o 4), expulsandosa
[enojo] y lobha [apego] fuera de la psyche (premisas 3 y/o 4)reardo estados
afectivos que alimentan la preocupacion moral (Bai®). (Mills, 2004, 35)

Dos conceptos clave para entender tal transformat@&endencias mentales son, como
ya hemos adelantado, el dda y el de anusaya Ambos ya han sido tratados
respectivamente en los capitulos dos y tres detnougabajo, pero como veremos,
ahora revelan una estrecha relacién entre si geieladas claves para comprender el

hecho de que ciertos habitos crean predisposicetgeaccion.

En el primer capitulo y en las primeragdis del segundo aceptamos como valida
la traduccion que Bhikku Bodhi daba sia por ‘moralidad’, asi como la idea de este
autor de la existencia de dos dimensiones de lalidad, la ‘externa’ y la ‘interna’. La
externa hacia referencia a las normas moralesngipios generales de accion, y la
interna a la dimensién psicoldgica y motivaciona¢ ge presupone a las practicas que
son consideradas virtuosas. Sin embasgm también se prestaba a otra traduccion
alternativa, a saber, la de ‘habito’ quenBimoli utiliza en su traduccién del trabaje

Buddhagosa (Vism.l.38). Por otra parte, como yand§ en el tercer capitulo, los
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hébitos externos generan en el caracter ciertgosigones latentes o inclinaciones
(anusaya. La propuesta de Mills es aplicar los conceptos lgemos dado dsdla y de
anusayaal tema de la practica de las ‘Cuatro Sublimesadas’ y su relacion con el

concepto danukamg.

Si las técnicas de las Sublimes Moradas hacen metz devenga un habito
fortalecido en una persona, entonces esta persndeatuna tendencia a tratar a cada
uno de una manera amigable. El consecuente delcimmal anterior es indicativo
de la naturaleza disposicional @eukamg. Tener simpatia y preocupacion moral es
estar dispuesto a tratar a todos los seres cougierta correcta actitud —una actitud
gue promueve el tener una mente llenandt. [...] Las Sublimes Moradas de
mettz crean una disposicidrafjusaya a actuar coranukamg cuando el estimulo
apropiado surge fuera de la meditacion. Desparagkamg hace que surjmettz en
contextos no meditativos. (Mills, 2004, 39-40)

Al argumento de Mills tan sélo cabria hacer dosezmiones desde un punto de vista
exegeético. (i) Una es que, como ya hemos dichalisjonemos de la evidencia textual
suficiente para afirmar que se puede encontrao®tektos canonicos la idea de que la
practica demettz y karupa crea disposiciones del caracter a actuar de esdsgrgue
conocemos comoanukamp. (i) Otra correccibn es que el términanusaya
estrictamente hablando, hace referencia a las rerade del caracter que son

consideradas negativas, como ya vimos en el segrapitulo.

Respecto a lo primero cabe decir que, cémmson (1980, 51) reconoce, esa
idea, aunque no esté presente ersidtas si que es coherente con los mismos. Por otra
parte, en un contexto de filosofdhidhammacomo el que hemos desarrollado en el
presente trabajo, constantemente se dice que unasdees raices de las acciones
beneficiosas es el no-odio, que se compara coardavolenciarfettr) no apareciendo
el concepto deanukampg en ningdn momento. Es decir, que en la filosofia

Abhidhammasi que se acepta queettz motiva directamente a la accion.

El contenido de la segunda correcciordpuser salvado si, en lugar de utilizar el
concepto danusayadel que se vale Mills, trabajamos con eligmka Como vimos en
el anterior capitulo segun este ultimo todas nassicciones conllevan consecuencias
qgue, desde un punto de vista psicolégico, se mstaifEn en unos tipos de conciencias u
otros cuando las circunstancias apropiadas se den.
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4.3.- La racionalidad de las emociones y la medit&n

Ya hemos visto los dos factores principajgie intervienen en las decisiones
morales respecto a cursos de accion concretoss Eigteos de accidn surgen como una
respuesta moral adecuada de un individuo educadta edrtud moral que actia
atentamente debido a ésta. Sin embargo, en nagtrenentacion aun falta un aspecto
a ser justificado, pues hasta ahora hemos supsestmas que ciertas emociones o
actitudes mentales son positivas y otras tantaativeg, sin justificar el porqué de tal
distincién. En otras palabras, por qué se congsidpasjudiciales las tres raices de la
avidez, la aversion y la ignorancia, y beneficiosassdel no-enfado —sinénimo de la
benevolencia—, la no-avidez — sindbnimo de la gesideml— y de la no-ignorancia —

sinénimo de la sabiduria.

Como comentamos en el punto 1.1. dediehdstado de la cuestion de nuestra
problematica, en nuestro trabajo para justificardarmas morales hemos atendido a
ellas en tanto que constituyentes de un caminougtade purificacion y de
conocimiento que tiene como meta ultima el logré Nébana. Dentro de este
contexto, la meditacion ocupa el lugar central gelenite comprender cada una de las
partes de este proceso cognitivo-existencial. Btarm@zon, una primera hipotesis es que
desde la filosofia fenomenolégica que hemos eslodiodemos encontrar en la
meditacion y en los fenbmenos y comprensiones ties égie se producen en ella, el
criterio que justifica por qué ciertas emociones s&gativas y por qué otras son

positivas.

En el caso de las experiencias que act@mmo obstaculosn{varanani) a la
meditacion, y de aquellas que actian como constiteg de las absorciones
meditativas jpanariga), desde el silencio y el equilibrio emocional demeditacion se
puede ver la naturaleza perturbadora de las prénepacificadora de las segundas. En
el caso de los primeros nos encontrariamos conobsiticulos basicos: los deseos

sensoriales kgmacchandy la mala voluntad Wapada), el sopor thina) y la
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somnolenciarfiddhg, la agitacion fddhacca y la preocupacionk(kkuccy, la duda

(vicikiccha) y la ignoranciadvijja).

Cuatro de tales obstaculos —seis si setandos pares que agrupan dos factores
mentales relacionados pero distintos—, apareceta®rdistintas categorias que en
Abhi.S.IIl se enumeran como inmorales. Estas catage—diez en total—, como se ve
en el cuadro de U Silananda (en Bhikku Bagthial, 1999, 248), son combinaciones de
14 factores mentales perjudiciales. Estos son: peg@ concepciones erréneas,
ignorancia, enojo, duda, vanidad, agitaciébn, sopmeocupacion, somnolencia,

desverglienza, osadia, envidia y avaricia.

En el caso de las experiencias que sadmas pacificadoras y beneficiosas en
un contexto meditativo, cuando el meditador ha stdpaz de deshacerse de los
impedimentos anteriores y persiste centrando siciéte entorno a un objeto tal y como
vimos en el capitulo anterior, logra la primeracab®n meditativa. Esta primera
absorcion meditativa es la concienca@ttqd) niumero 55 y estda compuesta de cinco
factores mentalescétasikd: aplicacion inicial Yitakkd, aplicacion sostenidavi€ara),
interés placenteropdti), placer §ukhg y unificacion €kaggta). Estos factores en el
contexto de las absorciones meditativas aparecano ctos opuestos de los
impedimentos que hemos visto. La aplicacion inia@drece como opuesto del sopor y
la somnolencia, la aplicacion sostenida de la detlanterés placentero de la mala
voluntad y el placer de la agitacion y la preocijpacAdemas de éstos, los factores
mentales que son considerados hermosobh@nagdhirana) puede decirse que son
experimentados también en la meditacion. Ejempleséstos son el no enojo, la

confianza o la tranquilidad mental.

Segun lo expuesto sobre estas lineasnoegustificada la hipotesis de que las
conciencias Yy los factores mentales que son caaside beneficiosos o perjudiciales
adquieren su calidad ética dependiendo de comexgoerimentados en la meditacion.
Sin embargo, de acuerdo a los temas desarrolladesAdhidhammattha Sgahaauin
podemos encontrar una segunda razon para consildereacionalidad de ciertas
emociones devenidas virtudes a ser desarrolladata EBegunda razon apunta

directamente al poder transformador de creenciagmociones que tiene el
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conocimiento y sabiduria que nos proporciona ebdwfipassaa que ya hemos visto.
Veamos la fenomenologia de tal proceso.

Como dijimos en nuestro estado de la arespara el analisis que hemos hecho
de las normas morales y practicas del buddhismdao®ws servido de la informacion
gue de éstas se nos proporciona fundamentalmenite ‘Seccion de la purificacion’
qgue se desarrolla en Abhi.S.IX. Como vimos, lo qamabamos ‘Purificacion de la
Moralidad’ (silavisuddh), era el estadio necesario que hacia posible idaadedicada a
desarrollar aquellas excelencias de la mente quiesaTrollan gracias a la meditacion
gue lleva a la tranquilidad mentalafmathd; este segundo estadio es el que se conoce
como ‘Purificacién de la Mentetittavisuddhj*®. Ya en el terreno de la practica de la
meditacionvipassaa, cuando se empieza a comprender que no hay ningntidad
permanente en Nosotros, ya que Somos un agregguocksos mentales y materiales,
asi como la naturaleza y caracteristicas de lognsleg, se dice que se eliminan la
creencia erronea en un yo permanente. De estooldfire la tercera pureza sea la de la

‘Concepcion’ @hitivisudh)).

La ‘Purificacion de trascender las dud&snkhivitaranavisuddhi es la cuarta a
desarrollar y tiene por objeto la comprension de gse compuesto de mente-materia
gue hemos mencionado es el resultado del conditien#o del proceso causal que se
explica en la ‘Ley de Origen Dependiente’ que henist brevemente en una nota a
pie de pagina del capitulo anterior. La ‘Purifidecidel sendero y no sendero’
(maggimaggaf@nradassanavisuddhise produce cuando el meditador avanza en su
comprension y durante su meditacion tiene ciertpereencias misticas que tienen que
ser desechadas por ser obstaculos a su progrelegr&idejar atras estos obstaculos y
prosigue practicando alcanzara la  ‘Purificacion dda  préctica’
(pafipadanianadassanavisuddpien la cual se producen nueve tipos de conoctosen

de la visidrvipassa@ acerca de las tres caracteristicas principalea dristencia.

Por dltimo, cuando el practicante ha pndfmado en la practica y purificado su
vision gracias a los nueve tipos de conocimientdsreores, surgen dos o tres tipos de

conciencias relacionadas ceipassad que tiene a alguna de las tres caracteristicas de

3 En este punto cabe ser destacado que esta pridificmental, ademas de con las practicasaseatha,
se puede alcanzar con la practicaripassana. (Bhikku Bodhiet. al, 1999, 325)
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la existencia —por ejemplo la transitoriedad— cowolgeto. Después surge otra
conciencia llamada ‘cambio de linajg/atrabhicitta). Tras la anterior, surge un tipo de
conciencia con cuatro funciones comprensivas, wracpda aspecto de las ‘Cuatro
nobles verdades’. Tras dos o tres conciencias page llamadas de ‘fruicionphala),

se completa el proceso de la lluminacién y se dBdaficacién del conocimiento y la
vision’ (AgnadassanavisuddhiEl esquema anterior descrigesso modal proceso
que lleva al primer grado de lluminacion que eldhismoThemvadaestablece. En los

tres restantes el esquema es muy parecido.

El interés para nuestro tema del procesohlgmos descrito anteriormente radica
en que en cada uno de los cuatro tipos de lluntnaain tipo de creencias es
erradicada y, consecuentemente, un tipo de teratetatentesapusayd. Asi, como se
expone en la seccion titulada ‘Individuos’ (AbhiXS), en el caso del primer tipo, ‘El
gue ha entrado en la corrientso@zpanng, en el nivel de las creencias elimina las
concepciones erroneas, la duda, la envidia y laicgaaEn el segundo caso, ‘El que
retorna una vez’ sg@kadigami) elimina “las formas mas toscas del deseo, enojo e
ignorancia” (Bhikku Bodhi, et. al., 1999, 335). téfcer tipo individuo iluminado, ‘El
gue no retorna’ gnagami), elimina completamente el deseo sensual, el apelys

objetos de los sentidos, la mala voluntad, el epdgopreocupacion.

El cuarto y ultimo nivel de lluminacion ekdel ‘Arahant’ que ha alcanzado la
lluminacién completa. Al alcanzar este estado,nélividuo elimina por siempre el
apego a la existencia sutil e inmaterial, la vashidaeitacion, ignorancia y el resto de
factores mentales perjudiciales que le queda porirgr, a saber, la desvergienza,

osadia, sopor y somnolencia.

En este punto, por tanto, podemos veraciante cual es la relacién entre las
creencias, el conocimiento que proporciona la raedih y lo sostenible o no de ciertas
emociones en la vida moral. Asi, podemos decir gegas emociones como la
generosidad, la benevolencia o la compasion, alesplir al escrutinio de la razon,

estan justificadas en formar parte de una vida haoiténtica.
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Conclusiones

En nuestro trabajo hemos tratado varios aspectds awralidad buddhista que
ahora nos gustaria retomar para, en estas Ultidtasgs, mostrar algunas conclusiones.
La primera consideracion preliminar a tales conohes es que las mismas han de ser
consideradas de caracter provisional y dependidatéuturas investigaciones. Otra
segunda consideracién es que las conclusionesaquersos no tienen la pretension de
ser extrapolables al resto de criterios de lossgueale la ética buddhista para justificar
sus opciones morales. Ni tampoco pretendemos dedieci nuestro trabajo la
“superioridad global” (Montoya, 2007, 178) de nuvesénfoque. Antes bien, estas
conclusiones pretenden ser guias que dejen abéerdgenda filosofica en torno a
distintos ambitos de la filosofia moral contempe@ncomo la cuestion de la

racionalidad de las emociones, la educacion eandgH, o la ética econémica.

() El primero y mas central de los aspecteslal moralidad que hemos tratado
refiere a la concepcion misma de la moralidad codéeen el términaia. Desde esta
concepcion a) la moralidad refiere explicitamenteira conjunto de normas bien
definidas por ciertos coédigos dependiendo de qupradticante sea laico o monje
(patimokkhas@wvarasia en 2.1.). Por extension del término, b) el conzdpmbién
hace referencia a la necesidad de actuar motivadéaptores mentales positivos. Por
esta razon se dice gsaa refiere la pureza de un caracter que ha invertigopsopias

tendencias negativas y ha cultivado ciertas vigdude

Pero con lo anterior, no hemos hecho safi@lar dos aspectos contrapuestos de la
concepcion de la moral occidental, a saber, la madg la antigua. a) La primera se
caracterizaria por la necesidad de mantener “uigaéde normas, dotadas de unas
sanciones y obligatoriedad propias (el detvaral), que las hace incuestionables y

superiores a cualquier otra consideracion de coermeid” (Montoya, 2007, 178). b) La
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segunda, porque se considera el centro de la madaji sus exigencias “la adquisicion
y constante despliegue de las virtudes” (2007,.178)

La primera conclusion que aventuramosuesal modelo de moralidad presentado
nos puede ser muy util para superar la contradicardba sefialada, aunque para ello
necesitamos dotar de una mayor importancia a udosdpolos anteriores. El polo de
mayor importancia es el segundo, es decir, el g@atlad moral. En un primer momento
lo que prima es acceder al conocimiento que ne® ¢ modelo de vida buena que
buscamos, el cual estaria representado psummum bonurdel Nibbana. Pero tal
acceso es solo posible a través de un procescetie estadios en el que se cultivan
ciertas virtudes intelectuales y del caracter colmocompasion, el amor o la

generosidad.

Dado quenuestro modelo concibe que, detras de cada acedencuentra una
serie de conciencias y factores mentales que lovamoitta y cetasikaen 3.1.), siendo
éstos fundamentalmente el enfado, la avidez, larégitia o los opuestos de estos tres,
se puede comprender que hayan ciertos tipos denascque caben ser evitadas (2.1. y
2.3.) por ser opuestas a las virtudes que se piatetiesarrollar. Y es en este lugar que
surge la necesidad de un conjunto de normas od@&sta desarrollar (2.3. y 2.4.) las
disposiciones del caracter buscadas o atenuar ¥2212.) las no buscadas. Si, por
ejemplo, buscamos desarrollar la generosidad, rewiias acciones motivadas por la
avidez, que es su contraria. De ahi que la normaie prohibe el robar encuentre en
esta dimension motivacional pleno sentido. Por pawde, alli donde el caracter no se
haya conformado lo suficiente a la virtud deseddanorma actuara como freno
(sarmvara en 2.2.) a una disposicioanusayaen 3.3.) que es contraria al fin de vida

buena que racionalmente nos hemos propusétthékasampajafifien 4.1.2.).

Por lo contenido en esta primera matriz abclusiones, creemos haber
respondido a las dos primeras preguntas que naogeplzamos en el estado de la

cuestion:

() ¢Pueden ser concebidas las normas moralengigads generales de
accion, no como normas arbitrarias que no obedacamgun criterio,

sino como cursos de accién que pueden ser juskificeacionalmente?
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(i) ¢Puede tal racionalidad ser buscada en lae padtivacional de la
accion, es decir, en las conciencias y factoregatenque se encuentran

detras de las conductas que prescriben o prosdebermormas morales?

La tercera pregunta, (iii) ¢Pueden ser concebidtass enormas morales como
universalizacion de respuestas a circunstancideylares que, en un ejercicio de
responsabilidad moral, dan los individuos educados la virtud?, podria
responderse apelando a lo siguiente. En los tienmpas tempranos de las
ensefianzas del Buddha no habia un cédigo de naonaseto (2.1.) dado que se
pensaba que un individuo con cierta madurez erdietipa buddhista era incapaz
de cometer transgresiones morales graves. Fuesogadpuestas concretas que un
individuo consumado en la virtud dio a ciertas umstancias particulares (3.1.)
que llevé a la promulgacion de ciertas normas pagnadaticas de lo que no debe

hacer quien quiera adquirir un caracter virtuoso.

(i) Pero para poder cerrar nuestra aproximaci@maa justificacion racional de la vida
moral desde la perspectiva trabajada, nuestra anggacion, precisamente por depender
mucho de la parte motivacional y actitudinal dadeion humana, tenia que hacer frente
a un problema filosofico tradicional. Como sabermmdp largo del tiempo nuestra
tradicién ha generado y desarrollado una “sepamagi condenaria la caridad [y otras
como la generosidad, el altruismo y la donacidla] abitrariedad de las emociones y la
verdad a la universalidad de las razones” (Doming0l0, 10). Sin embargo,
recientemente a raiz de Nussbaum (2008), y amegitte con la “razon sentiente” de
Zubiri, el paradigma mentado por Agustin Domingalbaenido vetusto.

Para dar respuesta a este problema yuiesd legitimidad de las emociones en
una vida moral plena, hemos visto a) como las cengiones anejas a la meditacion
vipassaa (4.1.1.) y al logro delNibhana, conllevan gradualmente hasta la erradicacion
de 14 factores mentales entre los que se encudagares raices —enfado, avidez e
ignorancia— que dijimos eran consideradas ant#gtae las virtudes a desarrollar. De
lo cual cabe deducir que para el individuo ilummadado que ha cortado con estas tres
raices, su accion esta motivada por los opuestéstds, que no son otros sino el amor

benevolente, la generosidad y la sabiduria. AginEs una concepcion que, mas que
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promover una extirpaciéon de las emociones por demailas malas razones como
creerian los estoicos (Nussbaum, 2008yjta a considerar qué emociones no son
compatibles con la cordura que se sigue de la wdhi¢ cudles si. En este punto el

paralelismo con la posicién de Dickens (citado eelA Cortina, 2007, 47) es obvio.

b) Las que si que son compatibles comaladsiria, como la generosidad o el
amor, se invita explicitamente a su cultivo a tsasél modelo meditativo deamatha
(3.3.), un modelo centrado en el cultivo y potecidia de factores mentales positivos
como el amor o la alegria compartida. Este modadojo vimos en 4.2.2., tiene la
capacidad de generar disposiciones latentgsaka en 3.2.1.) a actuar y decidir
motivados por tales estados mentales. Estos, emlimension practica, que no
estrictamente contemplativa, se articulan en toahdérmino genéricoanukamg
(4.2.1)).

c) Ahora bien, podria parecer que estaeigeimn de predisposiciones latentes
conlleva un tipo de condicionamiento de la acciBara corregir esto el buddhismo
desarrolla el concepto dmmpajafnfig4.1.2.), traducido como ‘clara comprension’, la
cual se desarrolla, ya no en el ambito analiticéadeeditacionvipassaa sino en el
practico, cuando las circunstancias exigen de nusoéspuestas acertadas y adecuadas
a los casos concretosappa ya-sampajafifi@n 4.1.2.). Este factor de la ‘clara
comprension’ es la dimension practica de la ‘ratémcion’ 6amna sati), el séptimo de
los ocho factores del Noble Octuple Sendero. Eerioles investigaciones seria
interesante relacionar la concepcion de la virtud bemos tratado con la propia de

Aristételes, de la cual el profesor José Montoy®{2 dice, entre otras cosas que

La disposicion practica en que consiste la virtud as desde luego mero
condicionamiento: implica una comprension corrgotghos 16go} de la situacion y de
la respuesta adecuada a ella, e implica también cmatestacion emocional
correspondiente (1109b30). (2007, 181)

Sorprendente e increiblemente similares, tanto ‘&l nde nomenclatura como
conceptual, parecen ser los concepitlsds l6goq‘comprensidn correcta’) gappa ya-
sampajafia(‘clara comprension’), que es la dimension practi® samnd sati
(‘recta/correcta atencion’). También no poco sargente es que estas dos posturas

incluyan en las respuestas morales dos princigssi@énticos, a) la clara comprension
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de la accidén en la situacién concreta y b) la gastimocional de la respuesta. Dejo la

cuestion abierta.

(iif) Estrechamente ligado a esta ultima cuestiéria gestion emocional, ofrecemos el
modelo presentado para elaborar estrategias m@actieno soélo tedricas— que
satisfagan las demandas que se hacen al respectatemna educativa. Tales demandas,
como sabemos, surgen del cambio de paradigma ereldtivo al concepto de
‘inteligencia’ que se opera en la psicologia aipal® Gardner y Daniel Goleman
(2011). Segun el ultimo, la necesidad de transro@inpetencias emocionales béasicas
debe ser central en la agenda educativa (2011,A7@ste respecto, proponemos que
podria ser muy beneficiosa algun tipo de adaptadéras dos técnicas meditativas
basicas que hemos expuesto, a saber, a) la vis@iiea de la realidadvipassaa en
4.1.1) y b) las absorcionefhdgna en 3.3.) meditativas propias de la meditacion de
tranquilidad §éamathaen 3.3.)

a) El primer modelo de meditacidnp@ssan) seria importante particularmente
para la resolucion de los propios conflictos emuoa&ies. Segun este modelo, no se
prescribe tanto desviar la atencion del foco dst&dulo en cuestion, sino que una vez
designada la naturaleza de la experiencia pertarbadn cuestion (4.2.1.) cabria
penetrarla a través de una atencigati(en 4.1.) que la observase de forma ecuanime e
imparcial (ppekl@ en 3.3.3. ytatramajjhattai en 4.1.). Ello conllevaria una
comprension de la naturaleza de la emocién pedorbaasi como de las causas que la
han provocando, haciendo posible tal comprensidtesuwacion o incluso erradicacion
(4.3.1.).

b) El segundo modelo tendria, al mencs,eliectos aptitudinales que siguen. a)
Ante la incapacidad de gestionar las emocionestivagamuy intensas, proveerian al
educando de competencias que le permitirian enfacenciongatien 4.1.) hacia un
objeto distinto del que le perturba. Este objeenbpuede ser el antidoto (3.3.) a la
emocion perturbadora, como por ejemplo la practeda benevolenciar(ettz en 3.3.1)
para contrarrestar el enfado. Esta competencia derespecial relevancia en los casos
de nifios con graves problemas en casa, dado do@ slkeservado que €stos muestran
serias mermas en la capacidad para seguir el oorstal de la clase. b) Otra virtud de
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este modelo es que mediante su practica permitr tema mayor familiaridad con
emociones constructivas, aprendiendo por tantonaaaslas mejor. EI conocimiento
mismo de las emociones se ha mostrado muy imperpana la posibilidad misma de la
empatia, de ahi el alto coste existencial y ciqoe conlleva la ‘analfabetizacion
emocional’. ¢) Si fuera cierto el modelo que hempossentado, el cultivo de estas
emociones en los educandos predispondrian suster@m@ tales actitudes. d) Por
altimo, cabe decir que la investigacion neurologista muy avanzada respecto a estos
temas (Goleman, 2003), pues se estan mostrando/eh enpirico las mudltiples
consecuencias de la practica de la meditacionsksiasecuencias reclaman nuestra
atencion por afectar a algunos problemas filoséfiésicos como la relacion entre las

emociones y las creencias.

(iii) La tercera matriz de cuestiones abiertas mardebate estaria relacionada con las
importantes consecuencias que tiene este model |pareflexion sobre la ética
econdmica, tanto a nivel microeconédmico y macroéooco, como de politica
econdémica. En un tiempo en el que la racionalidaelal delhomo oeconomicuse
muestra insuficiente (Conill, 2007) la concepciarmddhista relacional de la persona
basada en el principio de la interdependenpaidcasamuppdda en 2.3.) contiene
potenciales teoréticos y practicos que aun estéaexmorar. En un tiempo en el que se
ha puesto de manifiesto las consecuencias nefdstds avidez por tener ganancias
rapidas y faciles, muy sugerentes son (a) la visgyorativa que el buddhismo tiene de
la avidez (2.2. y 2.3), asi como (b) los principile no-apego a los bienes (2.3.) y de la
adquisicién y acumulacion de la riqueza mediantesflierzo (2.3.). Cuando se ha
hecho evidente que, precisamente por esa avidgartzagran cantidad de activos que
no son seguros, la necesidad de prevenir de ladeates el capital ahorrado (2.3.)
invita a buscar los seguros, asi como a una tomebdeiencia que contenga nuestra
avidez, aunque ello suponga un crecimiento mas lgaro que desde luego serd mas
equilibrado y firme. Por ultimo, la necesidad denplir con el ‘recto modo de vida’

seria muy sugerente para defender una banca ética.
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(iv) Finalmente también hay que decir que el busitii ofrece respuestas a algunas
cuestiones de la filosofia politica actual comqgusticia distributiva y las politicas
sociales. a) A diferencia de la concepcion tradiaicdel buddhismo que lo concebia
como una filosofia que rendia culto a la ascess ylespreocupaba de los problemas
sociales, podemos encontrar una clara condena ¢®Hdeeza no elegida y de los
regimenes que la fomentan (2.4. y 2.5.). b) Tamb&mpueden encontrar propuestas
concretas para evitarlas. Entre éstas destacadel®adas a garantizar un sistema
politico equitativo basado en una justicia distillminima —que incluya, entre otros,
los derechos basicos al alojamiento, el susteh&dyrigo y la medicina — que garantice
gue las gentes no caigan en la deshumanizacid@orcliltimo, el buddhismo también
nos habla acerca de la actitud que los dirigentéisiqns deben tener en su ejercicio.
Estos deben mirar por el bien comun, ser contenidifigentes pero tolerantes, asi
como cercanos a las gentes. Lo ultimo es de gtamala@ad en nuestro pais, cuando son
tan altos los indices de percepcidon que tieneudaciania de la falta de cercania de sus

politicos.

Quedan varias cuestiones abiertas que afectanas teproblemas de la filosofia moral
contemporanea y antigua. Esperamos que este traggoservido como una primera
aproximacion a estas tematicas. Seguiremos prafando en ellas en ulteriores

investigaciones.
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Resumen

Este trabajo ofrece una aproximacion a tres aspeatgda ética buddhistBheravida.

Por un parte su dimensién externa, referida adasmas morales. Por otra su dimension
interna, referida a la virtud moral. Por uUltimo,ahma como las normas morales no
surgen de forma arbitraria, sino del ejercicio elgponsabilidad de agentes educados en
la virtud moral. Para mostrar esto este trabajtiznk ética fenomenoldgica tratada en
el Abhidhammatta S@ahay otros textos clasicos de la tradicibheravida. En ellos
pueden ser encontradas las claves tedricas parpreonder el proceso psicolégico
mediante el cual norma, virtud y responsabilidadainguedan vinculadas.

Palabras clave:norma moral, ética econdmica, justicia distributiviatud, conciencia,
cardcter, atencion, empatia, ética fenomenoléggsponsabilidad.

Abstract

This research offers an approximation to three atpef Therawda Buddhist ethics.
On one hand its external dimension, referring manales. On the other hand its
internal dimension, referring moral virtue. Finallit is discussed how moral rules do
not arise arbitrarily, but from the responsibilitf agents educated in moral virtue. To
show this, this research discusses the phenomednalogthics dealt in the
Abhidhammatta Sayahaand other classical texts of tAideraddatradition. In them, it
can be found the theoretical keys to comprehengdliehological process which makes

rules, virtue and responsibility being linked.

Key words: moral rule, economic ethics, distributive justice, virtusbnsciousness,

character, mindfulness, sympathy, responsibilihemmmenological ethics.
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Glosario Pali—Castellafio

Abhidhamma: ‘Ensefanza superior’. Tercera canasta del Canomiakupone

una sistematizacion del contenido dedogas

ahetuka: ‘sin raiz’.
ajiva: ‘sustentamiento’.
akusala: dependiendo de los contextperjudicial’, ‘torpe’ o ‘insano’. En

inglés,unwholesome unskilful.

anatiz: lit. ‘no-yo’ o ‘impersonalidad’.
anicca: ‘transitoriedad’.
anukamg: lit. ‘moverse en concordancia a otros’ 0 ‘moversmo respuesta

a otros’; ha sido traducido por ‘simpatia’ o ‘ermpat

anusaya.: ‘disposicion latente’.

arahant: se dice de los que han mado totalmente la mente.
aripa: ‘inmaterial’.

ayatana: ‘base’, ‘esfera’ o ‘superficie’.

bhatti: ‘fe’ o ‘devocion’.

bhavana: lit. ‘desarrollo’, ‘cultivo’ o ‘cultura mental’.

bhikku: término referido a los monjes.

44 Cabe mencionar que en este glosario las palabtiesspan ordenadas de acuerdo al alfabeto casiella

y no de acuerdo al pali propiamente dicho, cuy@&madion es distinta a la castellana. También esdig
de ser sefialado que en la elaboracién de nuegisargl han sido de mucha ayuda los trabajos de
Nyanatiloka (1976), Vélez de Ced. al, (1999) y la traduccion de U Nandisena Thera dddajo de
Bhikku Bodhiet. al.(1999).
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bhikkuni:

bhami:

carita:

cetan:

cetasika:

citta:

cittavithis:

dana:

dana sayvibhaga:

dhamma:

domanassa:
dosa:
dukkha:
himsa:
indriya:
jhana:

kamma:

kammdthana:

kama:

karunz:

karunfa:

kusala:

khanda:

término referido a las monjas.
‘plano’ o reino de existencia.
‘caracter’ o ‘temperameénto
‘voluntad'.
‘factor mental’.
‘conciencia’.
‘procesos cognitivos’.
‘generosidad’ o donativo.
‘distribucion de la ‘riqueza’.

dependiendo de los contextos, ‘ensefianza’, ‘fenémestado’

u ‘objeto mental’.
‘pena’.

‘enojo’.

‘sufrimiento’.

‘crueldad’.

‘sentidos’.

nombre genérico que se da a las absorciones Itemita
lit. ‘accion’.

‘practicas meditativas’.

‘deseo’.

‘compasion’. En inglés suele ser traducido gmmpassion.

‘compasion simple’ o ‘prestar cuidado’.

dependiendo de los contextbsneficioso’, ‘habil’ o ‘sano’.

‘agregados’, ‘grupo’ o ‘categorias’ de la existenaidel deseo.
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lobha:
loka:
lokuttara:

Mahayana:

mett:
mula;

muditz:

moha:
Nibbana:
nasa:
nivarasmas:
paccaya:

pali:

pafifi:
pariyutthana:
paficcasamuppda:
pafigha:
patimokkha:
patthana:

Pifaka:

raga:

‘avidez’.
‘mundo’.
‘transmundano’.

‘Gran Vehiculo'. Escuela que surge fruto del cistehSegundo
Concilio.

‘amor benevolente’
‘raiz’.

‘alegria compartida’. En inglésympathetic jop appreciative

joy o gladness.
‘ofuscacion’ o ‘ignoraati
‘extincién’. Segun los comentarios, ‘libeidn del deseo'.
‘conocimiento’.
‘impedimentos’
‘condicion’.

‘texto’. Nombre que recibe el dialecto en que estélactados los

textos canonicos.

‘sabiduria’

‘obsesiones’ 0 ‘conductas repetitivas’.

‘Ley del origen condicionado’

‘aversion’.

nombre que recibe el cédigo de disciplina monastico
‘Ley de relaciones causales’

‘Canasta’.

‘apego’ 0 ‘deseo sensual'.
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ripa: ‘materia’.
sthaviras: escuela de la que el buddhisiitreravida se sabe descendiente.

Sutta: nombre que recibe el conjunto de textos que rectuge

discursos del Buddha. Constituye la segunda cadakt@anon

Pali.
sama ‘equitativo’, ‘equilibd®’, ‘recto’ o ‘correcto’.
samidh: ‘concentracion’.
samatha: ‘tranquilidad’.
sammadithi: ‘punto de vista correcto’.
samnajiva: ‘recto modo de vida’ o ‘recto sustento’.

samnakammanta: ‘recta accion’.

samnavaca: ‘recta palabra’.

sampajafiia: ‘plena consciencia’ o ‘clara comprension’ en cotaexXpracticos.
samsara: lit. ‘perpetuo vagar'.

sanwvara. ‘restriccion’ o ‘control’.

sangha: lit. ‘congregacién’. Término referido a la comuatdmonastica.
sanklara: ‘formacion’ o‘voluntad’.

saffi: ‘percepcion’.

sappayasampajafifiélara comprension de la idoneidad’

satthakasampajafifiaclara comprension del propésito’

sati: ‘atencion’.

satipafthana: ‘fundamento de la atencién completa’.
sobhana: ‘hermoso’.

sila: ‘moral’, ‘virtud’ o ‘hébito’.
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silavisuddhi:
takka:

tasha:

tatramajjhattat:

theras:

Theravida:

tika:

Tipifaka:

upekkia:
uyapada

Vinaya:

vedar:
vipaka:

vihara:

vipaka:

vipassaa:

vividha:

visesa:

‘purificacion de la moralidad’.

‘razonamiento’.

lit. ‘sed’; término referido al deseo.

‘neutralidad de la mente’ o ‘ecuanimidad’.
idesrsthaviras.

escuela buddhista a la que pereeeésbhidhammatta S#aha

esta considerada las mas antigua de las que saggacticando.
textos exegeéticos clasicos de la tradidkmnidhamma.

‘Tres canastas’. Nombre que recibe el conjuntertos
canonicos del buddhismiheravida, también conocido como

‘Canon Pali'.
‘ecuanimidad’.
‘mala voluntad'.

Nombre que recibe el conjunto de textos que reebgédigo de
disciplina monastico. Constituye la primera candstaCanon
Pali.

‘sensacion’.
‘resultante’ o ‘efecto’.

‘morada’ o lugar donde se habita. Este nombre suelabir los
monasterios buddhistas.

consecuencias de las acciones.

‘vision excelente’, ‘ver de diversas formas’, ‘éimicabal’ o
‘vision interior’. En inglésjnsight, inward vision, intuitiom

instrospection.
‘diverso’ o ‘de muchas formas’.

‘excelencia’ o ‘extraordinario’.
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