ha pretendido distanciarse en todo del hinduismo, y de la India
cuando el budismo se ha desarrollado fuera del subcontinente-. Parece
incuestionable que el Buddha quiso romper con la ortodoxia brahménica
-y pues, con el sistema de castas y el ritual del sacrificio-. Pero
seria un grave error confundir la ortodoxia brahménica con los
linajes wupanishddicos. En primer 1lugar, no todos los maestros
upanishadicos eran "brdhmanas"; algunos provenian de otras castas -y
en particular del orden de los "kshatriyas"-. En segundo lugar, 1la
misma tradicidén upanishéadica, profundamente mistica, se separd de una
ortodoxia brahmidnica que se iba tornando cada vez mds rigida con el
paso del tiempo. Después de la época rigvédica, se dibujan claramente
dos lineas en la cultura india: la de los Aranyakas -los libros de
los bosques- que culminard con los "gurukulas" upanishiadicos, y la
de los Brahmanas, que serd desarrollada por los Dharma-Siitras y las
Leyes de Manu, constituyendo la ortodoxia brahmanica.

El espiritu mistico de los Upanishads queda muy lejos de 1la
normativa de los Dharma-S8iitras o de las Leyes de Manu. Es indudable
que el Buddha se distancidé conscientemente de cualquier forma de
ortodoxia brahmanica ~ademds, él era un "kshatriya", un guerrero-.
Pero hay quizds md&s afinidades entre el mensaje del Buddha y la
filosofia upanishddica de lo que la escolastica budista ha querido
reconocer. Repetimos una vez mas: la ruptura del Buddha cabe
entenderla con relacién a 1la religién estereotipada del orden
brahmanico; pero no necesariamente con relacién a una tradicidén tan
diferente, y profundamente mistica, comoc la upanish&dica. Estas
afinidades sutiles se deslizarian aun en algunos textos péalis, a
pesar de una voluntad deliberada por parte de los monjes budistas en
separarse del hinduismo.

Quizas valdria la pena hacer en el futuro nuevas lecturas del
Canon P&li para observar agquellas fdérmulas gque, utilizando 1los
términos "adtman" ("attd")} vy "brahman", no se diferencian tanto de las
férmulas upanishddicas. Incluso en el Vinaya Pitaka el Buddha urge
a sus interlocutores a ir en pos del "dtman" ("attd"). En este texto
corto y bello considerado como la quintaesencia del budismo, el
Dhammapada, se habla de un "dtman”™ ("attd") profundo al cual se tiene
acceso por introspecci6tn. En lugar de forzar ideoldgicamente 1la
discciacién completa con relacién a cualquier tradicién hindid, ;no
resultaria mads provechoso -incluso fascinante- poner en paralelo esta
"palabra del Buddha" con la palabra de los maestros upanishddicos?

El Buddha fue seguramente un verdaderco maestro y un mistico de
primer orden. Y era indio, como los grandes misticos upanishddicos.
La linea de demarcacién no estd quizds entre el Buddha y los
Upanishads, sino mds bien entre el Buddha y los Upanishads por un
lado y la ortodoxia brahmanica por otro lado. El Buddha no puede sino
entenderse con los maestros upanishadicos, porgue todos ellos son
misticos -y todos ellos son misticos indios—~. En cambio, entre 1la
mistica de un Buddha o de una maestro upanishddico y una ortodoxia
religiosa como la brahmdnica hay una distancia considerable. Y esta
distancia es, ante todo, un salto cualitativo en la consciencia
humana: de la consciencia dualista, separatista y fragmentada de un
orden social opresivo a la consciencia no-dual, imbuida de amor vy
compasién, de un ser baflado en la luz de la comprension.

El uso de "Atman" y "brahman" en el Canon Pali
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. Veamos con un poco mids de detalle el uso de los términos "dtman"
("attd) y "brahman" en el Canon Pali.

La escoldstica budista -en particular "theravdda'"- pretende gue
la nocién de Absoluto en el budismo es completamente diferente de 1la
nocién de Absoluto en el hinduismo. En el hinduismo vedantico, el
Absoluto se entiende como si-mismo o ipseidad. Brahman es Atman, reza
la filosofia vedantica, lo cual significa que el Absolutoc y la
ipseidad son una sola cosa. La escoldstica budista presenta un
concepto de Absoluto completamente distinto: el Absoluto es el
Nirvdna -o Nibbdna-, y éste esta desprovisto de toda ipseidad. El
Nibbdna es descrito en el budismo "theravidda" como "an-atta" -
desprovisto de si-mismo-. E1 Vinaya 5, 86 incidiria en esta direccién
apuntando gue

"la experienciﬂ del Nibbidna procede del discernimiento de su
falta de ipseidad.”

Podemos estar de acuerdo con la escolastica budista en un punto:
el yo fenoménico no puede tener nada que ver con el Absoluto. Si el
término pdli "attd" se refiere a una realidad condicionada, a los
agregados que constituyen la realidad fenoménica, a una reunién de
elementos sensoriales y mentales, entonces estd claro que el Nibbdna
es algo completamente distinto, vy puede negarse la eternidad de este
"attd" asfi como su relacién con la realidad incondicionada.

Pero, :es éste el tnico significado que tiene el término "attd"
en los textos pédlis? Podemos responder negativamente; el término
"attd" parece adoptar otro significado diferente en el Canon P&alt,
por mucho que le pese a cierta esceoldastica budista que se ha
obstinado en ignorarlo. Miss Horner cuestion$ yva los dogmas de 1la
escoldstica "theravada" en un articulo de 1970, poniendo en duda que
"attd" signifique en todas partes en el Canon P&dli una realidad
fenoménica que debe ser negada con relacién a la dimensidn
transfenoménica. En este articulo, la autora escribe:

"Es cada vez mas corriente pensar y decir que el budismo ensefia
la ausencia de un si-mismo: "an-attd". Es cierto que en esta doctrina
es donde converge y donde tiene su culminacién el pensamiento
escoldstico budista, que se conoce como Abhidhamma. Pero el budismo
original, el budismo del Vinaya-Pitaka y del Sutta-Pitaka, no es
exactamente esto lo gue ensefia, sino mds bien que una serie de cosas
definidas no son el si-mismo (lo cual es muy diferente de

et E. Aguilar, "E1 buddhisme i els seus textos", Institut
d'Humanitats, Barcelona, 1995.

(La traduccion de las citas pdlis que vendran a continuacién
son del autor).

yéase también Udana 8.2, Samyutta-Nikava, IV, 133,
Anguttara-Nikaya, III, 442 y IV, 353, vy Visuddhimagga, II, 513.
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negarlo).""'5

Miss Horner apoya sus afirmaciones atrevidas en una serie de
pasajes del Canon Pdli gque no parecen plantear dudas. En estos
fragmentos pdlis, lejos de decirse que no hay un si-mismo, lo que se
dice es gque no debe verse un si-mismo alli donde estd ausente. Segun
el Anguttara-Nikavya, II, 52: :

"ver el si mismo en agquello gque no es el si mismo, esto es 1lo
gque es errdneo".

Miss Horner subraya que esta puntualizacién constituye una
afirmacién bastante fuerte ante las pretensiones de la escolastica
"theravada". Segun la autora, en el budismo "original" se reconoceria
tanto el "attd" como el "an-attid", tanto el si-mismo como la ausencia
de si-mismo. Debemos pues concluir, a pesar de lo que diga 1la
escolastica budista, que el término "attd" parece tener dos sentidos
diferentes en el Canon P&4li: por un lado, un sentido relativo e
ilusorio; por otro lado, un sentido incondicionado coincidente con
aquellc gue es absolutamente real. Hay una serie de pasajes en el
Canon Pdli donde "attad", lejos de representar le condicionado,
representa claramente lo incondicionado. Miss Horner se refiere a
ello cuando escribe:

"Todo 1o que pretendo hacer es someter bajo consideracidén varios
pasajes, demasiado a menudo pasados por alto, que mencionan aquello
gue es logicamente lo contrario de la doctrina del "an-attd" o no-
ipseidad."

Miss Horner no ha sido la tdnica ni la primera en cuestionar 1la
doctrina escolastica del "an-atta". Estudiosos clésicos del budismo
como Poussin, Miiller, Beck, Mrs Rhys Davids y Schuon apuntaron hace
tiempo en la misma direccidén. Recientemente, E. Aguilar ha sugerido
también que el Buddha hizo referencia al "&tman" como si-mismo
incondicionado, por mucho que la ortodoxia budista ¥ toda una
tradicién académica tras ella se obstinen en ignorar una serie de
fuentes.

' En palabras de F. Schuon:

"Hay que insistir aqui en la diferencia entre "nirvidna" vy
"parinirvdna": s6lo la muerte permite -a aquéllos que en vida han
realizado la extincién- una reintegracidén total en la;l extincidén
suprema, que no es algo distinto al si-mismo veddntico. "'

Todo esto nos invita a una reflexidén sobre la condicién humana.
No se trata de Jjuzgar 1la escoldstica budista, menos aun de
denunciarla. Al contrario, se le puede agradecer, por ejemplo, el
haber mantenido vivoe un sistema educativo wvalioso hasta nuestra
época, ofreciendc valores pedagdégicos muy interesantes ante el

”Miss Horner, "The Middle Way. Journal of the Buddhist
Society"”, XLV, nQ 2, agosto de 1970.

g, Schuon, "Tesoros del budismo”, p 121.
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monolitismo del modelo educativo moderno. Abordaremos mAs adelante
estas cuestiones, pero avanzamos ya que el budismo mondsticc ha dado
vida a una pedagogia propia que constituye a principios del siglo XXI
un. auténtico tesoro ante los problemas agudos y la crisis de gque
padece el sistema escolar moderno, especialmente en Occidente. Lo que
pretendemos mads bien es mostrar la complejidad de la condicién
humana, asi como los limites de la consciencia en el estadc presente
de: la humanidad. Si debiéramos cualificar la escolédstica "theravada",
la cualificariamos como profundamente humana. Es decir, esta
escoldstica no ha hecho sino pensar con total honestidad dentro de
los limites habituales de la consciencia. En esta condicién limitada,
la consciencia que J. Krishnamurti llamaba "fragmentada" es
perfectamente capaz de construir todo un pensamiento escolastico
refinado ignorando partes de su mismo Canon que estdn diciendo algo
distinto.

.Y qué dijo el Buddha en su momento? La escolastica "theravada™
niegqa el si-mismo como Absoluto, s6lo reconoce una ipseidad
fenoménica e ilusoria gque no tiene nada gque ver con lo
incondicionado. En esta construccién intelectual, la escoléastica
"theravdda" hace todos los posibles por distinguirse del Vedanta y
de la filosofia hindid en general, pretendiendo que todo ello no es
fruto del pensamiento monacal sino que constituye la palabra misma
del Buddha. ;Pero qué hacemos entonces con todos agquellos fragmentos
del Canon P&dli, va citados y gque citaremos a continuacién, que
parecen estar hablando de un si-mismo como Absoluto en unos términos
no tan alejados de los de la filosofia vedantica? Y repetimos una vez
més, todo elle estd en un Canon Pali que implica va un alejamiento
considerable con relacién a la vida del Bienaventurado. Asi pues,
iculdl fue el mensaje de Sdkyamuni?

Veamos otros pasajes particularmente significativos de las
escrituras pidlis.

En el Digha-Nikayva, II, 120, el Buddha dice:
"Este si-mismo lo he convertido en mi refugio."”

Este pasaje es especialmente impactante, pues, segin se dice,
fue pronunciado por el Buddha en el lecho de muerte; ademas, hace
referencia a la idea de refugio tan importante para la religién
budista. Recordemos que segdin la tradicién, el fiel budista toma un
triple refugio en el Buddha, el Dharma -la Ley Sagrada- y el Sangha -
la Comunidad-. Pues bien, el mismo Buddha dice tomar refugio en el
si-mismo. ;Es el Buddha en este punto muy diferente de cualquier gran
maestro upanishddico o veddntico? Aparte de los famosos Upanishads
y de los maestros clasicos del Vedanta, puede venir a nuestra memoria
el recuerdo aun reciente de un mistico tan grande como entrafiable,
Ramana Maharshi.

En el capitulo XII del Dhammapada, podemos leer unos versos no
muy alejados del pasaje citado del Digha-Nikaya:
! "El si-mismo es el sefior de si-mismo; ;quien sino podria ser su
propio sefior?"

En el Digha-Nikava, II, 29, el Buddha es descrito con las dos

férmulas siguientes: "gatdtto" y "thitdtto", gque significan
respectivamente "aquél que ha ido al si-mismo" y "aquél que estid
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firmemente establecido en el si-mismo". Hay algunas expresiones en
el Canon Pali todavia mas atrevidas. Por ejemplo, el Majjhima-Nikaya,
I, 386, se refiere al Buddha con los términos "uttama-puggalo", es
decir, la persona suprema.

En los populares relatos de los Jatakas hallamos la expresién
"el si-mismo del Nibbadna". Parece evidente que los Jdtakas equiparan
Nibbana e ipseidad. Nos encontramos, pues, con un Absoluto como si-
mismo, muy parecido al Absoluto vedantico, que poco tiene gue ver con
el Nibbdna como no-ipseidad gue presenta la escolastica "theraviada".

De entre todos los pasajes canénicos que se podrian citar, hay
uno que es especialmente relevante pues no s6lo introduce la idea de
"dtman" ("attid") sino también la de "brahman", con lo cual parece gque
estemos en el corazén mismo de la filosofia veddntica. En una serie
de textos pélis, se dice que el Buddha y los "arahants" son aquéllos
que "viven con su "dtman" convertido en "brahman"".

Asi por ejemplo, el Majjhima-Nikava, I, 341, describe el Buddha
con los siguientes términos:

"é1, de "Atman" ("attd") eterno, vive con el si-mismo convertido

en "brahman"".
("so nichatto brahmabhiitena attana viharati").

Miss Horner concluye sobre este pasaje fascinante:

"Si el "dtman" de este texto tiene relacién con un "brahman" que
es idéntico al "dharma" y al propio Buddha, es que este "Atman" se
refiere a una dimensién absoluta, siendo como es "satta", es decir,
aguello real, aquello verdadero."

Recordemos las palabras de M. Percheron citadas al principio de
este capitulo: el Buddha nunca hizo referencia a Brahman ni tomdé en
consideracién el Atman. Es evidente que este autor -como tantos
otros- no conoce los pasajes del Canon Pali que acabamos de citar.
Puede parecer sorprendente que en un libro sobre budismo publicado
por una editorial respetable se afirme categéricamente que el Buddha
nunca utilizd unos conceptos que aparecen en las escrituras budistas.
El problema es que las escrituras budistas son tan poco conocidas
entre los mismos budistas o entre numerosos "expertos" sobre budismo
comc los Vedas entre los hindies o entre los inddlogos. Tanto las
escrituras budistas como las hindies constituyen un cuerpo doctrinal
gigantesco. Pero sobretodo, la mayoria de personas se contentan con
los t6picos de una visidén convencional que puede estar perfectamente
asentada en la cultura domimante, pero que no deja de ser una
simplificacién de algo mucho mds rico y complejo. Los clichés mas
habituales sobre el budismo, expresados no sélo por "expertos”
occidentales sino también por muchos Dbudistas, pueden ser
cuestionados con las citas gue acabamos de reproducir. Pero la
inercia de la tradicién y de la cultura establecida no debe ser
subestimada. Pueden aparecer elementos gque cuestionen la visién
convencional expuesta en la mayorfia de discursos; atn y asi, no se
consigue ficilmente cambiar las cosas.

La afirmacidén de M. Percheron no se corresponde con ciertas
partes del Canon Pali, donde hallamos pasajes que parecen desmentir
lo gque él tan categdricamente asevera. Pero este discurso del
"experto" occidental si se corresponde con unos clichés sobre el
budismo y sobre la supuesta palabra del Buddha que tienen una fuerza
nada desdefiable en nuestro mundo -tanto en Occidente como en los
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paises budistas-. En estas 1lineas, hemos intentado poner en
cuarentena los tépicos, vy mostrar una cara oculta de las escrituras
budistas que existe sin duda, pero que ha sido olvidada por los
sistemas de creencias que se han hecho hegemdénicos y que adin se
perpetuan tanto en Oriente como en Occidente. ;No es ésta una de las
funciones esenciales de la filosofia —cuestionar la opinidn dominante
¥ sugerir nuevas vias por amor al conocimiento-?

: Resumiendc, el término "attid" en el Canon Pdli, ademas de
referirse en algunas ocasiones a aquello que es condicionado, también
puede referirse a aquello que es incondicionado, como el término
"dtman" del hinduismo. Entonces, (cudl es la diferencia entre la
"palabra" del Buddha y la filosofia veddntica? (No serd que 1la
escolastica "theravdda" ha forzado el alejamiento con relacién al
hinduismo y al Vedanta, cuando podemos pensar que el Buddha rompid
ciertamente con el brahmanismo ortodoxo pero no necesariamente con
la tradicién vedantica?

Retomemos la palabra de Miss Horner:

"Del mismo modo que la idea de "brahman"” en el Canon Pali ha
sido pasada por alto, lo mismo ha ocurrido con la idea de "dtman"
("attd"). Ambas tenian el maximo significado en los Upanishads. Ambas
tienen un significado, aunque no lo hayamos delimitado, en el Canon
Pa}i. Soy, empero, consciente gque cualquiera dgque se atreva a
prgsentar estas nociones (en el mundo budista) corre el riesgo de ser
acusado, incluso en el caso de no sugerir gque signifiquen lo mismo
que el “brahman" y el "atman" de los Upanishads".

Pues bien, va es hora de que nos atrevamos a cuesticnar 1la
escoldstica budista, especialmente si nos hemos atrevido a cuestionar
las propias escoldsticas de Occidente. Ya hemos sugeridoc que el
budismo ha conllevado espléndidas realizaciones, como la educacién
en el seno del Sangha. Pero el interés gque merezcan muchos aspectos
del budismo y el respeto que merezcan las personas, no nos impide
cuestionar las construcciones metafisicas de la escolastica
"theravada", especialmente cuando éstas parecen ignorar ciertos
pasajes del Canon P&dli que apuntan en otra direccidén. Con todo
nuestro respeto hacia los autores de esta escolastica como personas,
tenemos derecho a sugerir que la palabra del Buddha fue ciertamente
diferente del brahmanismo ortodoxo, mas quizas no tan diferente de
la filosofia upanishiddica o vedantica.

' Ello no implica ninguna desvalorizacién de la figura del Buddha,
pues, de entrada, la filosofia upanishddica o vedantica seria para
nosotros una de las cumbres del espiritu humano. Ademds, sugerimos
todas estas cosas desde la conviccidn de que el Buddha fue sin duda
un ser excepcional, uno de los mids grandes Maestros de la historia
de la humanidad. Pero no queremos confundir la figura del Buddha con
la tradicidén escolédstica posterior. Esta Ultima ha tenido siempre la
obsesién de separarse del hinduismo. E1 Buddha no tuvo necesariamente
la misma obsesién. De hecho, si el Buddha fue, como nog inclinamos
a reconocer, un ser "iluminado", no tenia ningin tipo de obsesidén en
su mente, sino mds bien una consciencia abierta vy limpida por encima
de los condicionamientos habituales de la consciencia. Su grandeza
consistié justamente en no juzgar estos limites, sino en ayudar a
superarlos a través de su amor y compasion infinitos.
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Los rastros de Dios en el Canon P&li

Hemos visto que la "palabra del Buddha" en las escrituras pédlis
prescinde menos de las nociones de "dtman" y "brahman" de lo que se
ha supuesto habitualmente, l¢ cual significa gque el Nirvina puede ser
equiparado a un Absoluto no tan diferente de la nocién hindi o
vedantica de Absoluto. Ahora veremos que este Absoluto budista es méas
divino de lo que han pretendido las doctrinas convencionales, con lo
cual el budismo podria no ser tan ateo como se piensa.

Se ha hablado hartas veces del supuesto ateismo del budismo. La
idea de una religqién sin Dios ha sido contrapuesta en Occidente al
monharca coOsmico gque un cierto monoteismo ha creado, y ha resultado
cada vez mds atractiva para algunos como reaccién ante el
cristianismo eclesidstico y su monopolio de la idea de Dios. Pero
todo ello es mids delicado de lo que se deja entrever en demasiados
discursos. De entrada, quizds la expresién "no-teismo" seria mas
adecuada para definir el budismo gque "ateismo" -teniendo en cuenta
las connotaciones due este ultimo término conlleva-. El1 término
"teigsmo" implica no s6lo la existencia de Dios sino mds concretamente
el reconocimiento de la dimensidn personal de lo Divino asi como de
su unicidad. En este sentido, el budismo convencional ha sido
normalmente no-teista -es decir, ha prescindido de la dimensidn
personal y consciente de la realidad dltima, negando desde este punto
de vista la idea de Dios-. Pero volviendo a cuestiones de fondo ya
apuntadas, ;fue también el Buddha no-teista?

cPor otro lado, qué tipo de budismo ha sido no-teista? El
budismo de la escolastica monacal, en particular "theravada", puede
responder sin duda al concepto de no-teismo. Mas el budismo popular
ha divinizado claramente la figura del Bienaventurado en todas
partes. (Y el budismo de los textos pdlis citados mas arriba y tan
fdcilmente olvidados también ha sido no-teista? Vedmoslo con un poco
mids de detalle.

Quisiéramos abrir estas reflexiones sobre el budismo y Dios con
las siguientes palabras d'E. Aguilar que compartimos plenamente:

"Si aquello que el budismo quiere decir, cuando habla de "an-
attd", es que en el estado supremo no hay sentido egoico, "ahamkara",
identificacién con el yo-idea, estoy totalmente de acuerdo. Ahora
bien, si aquello que el budismo quiere decir, cuando habla de "an-
dtta”, es que en el estado supremo no hay consciencia de ser ni
consciencia de poder, que para mi son los dos constituyentes basicos
de la personalidad en sentido profundo, entonces no estoy en absoluto
de acuerdo. Pues entonces la consecucién del estado supremo
equivaldria a la consecucién de un estado de perfecta inconsciencia
y de perfecta incapacidad, y esto no puede ser el "summum bonum" de
ninguna via espiritual, porque para todo esto, mejor seria morirse
y alcanza? por la via directa la inercia y la inconsciencia del reino
mineral."'’

Pero es mas que discutible gque el Buddha planteara la
inconsciencia del reino mineral comoc ideal espiritual. De entrada,

Mg, Aguilar, "El1 buddhisme i els seus textos", Institut
d'Humanitats, Barcelona, 1995.
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hemos visto mads arriba con detalle que la idea de "dtman" ("atta")
como ipseidad absoluta y no meramente ilusoria estda presente en
algunos pasajes del Canon Pdli. Es mds, hemos visto que en algunos
textos el Buddha 1llega supuestamente a decir que el "adtman"
convertido en "brahman" constituye el verdadero refugio. Podenos,
pues, hallar en algunas partes de las escrituras budistas una visidn
del Nirvana como si-mismo absoluto gque no difiere mucho de la visidn
hindi y en particular vedéantica.

;cEntonces, esta nocion de Absoluto del Canon Pili puede ser no-
teista como lo ha sido la escoldstica monacal? Pensamos que no. La
ipseidad absoluta o suprema implica consciencia de ser, y pues los
atributos de 1la personalidad en el sentido méas profundo. Es
justamente por ello que la escolastica budista niega el cardcter
absoluto de la ipseidad, porque ello le permite negar sin problema
la dimensién personal en el Absoluto. Si identificamos el si-mismo
como Absoluto, resulta mas problemdtico obviar la cuestién de la
personalidad en el estado supremo.

Por si ello fuera poco, podemos afiadir que en algunos pasajes
las escrituras palis equiparan el Nibbdna con el estado de "paramam
sukkham”" -gozo supremo-. Este punto es en extremo importante, pues
muchos misticos de todos las denominaciones religiosas -budistas,
hinddes, sufis, cristianos, etc- han descrito el estado supremo como
un estado de gozo desbordante, indescriptible, total. Las escrituras
budistas también equiparan el estado supremo -o Nibbidna- con el gozo.
En palabras de F. Schuon, la "beatitud increada" es el contenido
positivo del Nirvéana.

Vale la pena subrayar que una piedra no puede conocer el gozo;
éste es indisociable de la personalidad y de 1la consciencia. Un
estado de inconsciencia de ser no puede conllevar el gozo. Asi pues,
el reconocimiento del gozo como elemento esencial del estado supremo
nos estd planteando en las mismas escrituras budistas una dimensién
personal y consciente del Absoluto o Nirvdna. La afirmacién del gozo
es incompatible con un ideal de inconsciencia de ser. Entonces, las
escrituras budistas no pueden ser tan ateistas comoc sugieren
demasiado a menudo los tépicos convencionales sobre el budismo vy como
han pretendido las tradiciones escolidsticas monacales. .

En tercer lugar, las escrituras pdlis aseguran en algunos textos
que tan s6lo el estado de dominio u omnipotencia es feliz. Por
ejemplo, en Udana 2, 9 se nos dice que:

"toda falta de independencia es dolorosa, todo tipo de dominio
u omhipotencia es bienaventurado".

("sabbam paravasam dukkham, sabbam issariyam sukkham").

Una vez mads, las escrituras budistas no pueden predicar 1la
inconsciencia de ser como ideal de realizacién excluyendo todo
sentido perscnal si al propio tiempo hacen aseveraciones como ésta.
El dominio u omnipotencia bienaventurados requieren la consciencia
de ser vy de poder constituyentes de la personalidad.

En cuarto lugar, y utilizando un lenguaje caro a R. Panikkar,

Bcs F. Schuon, "Tesoros del budismo", p B85-86.
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un equivalente homeomérfico de la nocién de gracia tiene quizids mas
peso en las escrituras budistas de lo que se ha venido normalmente
a reconocer. Parece como si, en materia de salvacidén, el budismo
pensara que ésta es el resultado del esfuerzo personal, sin que haga
falta ningin tipo de gracia ¢ ayuda sobrenatural. En un articulo
titulado "Is there a Theravdda Buddhist Idea of Grace?", Mahinda
Palihawadana identifica una idea de gracia dentro del budismo
"theravdda". Ello tiene una gran importancia, pues la idea de gracia
también es 1incompatible con un estado supremo de perfecta
inconsciencia. Si el Nirvana es la falta total de consciencia de ser
y de personalidad que presentan los tépicos convencionales y las
tradiciones escoléasticas, ientonces de donde procede y qué sentido
tiene la gracia?

Segun Palihawadana, incluso el budismo "theravdda" presenta la
sabiduria supramundana como algo que se halla miés alld del esfuerzo
humano. E1 esfuerzo personal es tan s6lo el punto de partida para la
realizacidn de la verdad religiosa suprema. La ma&s alta realizacién
tan sdlo puede tener lugar cuando el esfuerzo cesa. La suprema verdad
a ser realizada no es un producto de los esfuerzos individuales. E1l
cambio redentor en una persona no tiene lugar en filtima instancia por
el ejercicio de la voluntad, sino por su cese, y éste %F un factor
indispensable para el contacto con la realidad suprema.

En conclusién, los tdépicos convencionales sobre el budismo deben
ser adecuadamente matizados. Puede que la "palabra" del Buddha esté
menos alejada del hinduismo -y en particular de los Upanishads y del
Vedanta- de lo que se ha pretendido. En el Canon P&li, podemos
encontrar una nocién de Absolutc que no es tan diferente de la nocién
vedantica de Absoluto. Ademds, la "palabra" del Buddha puede ser
menos ateista de lo gque se ha supuesto. Hallamos suficientes
elementos en el Canon Padli que apuntan hacia una dimensién personal
¥ un estado consciente en el seno del Absoluto. La consciencia de ser
vy la personalidad no estarian tan ausentes de la nocién de Nibbéna
coimo preconiza cierta escolastica "theravidda” -y tras ella, todos los
clichés occidentales sobre el budismo-.

El problema de fondo radica en la construccién de un sistema
escolastico incuestionado a partir de la supuesta palabra del Buddha,
Yy ello en clara contraposicién al hinduismo y al Vedanta. Se ha
desarrollado a lo largo de los siglos una escoldstica monacal que ha
gquerido separarse con toda consciencia de la filosofia hindi. Ello
ha llevado a exacerbar los contenidos ateistas o no-teistas de 1la
doctrina. Mas todo esto no es necesariamente lo que ensefid el Buddha.
Podemos todavia rastrear en el mismo Cancon P4li muchos elementos que
nos sugieren una "palabra" del Buddha diferente de la escoléastica
"theravida" tradicional -asi como de los tépicos. construidos en
Occidente a partir de este sistema-.

E]l Buddha v J. Krishnamurti

”Cf Mahinda Palihawadana, "Is there a Theravdda Buddhist
Idea of Grace?" (en Dawe y Carman, bajo la direccidén de,
"Christian Faith in a Religiously Plural World", Orbis Books, New
York, 1978).
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Quizds sea acertado decir que el budismo escoliastico de los
monasterios ha sido no-teista. Mas no debemos ovlvidar que incluso en
el sur de Asia, el budismo popular de la fe y la devocién ha sido
profundamente teista -por mucho que le pese a cierta ortcdoxia
budista-. Ello no ha llevado a la idea de un Dios creador; peré si
ha conllevado la veneracién de la dimensién personal de lo Divino -
sea bajo la forma de deidades de origen hindd u otro, sea a traveés
de la divinizacién del propio Buddha-. Los parametros de 1la
escoldstica monacal no funcionan fuera de los muros de los
monasterios. Los monjes de Rangiin pueden aprender y repetir refinadas
teorias no-teistas. Mas en la cercana Pagoda de la Isla, 1los
estudiantes se prosternan ante la estatua de una diosa de origen
hindi elevando sus ruegos y plegarias. En estas condiciones, no es
de extrafiar que el Buddha hava sido claramente divinizado.

En palabras de A. Migot:
f "E1l budismo ha reinado y reina todavia sobre cientos de millones
de seres. La imagen de su fundador domina los altares de todas las
pagodas de Extremo Oriente. (...) Habiendo vivido como hombre, se ha
convertido en un dios en el espiritu de la mavoria de sus discipuloeos.
Este paso del plano humano al planc divino ha conllevado 1la
divinizacién de sus actos y la transposicidn ?F el ambito del mito
y de lo sobrenatural de sus minimas acciones."

El mistico indio Yogananda insistié a menudo que 1lo Divino
presenta tantce una dimensién personal como impersonal; los seres
humanos pueden fijarse en una u otra dimensién, mas Dios lo es Todo.

"A mucha gente no le agrada la idea de un Dios personal. (...)
Este es, sin embargo, un error f%}oséfico, pues Dios es todo:
El es tanto personal como impersonal."”

Desde este punto de vista, es obvio que la escolidstica budista
de los monasterios se ha centradc en la dimensién impersonal. Pero
como subrayaria Yogananda, ello no niega que la dimensidén personal
sea tan real como la impersonal. Y es innegable, aunque demasiado a
menudo no se tenga en cuenta, gue el budismo popular, profundamente
devocional, ha recuperado una dimensién personal de lo Divino gqgue la
ortodoxia mondstica habia expulsado de su construccién dharmica.

Repetimos, ciertas cosas no presentan ambigiiedad alguna: los
estudiantes en la Pagoda de la Isla se prosternan y oran ante una
diosa hindi; el mismo Buddha no sera, pues, divinizado por una
"bhakti" popular que estd tan viva en Birmania como en la India?
;cDebemos oclvidar o despreciar este budismo devocional, que es, por
cierto, el de la masa de la poblacién?

Ello no impide reconocer el no-teismo de la ortodoxia monastica.
sPero cudl fue la actitud del Buddha? Podemos saber lo que dicen las
escrituras budistas; pero no podemos saber lo gque dijo el Buddha

Wy, Migot, "Le Bouddha", p 66-67.

alParamahansa Yogananda, "Cémo conversar con Dios", Self-
Realization Fellowship, Los Angeles, 2000, p 18-19.
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exactamente. Para hacernos una idea de lo que ensefi$ el Buddha puede
resultar 1itil recurrir a la figura contemporédnea de J. Krishnamurti.
Se ha comparado a veces al insigne sabio indio del siglo XX con el
Bienaventurade, subravando un c¢ierto cardcter budista de las
ensefianzas de Krishnamurti. El célebre escritor A. Huxley comentd en
una ocasidén que escuchar a Krishnamurti era como oir la palabra del
propic Buddha. Quizds sea atrevido por nuestra parte, pero
guisiéramos sugerir que en la ignorancia en la que nos hallamos,
puede resultar Gtil evocar la figura de Krishnamurti para hacernos
mis fdcilmente una idea de c¢émo pudo ser el Buddha,

Retomando 1los términos del mistico Yogananda, Krishnamurti
parecié poner el acento en la dimensién impersonal de lo Divino, y
de manera por cierto muy socrdtica, invitd a sus interlocutores a
explorar por si mismos y a conocerse a si mismos. ;Pero debemos
concluir gque Krishnamurti negdé la idea de Dios o la dimensién
personal de lo Divino? En los Diarios del sabio o en las biografias
de M. Lutyvens descubrimos un Krishnamurti profundamente mistico, un
tanto diferente del Krishnamurti mds socridtico de las charlas
piblicas. En cualgquier caso, estd claro que Krishnamurti no quiso
alimentar los sistemas de creencias sobre Dios; pensaba que ya habia
suficientes en la humanidad de su época. Por ello abordé con suma
cautela la dimensién personal de lo Divino, ¥ puede parecer gque
pusiera mas el acento en una visidén impersonal. Pero nada permite
concluir que Krishnamurti negara la dimensién perscnal de Dios, vy
decir simplemente que fue un ateo seria, desde nuestro punto de
vista, un disparate. El Buddha fue quizds una figura bastante
parecida a Krishnamurti -en un cierto sentido, pues el contexto
socio-histérico de ambos era bien distinto-.

———_———

El deseo: ;supresiétn o transformacién?

Proponemos ahora efectuar una lectura paralela de los textos
budistas -el Dhammapada en particular- y de los discursos de
Krishnamurti. Ello nos permitird reflexiconar sobre la figura del
Buddha y sobre su mensaje original, Y quizds nos ayude a comprender
mejor la historia del budismo como ejemplificacién de la condicién
humana.

Tomemcs el Dhammapada como puhto de partida -este texto
relativamente corto, compuesto por 423 estrofas divididas en 26
capitulos, que ha sido a menudo considerado como uno de los textos
mids bellos del budismo y la quintaesencia del Dharma-.

‘ En el Dhammapada se enuncian éas Cuatro Nobles Verdades y se
dibuja el Noble Octuple Canmino. A lo largo del texto nos
encontramos con un tema de fondo que se va repitiendo: el deseo ata
al mundo fenoménico y al dolor, provocando un ciclo sin fin de
renacimiento y de sufrimiento en este mundo.

"A través de tantos nacimientos, he vagabundeado por el Samsira
(mundo fenoménico), buscando sin encontrar al constructor de esta

8"‘!Cf capitulo XIV, versiculos 190 y 191, v capitulo XX,
‘versiculoc 273.
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casa. Lleno de sufrimiento es el nacimiento repetido."m

"Haced una isla de vosotros mismos, esforzados duramente,

adgquirid sabiduria, purgados de las 1mpu%?zas y de las pasiones, y

no volveréis al nacimiento y al declive."

La esencia del Dharma budista consiste en romper esta cadena
1ncesante de nacimientos vy alcanzar la liberacién del sufrimiento y
de' 1a ilusién. Con este objetivo, el Dhammapada insiste en el control
de los sentidos, del cuerpo, de las emociones y del pensamiento, asi
como en la renuncia al placer sensual y a los objetos de este mundo.
Hay que romper todas las ataduras y apegos que encadenan al mundo
fqnoménlco La liberacidén de estos vinculos es el camino hacia el
N%rvana.

| "Por el esfuerzo, el entusiasmo, la disciplina y el control, que
el| sabio Elglaga para si mismo una isla que ningin oleaje pueda
SWmerg1r.

! "El corazdn es dificil de contenerse, rapido, revolotea alli
donde 1lo des?E Su control es bueno, un corazdén controlado contribuye
a [la dicha.

| "Los sabios se controlan a si mismos". B

I ﬁl hombre excelente abandona &l apego por todas las cosas

( )ll

"{...) para agquél que se ha liberado completamente de todas las
cosas, para aquél que ha destruido todas las ataduras, la fiebre de
1a pasifn no existe va."

"Aunque conguistara mil veces mil hombres en el campo de

i
i
| 83

. Capitulo XI, versiculo 153.

! (Versi6én del Centre d'études dharmiques de Gretz.)
i (Idem para las citas siguientes).

|

| 84Capitulo XVIII, versiculo 238.

|

| Bcapitulo II, versiculo 25.

|

| EﬁCapitulo ITI, versiculo 35.

8"Capitulo VI, versiculo 80.

aaCapitulo VI, versiculo 83.

agCapitulo VII, versiculo 90.
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batalla, rﬁalmente, el mAs noble vencedor es el gque se conqguista a
si mismo."

"Felices vivimos nosotros que no tenemos apegos mundanos,
estamos ll?nados de dicha extrema, como Jlos Devas (Dioses)
radiantes."

Las estrofas citadas tocan sin duda un punto crucial del camino
espiritual. Tanto los libros sagrados como los maestros de todas las
tradiciones religiosas han subrayado la necesidad del desapego como
un paso fundamental en la transformacién de la consciencia. El1
pProblema estriba en que el mensaje original de los grandes naestros
egpirituales ha sido deformado por 1la consciencia media de 1la
humanidad porque no ha sido en el fondo comprendido. Si estamos
apegados a c0oSsas 0O a personas no somos libres; somos dependientes de
estas cosas o0 personas. El deseo, si implica apego, es una fuente de
alienacidn. Pero ello no significa en modo alguno gque la relacidn,
auténtica vy libre, con cosas o personas, no sea posible. No hay vida
ni humanidad sin relacién; la relacién es inherente a la vida. El1
apego no es la lnica forma posible de relacidén; de hecho, la acaba
destruyendo. La verdadera relacidén es en libertad.

Pero las tradiciones religiosas -todas-, mal interpretando y
deformando la palabra de los grandes maestros espirituales, han
confundido el desapego con la represién, la libertad con la renuncia,
la espiritualidad con el ascetismo. Todas las tradiciones religiecsas
—incluido el budismo- han tendido a excederse por el lado del
ascetismo, entendiendo el desapego como renuncia. No se trata de
reprimir nada en nosotros. Se trata de comprender y de aceptar lo que
somos; sOlo asi podemos transcenderlo. No se trata de renunciar al
deseo; se trata de elevarlo. No se trata de abjurar de la materia;
se trata de transmutarla. Si el Buddha habldé de un camino medio, hizo
referencia a esto seguramente. El camino medioc del Buddha no seria
sino el camino medio de 1los grandes maestros espirituales de 1la
humanidad: ni desenfreno ni ascetismo forzado, ni apego ni renuncia.
Pero el budismo, porque ha sido tan humano como las restantes
tradiciones religiosas, porque hi sido transmitideo y perpetuado por
hombres como los otros y no por Buddhas, se ha salido justamente del
camino medio vy ha caido en uno de los dos extremos, el del ascetismo
Yy la renuncia.

En el capitulo XXIV, el Dhammapada propone la renuncia total,
sin ningin deseco. E1 versiculo 344 habla de un estado "vacio de
deseo" . Desde nuestro punto de vista, no es el Buddha quien dijo esto
sino unos monjes budistas siglos después de su muerte. En palabras
de Krishnamurti, el deseo es el principio del amor. Puedes ir al
templo, puedes llevar la mds respetable vida de familia, puedes
actuar de acuerdo con la moralidad social, pero tu corazdn es arido,
estipido, estd vacio, si no has comprendido el deseo. Segln
Krishnamurti:

"Asi pues, un hombre gque gquiera comprender el deseo, (...)

90Capitulo VIII, versiculo 103.
glCapitulo XV, versiculo 200.
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deberd observarlo; deberid volverse sensible, deberid ser consciente
de él. No puedes volverte consciente del deseo si lo condenas o lo
comparas. Tienes que cuidar el deseo, porque te dard una ﬁnorme
comprensioén. Y desde esta comprensioén surge la sensibilidad.™

El Buddha fue seguramente consciente del deseo; seguramente, lo
comprendié y fue un hombre de una extraordinaria sensibilidad. Pero
la escolastica budista, escuddndose tras una supuesta palabra del
Buddha, ha condenado el deseo. El matiz es de una importancia
crucial. Por ello hemos sugerido mAds arriba que la figura
contemporanea de Krishnamurti puede ayudarnos a intuir cémo pudo ser
el Buddha. En cambio, el budismo como tradicidn religiosa ha sido en
esencia idéntico a las restantes tradiciones religiosas: un sistema
de creencias organizado a partir de la deformacién inconsciente de
la palabra del maestro. En este sentido el budismo no deja de ser tan
humano como las restantes religiones.

El versiculo 285 -capitulo XX- del Dhammapada nos urge a cortar
con nuestros afectos. Los versiculos 212, 213 vy 215 -capitulo XVI-
nos recomiendan estar completamente libres de deseo sensual, de
afecto o0 de amor. He aqui una ejemplificacién de esta visidén de
renuncia total gque 1lleva a la represiétn, y finalmente a 1la
insensibilidad. La humanidad necesita un tremendo cambio en 1la
consciencia, y hace falta y es urgente zarandear todos los viejos
sistemas de creencias -incluidos 1los Dbudistas-. Como dice
Krishnamurti:

"No estamos diciendo que debdis estar sin deseo, 0 que debdis
suprimir el deseo, como todos vuestros 11bros religiosos dicen, o
como todos vuestros gurus dicen."

"Si suprimis el deseo, entonces os estdis destruyendo a vosotros
mismos, os estdis paralizando vosotros mismos, os estdis volviendo
insensibles, grises, estipidos -como toda la gente religiosa ha
hecho; a ellos es denegada la belleza, la sensibilidad, porque han
suprimido. En cambio, si empezidis a comprender la sutileza del deseo
en su totalidad, la naturaleza del de%?o entonces nunca suprimiréis
el deseo, no suprimiréis nunca nada."

"El deseo es energia, y debe ser comprendido; no puede ser
meramente suprimido, u obligado a conformarse. Cualgquier esfuerzo en
coaccionar © dis%ipllnar el deseo engendra conflicto, y éste conlleva
insensibilidad."

El Dhammapada ha seguido la via de supresién del deseo -como
todas las religiones organizadas-. E1 Buddha, en cambio, comprendid
seguramente la sutileza del deseo en su totalidad. Unas palabras de
Krishnamurti resumen no sélo su mensaje sino el de otros grandes

gzKrishnamurti, "The Mirror of Relationship: Love, Sex and
Chastity"”, Krishnamurti Foundation of America, Ojai, 1992, p 36.

93Krishnamurti, op cit, p 38.

94Krishnamurti, op cit, p 29.
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maestros espirituales de la humanidad: debemos comprender Yy no
suprimir. Todas las religiones organizadas de la historia humama -
incluido el budismo- han suprimido. Si la historia humana presenta
tanta insensgibilidad y alienacién, es porque la consciencia media -en
todas partes- no ha comprendido todavia que la transformacidén no es
supresién. La supresidén tan sélo produce represioén, y la represién
es indisociable de 1la insensibilidad. En cambio,  si queremos
transformar debemos primero aceptar y comprender.

En palabras de Krishnamurti:

"Ahora, veamos en primer lugar qué es lo que le sucede a una
mente que estd siempre controlandose a si misma, suprimiendo,
sublimando el deseo. Una mente asi, estando ocupada con ella misma,
se vuelve insensible. Aunque hable de sensibilidad, de bondad, aunque
diga que tenemos que ser hermanos, que tenemos que crear un mundo
maravilloso, vy todo el resto de estupideces de que habla la gente que
ha suprimido el deseo. Una %?nte asi es insensible porque no
comprende 1o que ha suprimido."

El silencio del Buddha

Ha llegado el momento de concluir este capitulo especialmente
delicado que nos ha llevado a abordar el problema del Absoluto y a
cuestionar los dogmas clasicos de la escolastica budista. No
quisiéramos terminar estas paginas sin sefialar que el mismo Buddha
parece ser consciente en las escrituras de que su mensaje no seria
muchas veces comprendido y de que seria deformado con el paso del
tiempo. De ahi un silencio ante las cosas méas fundamentales, una
actitud que no deja de recordarnos el silencio gque también
Krishnamurti parece guardar con relacidén a ciertas cuestiones. Esté
claro que el Buddha, antes de morir y entrar en el Parinirvdna, no
quiso decir qué es lo que acontece a un ser iluminado tras la muerte.
Krishnamurti tampoco guiso alimentar sistemas de creencias sobre lo
que sucede tras la muerte. En cambio, sus biografias acreditadas y
sus textos autobiograficos dejan entrever un mistico excepcional.

El silencio no es negacién -dogmdtica-. El silencio es un
respeto profundo, y una prudencia ante los limites de la consciencia
humana imperantes en nuestro mundo. No pensamos que el Buddha negara
nunca la idea de Dios ni la idea del alma. Igual gque tampoco lo hizo
Krishnamurti. Ya hemos apuntado mas arriba que un sabio o un mistico
no niegan nada -dogmAticamente-; mas bien afirman -afirman 1la
belleza, el gozo, la pureza, de una visién del mundo que surge tras
la fragmentacién y el dualismo que limitan la consciencia humana
habitualmente~.

Existe una afirmacién mistica -la experiencia de la realidad
como luz, por ejemplo; es decir, la experiencia de 1la luz como
realidad fundamental-. También existe lo que a menudo se ha venido
a llamar "teologia negativa", que es algo que se mueve dentro del
dmbito de la mistica. Pero tendriamos que andarnos con cuidado con
relacidn a la nocidn de teologia negativa. La negacién de la teologia

95Krishnamurti, op cit, p 33.
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negativa no es una negacién dogmatica; en el fondo, tiene que ver con
el silencio del sabio. La teologia negativa no niega dogmidticamente
desde el nivel conceptual o mental de la consciencia; méds bien
expresa, como el silencio del sabio, la prudencia ante aquello que
es en uUltima instancia inefable. El camino del conocimiento se
convierte en senda negativa, pues ante lo inefable tan sdlo cabe el
silencio. La teologia negativa apunta hacia la realidad
transcendente, aungue recuerde que la mente humana siempre topara con
limites infranqueables al intentar abordar la realidad tdltima. Esta
realidad 1dltima jamas podrd ser captada por el sequndo ojo del
conocimiento -1la razén o el pensamiento-. Esto es 1o que nos advierte
la teologia negativa. El Absoluto se abre tan sélo al tercer o0jo;
éste es el reino de la mistica.

No debemos confundir entonces la teologia negativa, gque se
relaciona con la mistica, con algo muy diferente que es prisionero
del segundo ojo del conocimiento, incapaz de transcenderlo. Estamos
hablando de los sistemas de creencias negativos, de los dogmas -
conceptuales- negativos. En la historia del budismo se han dadc tanto
una refinada teologia negativa como férreos sistemas de creencias
negativos. Ha existido una sdlida escoldstica budista que ha
construido todo un sistema de c¢reencias negativo: negacién -
dogmdtica- de toda esencia, si-mismo, alma, Dios ¢ Absoluto. También
ha existido una teologia negativa budista gue, como muchos pasajes
de la Biblia o como muchos misticos cristianos, ha utilizado
expresiones negativas, simbolos y pardbolas, para poner de manifiesto
los limites del pensamiento ante algo que es en Gltima instancia
inefable.

Ni el Buddha ni Krishnamurti quisieron alimentar los sistemas
de creencias construidos por los seres humanos para dar una respuesta
segura y satisfactoria a las cuestiones ultimas. De ahi el silencio
ante las cosas en principio mas importantes. E1 Buddha no quiso dar
una respuesta clara a los grandes problemas metafisicos, pues sabia
que la mayoria de seres humanos, en el estado actual de 1la
consciencia, tenderian a convertir cualquier respuesta en un férreo
sistema de creencias. En lugar de ayudarles, ello les hundiria
todavia mas en sus propios limites. Los discipulos preguntaron a
menudo al Bienaventurado si hay o no un si-mismo, un Absoluto, qué
es lo que le sucede a un ser iluminado tras la muerte, etc. El1 Buddha
solia responder con el silencio, convencido de que la respuesta a
estas preguntas en nada ayudaria a sus interlocutores a avanzar por
el camino de la liberacidén.

En palabras de H. Dumoulin:

"En la literatura budista, el Buddha es frecuentemente comparado
a un médico: su silencio es considerado pragmatico al mismo tiempo
que pedagdgico. E1l Buddha se niega a fomentar elucubraciones de la
inteligencia que, por sabias y profundas que sean, puedan oscurecer
su papel salvifico. (...)

Pero hay otro aspecto m&s profundo en el silencio del Buddha:
es el silencio con que se afronta el misterio de lo insondable, de
lo inefable. (...)

el silencio no es mero instrumento pedagdgico, sino una flecha
disparada en busca del insondable misterio. (...)

‘ El silencio del Buddha ha sido interpretado como un gesto
agnéstico o como indicio de que el estado de Nirvdna es una
aniquilacién total. No parece, sin embargo, que la incertidumbre
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séllara los labios &el Buddha sino mds bien un profundo sentido del
misterio inefable."

Los seguidores del Buddha han convertido el silencio en
negacién, y han erigido un nuevo sistema de creencias -esta vez
negativo-. Otros sistemas de creencias afirman positivamente 1la
existencia del alma y de Dios, de un si-mismo o de un Absoluto. En
todos los casos, el discurso es meramente mental o conceptual -y
muchas veces también emotivo-, y nada se ha experimentado en el
interior en términos de vivencia profunda y auténtica. Por ello, se
puede llegar hasta el extremo de matar en nombre de Dios -icudntas
religiones lo han hecho?-. Ante estos sistemas de creencias, los
budistas, que son igual de humanos que los demds, han levantado un
sistema de creencias contrapuesto o negativo: no existe ni alma, ni
Dios, ni si-mismo, ni Absoluto.

Los seres humanos que podemos considerar como misticos nos han
hablado de la luz, del gozo, de la belleza, del amor, incluso de
Dios, no desde el nivel mental de 1la consciencia o desde las
emociones, sino desde la experiencia o la vivencia méds profundas,
desde aquella dimensién de la consciencia que todas las tradiciones
espirituales coinciden en llamar el tercer ojo. Pero los misticos han
constituido hasta ahora una minoria de la humanidad. La mayoria,
cerrada todavia a este tercer ojo del conccimiento, ha hablado desde
el estrato mental o conceptual de la consciencia y desde las
emociones, y en esta dimensién, la construccion de sistemas de
creencias v los conflictos han parecido ser hasta ahora inevitables.

Cuando decimos que el Buddha no negd la idea de Absoluto, de
Dios o del alma, no nos basamos Unicamente en una intuicidén personal
-que de por si mereceria respeto-, sindé que fundamentamos nuestra
hipbétesis en las mismisimas escrituras budistas -en el Canon Pdli en
particular, el Canon del budismo mds antiguo del mundo-. En el Canon
P4dli podemos hallar aseveraciones supuestamente atribuidas al Buddha
gue parecen negar toda idea del alma, de Dios o del Absoluto. Mas
hemos mostrado mas arriba con detalle que en el mismo Canon hay otros
pasajes que parecen hablar de un Absocluto en unos términos no muy
alejados de las nocicnes vedanticas. Es mas, algunos elementos
parecen sugerir un Absoluto no exento de una dimensién perfectamente
consciente y personal.;S8e trata de contradicciones internas en el
mismo Canon P3li? Quizis debamos simplemente recordar que este Canon,
al igual que los Vedas o los Upanishads, no fue compuests por una
sola persona en un solo momento, sino por diferentes linajes de
maestro a discipulo a 1o largo de los siglos. El Buddha no dejd6 nada
por escrito. Su supuesta palabra es mds bien un cuerpo ingente
construido durante varios siglos por un numero elevado de personas
a través de la relacién maestro/ discipulo y de la transmisién oral.

Por ello, al margen de la doctrina negativa -inexistencia del
si-mismo-, se deslizaron en las escrituras comentarios del
Bienaventurado de un signo distinto. Si el Buddha fue un hombre
iluminado, no pudo ser muy diferente de los "rishis" védicos o de los
"gurus" upanishadicos. Ademds, su contexto cultural incorporaba las
aportaciones de éstos dltimos, con lo cual podia estar familiarizado
con su lenguaje y su manera de expresarse. Si el Buddha fue un hombre
iluminado, tuvo que vivir -insistimos, vivir, no pensar meramente-

9y . Dumoulin, "Para entender el budismo", p 178-180.
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esta dimensién no-dual de la realidad que R. Panikkar ha llamado
"cosmotedndrica", y que han experimentado de un modo u otro todos
aquéllos que han transcendido los 1limites habituales de 1la
consciencia. Por ende, el Buddha, a diferencia de un mistico sufi o
cristiano, no podia expresar esta realidad no-dual de un modo muy
diferente a los maestros upanishadicos, pues pertenecia a su mismo
entorno socio-histérico.

Son varios los autocres que no se han sentido satisfechos con las
doctrinas negativas de cierta escoldastica. Conocemcs va las
aportaciones de Miss Horner, Mahinda Palihawadana y E. Aguilar. El
jesuita alemdn H. Dumoulin, que acabamos de citar, y el eminente
estudiosc budista Nakamura Hajime, también apuntan hacia 1la
superacién de la consabida doctrina del no-yo o la no-esencia. Segin
estos 1ltimos autores, el Nirvdna abre las puertas a 1la
transcendencia. Apelaciones como ‘'puerto de refugio", Misla
flotante", "lugar de felicidad", etc, serian bastante sugerentes.
Estos autores son los primeros en reconocer gque el Buddha rechazé el
dar respuesta acerca de la realidad tltima que estd mas allad de los
conceptos y las palabras. Pero al propio tiempo, estdn convencidos
de que el Buddha no tenia la menor duda acerca del Absoluto. El
BienaVﬁnturado habria dicho que hay un no-engendrado, no-creado, no-
hecho.

Hemos aportado maés arriba suficientes elementos de analisis
textual. Pero quisiéramos ahora invitar al 1lector a algunas
reflexiones.

En primer lugar, ;es sostenible la idea de renacimiento sin la
idea de "alma"? Lo de menos es la palabra; lo importante es la nocién
de algo que permanece tras la desaparicién fisica. Tenemos todo el
derecho del mundo a ser agndstico y a dudar de la existencia del alma
Yy de la reencarnacién. Lo que nos parece mas dificil, y el budismo
convencional se debate sin éxito en esta dificultad, es sostener
primero la realidad del ciclo de renacimientos y luego negar toda
nocién de "alma". Los malabarismos intelectuales y las construcciones
bizantinas que la escolastica budista debe inventarse para combinar
la primera afirmacién con la segunda negacidén no nos convencen.
Podemos respetar la escoldstica budista; pero podemos no estar de
acuerdo con ella, o simplemente decir gque no nos convence. Nos parece
plausible la hip6tesis de la reencarnacién junto con la existencia
del "alma". Nos parece coherente la posiciéon que duda tanto de 1la
existencia del alma como de la reencarnacién. Pero nos parece
dificilmente sostenible la afirmacién de los renacimientos con 1la
negacién del alma.

Ademés, esta incoherencia de fondo en la escolastica budista se
explica fadcilmente desde un punto de vista histédrico: responde a una
obsesitn que aparece ya con el budismo "theravada" por separarse del
hinduismo. Esto es lo que estd en juego, y éste es el punto mds débil
de la escoliastica budista. La incoherencia de fondo entre la ronda
de renacimientos y la negacién del alma responde en buena parte a una
voluntad deliberada por diferenciarse del hinduismo y constituirse

9"Cf H. Dumoulin, "Para entender el budismo", p 176-181.
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como sistema filos6fico-religioso independiente. En cambio, el Buddha
no dejo nunca de ser un maestro espiritual perfectamente indio. En
numerosos pasajes del Dhammapada, el 1lenguaje utilizado es
perfectamente hindi. E1 Buddha rompié sin duda con la ortodoxia
brahmanica -al iqual que Mah8vira-. Pero no dejé de ser indio, no
dejd de ser un hombre excepcional fruto de su lugar y de su tiempo.

Quisiéramos sugerir una segunda reflexidén, no ya sobre el alma
sino sobre Dios. La ortodoxia budista niega dogmdticamente la idea
de Dios. Mas, al propio tiempo, habla profusamente de dioses. Y ello
no sélo en el budismo "mahdyadna" sino incluso en el "theravada". Por
descontado, el budismo "mahdydna" y el tantrico reconocen un rico y
complejo pantedn de dioses y "bodhisattvas". Mas un texto central del
Canon P&dli como el Dhammapada hace reiteradas referencias a 1los
dioses -~"devas"-, y cita inclusc algunos nombres particulares -
nombres hindies, por supuesto-. ;Puede pretenderse que existen dioses
pero que no existe Dios? Un verdadero agnéstico dudara de 1la
existencia de Dios, pero no creerd en innumerables dioses. Tenemos
aqui una segunda incoherencia en el seno de la escolastica budista,
que responde a la misma légica histérica que la anterior: la obsesidn
por separarse del hinduismo. Igual que debe negarse el "dtman" del
hinduismo, debe también negarse su "brahman" o su "Ishvara".

Los misticos de las religiones aparentemente '"politeistas" se
han distanciado de una manera u otra del panteén de dioses de los
cultos populares. Una cosa son los dioses de Homerc; otra ¢osa es la
filosofia mistica de Platdén. Una cosa son los dioses populares del
hinduismo; otra cosa es la mistica de Shankara, Ramana Maharshi o
Yoganhanda. Detrdas de la mutiplicidad de dioses de los panteones
populares, los grandes misticos siempre han sentido la Unicidad de
Dios. La escolistica budista niega agquello con 10 que justamente se
han quedado los grandes misticos, y en cambio si recoge el nivel
popular que los misticos han transcendido. Un mundo de dioses sin
Dios es tan poco coherente y creible comc un mundo de reencarnacidn
sin alma. El1 agnéstico serd coherente consigo mismo al dudar de la
reencarnacién, del alma, de Dios y de los dioses. Pero la escoléistica
budista es doblemente incoherente porque tiene la obsesidén de negar
el "dtman" y el "Ishvara" del hinduismc. Pero como tampoco es
exactamente una doctrina atea o agnéstica, no puede dejar de afirmar
la existencia de los dioses y del renacimiento.

Mientras tanto, los pueblos budistas no pueden renunciar ni a
los dioses particulares ni a la idea de lo Divino en general. No sdlo
divinizan claramente la figura del Buddha, desarrollando cultos
devocionales -"bhakti"- paralelos a los hindides, sino gue continaan
adorando a dioses y diosas de origen hindd y contintan creyendo en
los espiritus de la Naturaleza. En cualquier casa de Birmania, puede
verse la estatuilla de un "nat" debajo de la figura de mayor tamafio
del Buddha. Y en la Pagoda de la 1Isla, cerca de Rangtn, 1los
estudiantes dirigen sus oraciones a una diosa de origen hinda.

Mientras tanto, grandes misticos indios de nuestra época como
Ramakrishna o Yogananda continidan hablando de un Dios que no s6lo han
pensado sino que han vivido interiormente. Ante el testimonio de
estos misticos, ¢iqué debe hacer la escoldstica budista? Al menos
respetarlo, pensamos Nosotros.

Y grandes maestros espirituales de la humanidad como
Krishnamurti o el Buddha, sin negar nada, mantienen un silencio de
respeto profundo hacia aquello que estd mas allid de las palabras.
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La _esperanza del didlogo

De cara al futuro, la humanidad debe escoger entre la guerra de
religiones o el didlogo interreligioso. Pero éste ultimo tan s6lo es
posible entre seres humanos, no entre sistemas de creencias. Los
sistemas de creencias estdn cerrados en si mismos, y no coincidirdn
nunca, con lo cual no podran sino hacerse la guerra o a lo sumo
tolerarse. Pero la tolerancia no es didalogo. En cambio, las personas
humanas, desde el respeto mutuo y el amor, si pueden escucharse y
dialogar.

Tal como ha advertido el filésofo R. Panikkar, hace falta un
desarme cultural -de todas las culturas, y de entrada, de la cultura
dominante en el mundo, que no es precisamente la budista sino 1la
occidental moderna-.

La historia de las religiones es como un naufragio del Espiritu
en el mundo sublunar. El1 naufragio ha ido dejando restos por aqui y
por allia. Mas ningin fragmento resume la totalidad y la unicidad
originales. Las diferentes religiones son como ventanas abiertas a
una misma realidad que es una e indecible en el lenguaje humano de
que disponemos. No podemos definir ni Dios, ni Brahman, ni Nirvéana.
Cada religién ha captado algo de una realidad inabarcable para la
mente humana, y al mismo tiempo, cada religién ha distorsionado con
sus limites humanos el mensaje original de seres excepcionales como
fueron los grandes profetas o maestros espirituales. Cada una de las
religiones contiene algo de verdad. Al propio tiempo, ninguna puede
ser toda la verdad, aunque en todas partes la consciencia humana
fragmentada haya tendido a absolutizar sus propios limites en lugar
de mantener un respetuoso silencio ante lo verdaderamente absoluto.

Los grandes misticos han subrayado la Unicidad de lo Divino més
allid de los politeismos de los panteones populares. En este punto,
la insistencia tipicamente isldmica en la Unicidad de Dios no parece
desencaminada. Mas el budismo convencional, desde su propia ventana,
ha captado otras dimensiones de 1la realidad; por ejemplo, 1la
dimensién personal de la religién, con la insistencia en el trabajo
interior vy la responsabilidad de cada unc para consigo mismo. El
hinduismo es quizds la religién que haya abierto mds ventanas, aunque
no deje de ser tan humana como las otras. Con su multifacética
naturaleza, el hinduismo se ha subdividido en innumerables sistemas
filos6ficos y sectas reliigiosas que han abarcado un espectro
practicamente inigualable de diversidad doctrinal y vivencial.

E1l budismo, pues, ha enriquecido la experiencia humana con su
propia visién, y ha presentado sin lugar a dudas caracteristicas
sobresalientes, como su mensaje de paz y compasidn, su valoracién del
trabajo personal, ¢ la relacidn maestro/ discipulo en el seno de la
educacién mondstica ~-algo que estudiaremos con detalle mds adelante-.
Pero el budismo también ha presentadc sus limites humanos, y no ha
dejado de construir un sistema de creencias junto a otros sistemas
de creencias de la humanidad con los que no coincide obviamente.

Nuestra limitada aportacién se ha hecho con el mAs grande
respeto hacia el budismo y en particular hacia los budistas. Mas este
respeto no nos ha impedido cuestionar la escoldstica budista como
sistema de creencias, desde la intuicién profunda de gque el futuro
de la humanidad depende del didlogc entre los seres humanos, y no de
1la confrontacidén entre los sistemas de creencias. Los misticos han
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acpstumbrado a decir gque la esencia dltima del hombre es el amor. E1l
didlogo tan sé6lo puede surgir desde el respeto mutuo vy desde el amor.

Es este didlogo el gque hemos tenido oportunidad de wvivir en
algunas monasterios budistas. Y ello es el tesoro mids precioso gue
nos pueda dar el budismo. Respetamos la escoldstica budista, aunque
lal cuestionemos desde un punto de vista filos6fico gue lleva a
analizar criticamente, como mostré .Platém, cualquier opinién
establecida. Pero la calidez humana y el didlogo que hemos podido
vivir en varios monasterios, mAs alld de lo que diga la escoldstica
b4 pés alld de lo que nosotros podamos cuestionar filos6ficamente,
constituye el bien mds preciado y una fuente de esperanza.

Cuando el abad nos ha dicho: -Este monasterio es tu casa-, se
ha! dado aquella comunicacidén entre seres humanos que es lo més
vagioso gue podamos buscar.

| El futuro de la humanidad estid en las personas humanas, no en
los sistemas o0 en las organizaciones -de ningan tipo-. Y lo que nos
hace realmente, profundamente humanos, es el didlogo con nuestro
sehejgnte, indisociable de un amor que es respeto, escucha atenta y
unidad.
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! h. E]l arte budista:

busqueda de transcendencia v epifania

En las padginas anteriores hemos cuesticonado la escolistica de
la no-esencia -"an-attd"-, y hemos visto que algunos pasajes del
Canon Pali parecen sugerir una nocién de si-mismo como Absoluto que
nc deja de presentar una clara dimensidén personal ¥ consciente.
También hemos visto que el budismo "mahdydna" contiene una
formulacién de lo Divino que no se reduce a la simple vacuidad, y que
ésta puede constituir en algunos filésofos una via de teologia
negativa. Por otro lado, hemos insistido que el budismo popular ha
sido siempre profundamente devocional, rindiendo culto a numerosas
deidades y divinizando claramente la figura del Buddha.

Quisiéramos mostrar ahora que el arte constituye un medio
poderoso para vehicular esta "presencia divina" en un budismo
supuestamente ateista. Para ello debemos hacer referencia a las dos
formas emblemdticas del arte budista: la estupa vy la figura del
Buddha.

-~ ——

La estupa es la construccidén por antonomasia de la arquitectura
budista. Constituye el centro de los templos y de los monasterios,
vy viene a ser uno de los simbolos principales del budismo.

La estupa budista es la evolucidén de un antiquisimoc monumento
funerario: el tumulo real. Originalmente, las primeras estupas eran
monumentos funerarios levantados en torno a reliquias del Buddha
histérico o de santos budistas. Pero la estupa pasé también a ser
simbolo de diversos episodios de la vida del Bienaventurado. Por
ello, no todas las estupas contienen necesariamente reliquias;
algunas pueden ser meramente conmemorativas. A veces, en lugar de
reliquias las estupas guardan en su interior textos u obras de arte.
En todos los casos, la estupa es un simbolo del estado de Iluminacién
y del propio Buddha.

Las primeras estupas budistas datan de la época del emperador
Ashoka (siglo III AC). El prototipo indio tiene una forma redonda y
compacta, aungque en evoluciones posteriores la estupa adquiera una
forma mds acampanada o incluso cilindrica -en el caso de las estupas
mAs esbeltas y verticales-. El1 prototipe de estupa india esté
representado por las muestras de S&fichi; sobre una base circular se
levanta un hemisferio rematado por un pinaculo. Este tipo de estupa
se difundié entre los sigles III AC y I DC. Una segunda fase de
desarrollo tuve lugar en Gandhira a partir del siglo I de nuestra
era. En el estilo de Gandhdra, el hemisferio se alarga hacia arriba
reduciendo su didmetro de base. En el Sudeste Asiitico, el hemisferio
sufre también un alargamiento vertical y asume a menudo una forma
acampanada, culminando en una punta esbelta. Algunas estupas tienen
una base redonda y baja; otras se erigen sobre un zdcalo cuadrado
dividido en niveles. Algunas estan recubiertas de oro; otras muestran
el color natural de la piedra.

En cualquier caso, la estupa es un simbolo poderoso que no nos
deja indiferentes. Ante una estupa grandiosa como la Shwedagon de
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Rangin, se despierta un hondo sentimiento de transcendencia. La
escolidstica budista puede perfilar refinadas teorias sobre la no-
esencia -"an-att&d"- o la vacuidad -"shilinyatd"-. La estupa budista no
sugiere exactamente esto, sino un fuerte sentido de transcendencia
con su masa de piedra elevidndose de la tierra al cielo. Las estupas
monumentales como la Shwedagon producen esta sensacidén de elevacién
tan caracteristica de las catedrales gdéticas. En este sentido, no hay
mucha diferencia entre la catedral de Colonia -pongamos por caso- y
la estupa Shwedagon. Ambas construcciones crean un sentimiento de
trancendencia a través de la verticalidad que se eleva de la tierra
al cielo.

Hay invariantes humanas 9que se expresan por medio de 1la
diversidad de formas culturales. La biisqueda de transcendencia es una
de estas invariantes humanas. Lo que cambia es la forma de expresién
-una estupa budista © una catedral cristiana por ejemplo-. Mas lo
importante es darse cuenta de que el mundo budista noc esta vacio de
transcendencia. Las escrituras no son el unico testimonio del mundo
budista. Demasiado a menudo se olvida el arte -como fuente de
conocimiento~. Y el arte budista, a través de la estupa, expresa de
manera impresionante esta bisqueda de transcendencia gque es
caracteristica de la humanidad ¥y que parece ser universal.

En el arte budista mids antiguco, el Buddha aparecia todavia en
forma simb6lica: un loto florido, un 4rbol rodeado de una valla, una
rueda, una escudilla, etc. Las primeras imagenes del Bienaventurado
surgen de las escuelas de Gandhdra y Mathura.

Gandhiara ocupaba el extremo noroeste de la India antigua; hoy
en dia esta regi6én se halla entre los estados de Pakistdn vy
Afganistdn. A principios del siglo II de nuestra era, aparecen en
Gandhdra las primeras figuraciones del Iluminado. Desde un punto de
vista budista, esta representacién figurativa estaria influida por
las doctrinas "mahdydnas". Desde un punto de vista estético, la
representacién iconografica del Buddha de Gandhidra seguiria las
pautas del arte griego, presente en el noroeste de la India desde la
expedicién de Alejandro el Magno. El arte greco-budista de Gandhira,
profundamente marcado por la tradicién helenistica, conocid su apogeo
entre los afios 130 y 450. Este arte indio helenizado se caracteriza
por una representacion altamente idealizada de la figura humana,
relegandose la perfeccién anatémica en favor de una fuerte
espiritualizacién.

La ciudad de Mathura estaba situada sobre la orilla derecha del
rio Yamund, en el actual Uttar Pradesh, en el norte de la India.
Mathura es el lugar natal de Krishna y una de las siete ciudades
sagradas del hinduismo. Entre los afios 150 y 250 DC, se convirtidé en
un importante centro cultural budista. Hacia la misma época que en
Gandhdra, aparecen en Mathura imdgenes del Buddha que rompen con la
antigua tradicién de representacidén simbdlica gque venia ya de 1la
tradicidén védica. Se ha dicho a menudo que la figuracién del Buddha
de Gandhdra es mids helénica, mientras que la de Mathura es mas india.
A pesar de ello, la escuela de Mathura recibié una clara influencia
de Gandhidra, y pues de la tradicién greco-india.

H. Dumoulin subrava que la imagen del Buddha no representa la

persona histérica, Gautama, sino su estadec de transformacidén en
Buddha. Por ello, la imagen del Buddha no pasa de ser, en ultima

123




I
instancia, un simbolo. Mientras que los griegos, al representar a sus
dioses, intentaban llevar a la perfeccidén un ideal antropomérfico,
la representacién del Buddha es una creacidén puramente conceptual.
Mas ficil de entender que otros simbolos, la imagen del Buddha se
convierte en un mensaje que apunta a una realidad insondable. Con la
figuracién del Buddha, el simbolo adquiere forma personal. Pero esta
forma personal no estid trabajada en su detalle anatémico como en la
escultura griega, sino que estd claramente estilizada. La forma
personal no deja d% ser, ante todo, un simbolo -un simbolo de una
realidad inefable-.’8

R. Panikkar cree identificar en 1la imagen del Buddha 1la
presencia del silencio tan caracteristico del Maestro:

"Las estatuas del Buddha, gque, comc es sabido, solamente
aparecieron cuando el espiritu helénico fecundé la mente de los
pueblos indies (...), son apacibles, sonrien, ven sin mirar, y le
dejan a uno congelada la pregunta. Parece como si disolvieran en la
nada la cuestién angustiada del hombre que les dirige la mirada. No
le dan ninguna contestacién, le ayudan solamente a entrever que la
pregunta carece de sentido; no solamente que estid mal planteada, sino
gue realmente no ha lugar. (...) No es solamente que el Buddha calle,
sino que acalla cualquier ansia y perplejidad, haciendo descubrir su
nihilidad. Cuando uno se acerca con respeto a Gautama, el Buddha,
parece como si ya no existiera la cuestién que nos habia impelido a
dirigirnos a 61."%

Nos parecen sin duda sugerentes las reflexiones de Dumoulin o
de Panikkar sobre la imagen del Buddha. Ahora bien, hay algo mas, a
nuestro entender, que nos lleva por uUltima vez a superar la visién
"ateista" convencional. La clave estd en la sonrisa del Buddha -y
ésta es también la clave de los rostros de Leonardo da Vinci-. Esta
sonrisa puede ser en cierto sentido inefable; mas también esté
expresando algo que podemos captar con fuerza y Que nos conmueve
hdndamente: un sentimiento profundo de gozo sereno, de quietud y de
dicha.

Si el lector me lo permite, contaré brevemente una anécdota gue
sucedié en la India hace pocos afios. Estaba entonces realizando
tareas docentes en una escuela del sur de la India fundada por
inshnamurti: Rishi Valley (el Valle de los Sabios), al pie de los
montes Horsley, en Andhra Pradesh. Una tarde calurosa, mientras
ibamos hacia el campo de cricket, uno de los alumnos, vestido de
byanco inmaculado, me dijo de improvistc: -"Cuando nos has mostrado
los cuadros de Leonardo esta mafiana en clase, lo he visto muy claro:
la sonrisa en los cuadros de Leonardo es la misma que en las estatuas
del Buddha."

A lo largo de mi experiencia docente en Europa, nunca me he
encontrado con un alumno -ni joven ni adulto- que haya percibido tan
naturalmente este paralelismo impactante entre 1los rostros de
Leonardo y los rostros del Buddha. Quizds no sea casual que un joven

%Cf H. Dumoulin, "Para entender el budismo", p 206~213.
YR. panikkar, "El silencioc del Buddha", p 255.
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indio entienda mucho mds facilmente el paralelismo. En Occidente se
tiende a ver a Leonardo como a un genio; en la India como a un sabio
-amén de gran artista-. La idea de genio y la de sabio son muy
di?tintas. El Buddha dio un mensaje de sabiduria -como Leonardoc da
Vinci-; mas no era un genio -éste es un concepto tipicamente
occidental vy tipicamente moderno-. Es una lastima gque los
occidentales no se den cuenta muchas veces de que en los cuadros de
Leonardo hay toda una visidén de sabiduria, toda una visidn mistica.
En cambio, los indios se dan cuenta de ello mds facilmente.

Los rostros en los cuadros de Leonardoc o en las imdgenes del
Buddha sonrien apenas, con una sonrisa contenida, casi imperceptible,
gue parece guardar un gran misterio, y que parece hablar gquedamente
de un gran gozo, de una dicha indecible. Hay una serena quietud en
estos rostros, una honda paz que no nos atrevemos a romper. También
hay este gozo profundo que, segin tantos misticos, tanto de Oriente
como de Occidente, constituye la experiencia espiritual méds pura y
transparente. La realidad de la que surge este gozo estd mas alla de
las palabras y de los conceptos; de ahi gue los rostros de Leonardo
y del Buddha sonrian y al propic tiempo parezcan guardar silencio.
Hay algo gque no puede ser dicho por la palabra. Pero la sonrisa
conoce este Misterio que no puede ser pronunciado. Esta es la mayor
expresion de lo sagrado. Lo verdaderamente sagrado abre la puerta al
silencio. Mas el silencio de la palabra es llenado por la sonrisa.
La sonrisa sabe decir sin palabras, y nos habla de este gozo supremo
que constituye la vivencia mds sagrada.

Entendemos por epifania la manifestacién de lo Divino en nuestro
mundo y en nuestra dimensién humana. En la tradicién catélica, 1la
Epifania es la manifestacidén de Jesucristo ante los Reyes Magos que
vinhieron a adorarle. El término -"epiphania”™ en latin- es de origen
griego -"epiphaneia"-, y significa originalmente "aparicién". En un
sentido genérico, mds alla de la doctrina catdlica, podemos entender
la epifania comoc la "aparicién" de lo Divino -0 si preferimos, de lo
Sagrado-; es decir, la manifestacién en esta dimensién mundana y en
el seno de nuestra finitud humana de algo que nos transciende, de una
realidad que es Misterio indecible y que es Gozo supremo. Podemos
llamar esta realidad "divina"; si tenemos reticencias ante esta
palabra, podemos simplemente llamarla "sagrada". Lo de menos son las
palabras. Lo que nos parece importante es que los rostros del Buddha
estin expresando mucho mds que silencioc. Como los rostros de Leonardo
da Vinci, esbozan una sonrisa que es dicha profunda, y esta dicha es
"epifania", "aparicién", manifestacién de algo tan sagrado que no se
puede decir con palabras, pero si se puede vivir interiormente. Y la
mas sublime expresién de esta vivencia interior de lo que es
realmente sagrado es la sonrisa.

"Dialogues avec 1'Ange", de G. Mallasz,100 es uno de los
testimonios espirituales mds impresionantes de nuestra época. En este
libro bellisimo podemos leer:

":Sabes qué es el "misterio"?
Una sonrisa surge del fondo del alma.

100La versién espafiola lleva por titulo "La Respuesta del
Angel".
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Es un misterio.
(...)
Cualquier animal sabe llorar, gemir.
Sonreir, s6lo lo sabe el hombre. Es la clave.
(...)
La sonrisa es imagen de la Salvacién. Simbolo.
(...)
La sonrisa es puente por encima del antiguo abismo.
Entre el animal y lo que estd mds alla del animal,
un abismo profundo.
La sonrisa es el puente.
(...)
La sonrisa eleva por encima de todo. 0
iEs tan sencillo! Pero nadie 1lo conoce."1

Podriamos entender este "nadie" como "casi nadie". Leonardo da
Vinci lo conocia. E1 Buddha también.

Las tradiciones artisticas budistas, desde Gandhara y Mathura,
han sabido captar este misterio y plasmarlo en la piedra. Por ello,
podemos considerar gue las imagenes del Buddha, nacidas del contacto
entre la India y Grecia, constituyen una de las madximas realizaciones
del budismo. Muchas culturas de 1la humanidad en los dos 1dltimos
milenios se han obsesionado con la palabra -el budismo también-. El
Canon Pili tiene miles de paginas. Estas sublimes esculturas del
Buddha dicen tanto sobre el mensaje del Maestro como los textos del
Canon Padli. No siempre se ha reconocido el arte en su madxima dignidad
-es decir, como fuente de conocimiento-. Nos atrevemos a sugerir que
el arte budista es una fuente de conocimiento para el budismo tan
importante como las escrituras. Por esta razén, hemos querido poner
un punto final a nuestro trabajo sobre el budismo con un apartado
sobre el arte budista. Después de haber presentado las escrituras
budistas y de haber discutido algunos textos, nos parecia conveniente
concluir con unas breves reflexiones sobre las estupas y las imagenes
del Buddha. Como dice el viejo proverbio, una imagen vale mas que mil
palabras.

La tradicién budista ha producido un volumen ingente de textos
supuestamente atribuidos al Buddha, lo cual no deja de plantear
problemas desde un punto de vista histérico. Es practicamente
imposible saber qué es 1o que dijo exactamente el Bienaventurado, y
proco podemos sacar en claro de este bosque doctrinal vy especulativo
que ha ido creciendo con el tiempo vy que constituye el cuerpo de
escrituras budistas. La escolidstica budista se ha perdido a menudo
en discusiones bizantinas, y ha recreado toda una metafisica cuando
el Buddha intenté justamente evitar 1la construccidén de un sistema
metafisico. En este cuerpo doctrinal ingente, no dejan de
manifestarse contradicciones. Por un lado, hay textos gque parecen
instituir la célebre doctrina de la no-esencia —-"an-attd"- o de la
vacuidad -"shiinyatda"-; por otro lado, hay textos demasiado a menudo
pasados por alto en los que el Buddha parece referirse al "atman" e
incluso a la identidad entre el "dtman" y "brahman'". Podemos
cuestionar los tépicos méds habituales y los sistemas de creencias

101G. Mallasz, "Dialogues avec 1'Ange", Aubier, Paris, 1998,
p 171, y 211-214.
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establecidos =-ino es ésta, seglin Platén, una labor esencial de 1la
fillosofia?-. Mas todo lo que podamos decir sobre el mensaje del
Maestro son conjeturas.

En cambio, en una estatua del Buddha no hay contradicciones
eqtre textos, ni construcciones metafisicas, ni conjeturas. E1
mensaje de la piedra es mucho mads simple -y profundamente conmovedor-

El Buddha de piedra se gqueda en silencio y sonrie, lleno de dicha.
Eq artista budista ha sabido captar el misterio de lo sagrado. La
estatua del Buddha acalla tanto los conceptos teistas como los no-
teistas. Ante la estatua del Buddha ya no tiene sentido discutir
sobre la no-esencia o la vacuidad. E1 Buddha nos ve sin mirar, y
sdnrie. Su sonrisa conoce el misterio de la realidad. Su gozo sereno
sqbe lo que es verdaderamente sagrado. E1l Buddha sonrie, y permanece
eq silencio. Como los rostros en los cuadros de Leonardo da Vinci.

|




II.

EL BUDISMO Y LA EDUCACION
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a. La pedagogia del Buddha102

Segun cuenta la tradicidén, los primeros seguidores laicos del
Buddha fueron dos hermanos caravaneros que éste encontrd en su camino
después de alcanzar la Iluminacién. Los dos hermanos, Trapusha y
Bhallika, ofrecieron alimentos al Buddha y luego tomaron refugio en
el Dharma.

Posteriormente, el Buddha se dirigidé al Parque de las Gacelas
en las afueras de Benarés -actual Sarnath- a fin de reencontrarse con
los cinco antiguos compafieros que habian estado con é&l1 durante 1la
época de ascetismo antes de la Iluminacién. El1 "feliz grupo de los
cinco" se convirtié en la primera hornada de discipulos religiosos
del Iluminado. AjfAidta Kaundinya -o Kondaififia- fue el primero en

102Sobre la palabra del Buddha, véase las antologias de L.
Silburn, "Aux sources du bouddhisme", D. Goddard, "A Buddhist
Bible", Coomaraswamy y Horner, "The Living Thoughts of Gotama the
Buddha", y A. Bareau, "Buda. Vida y pensamiento"; véase también
P. Carus, "The Gospel of Buddha", Nyanatiloka Mahathera y Solé-
Leris, "La paraula del Buda", A. Bancroft, "La palabra del Buda",
v J. Kornfield, "Ensefianzas escogidas de Buda".

Por lo tocante a la tradicidén "theravidda”, véase W. Rahula,

"L'enseignement du Bouddha", y M. Wijayvaratna, "Sermons du
Bouddha', "Les entretiens du Bouddha", "Le Bouddha et ses
disciples", vy "Le moine bouddhiste selon les textes du
Theravida".

Véase igualmente: Hare y Woodward, "The Book of Gradual
Sayings (Anguttara Nikaya)"; T.W. y C.A.F. Rhys Davids,
"Dialogues of the Buddha (Digha Nikdya)", D. de Palma, "El camino
de la Iluminacidén. Nueve Suttas del Digha Nikaya"; R. Chalmers,
"Further Dialogues of the Buddha (Majjhima Nikdya)", D. de Palma,
"Didlogos con Buddha. 12 Suttas del Majjhima Nikaya", Solé-Leris
Yy Vélez de Cea, "Majjhima Nikaya. Los sermones medios del
Buddha"; Rhys Davids y Woodward, "The Book of Kindred Sayings
(Samyutta Nik&ya)", J.M. Alvarez, "Buda. Suttas del Samyutta
Nikaya"; y los Textos del "Vinaya" en la edicién de L.B. Horner,
¥ Rhys Davids y Oldenberg.

En cuanto al Dhammapada en particular, véase las ediciones
del Centre d'Etudes Dharmiques de Gretz, C. Kunhan Raja, J.
Mascaré y J. Torres i Godori, vy C. Dragonetti.

Por lo tocante a la tradicidén "mah8ydna", véase Tola vy
Dragonetti, "El1 Budismo Mahdydna. Estudios y textos".

Véase igqualmente: E. Conze, "Buddhist Wisdom. The Diamond
Sutra and the Heart Sutra", B. Watson, "The Essential Lotus.
Selections from the Lotus Sutra", Dokusho Villalba, "El Sutra de
la Gran Compasién", y Tola y Dragonetti, "El1 Sutra de los
Infinitos Significados".

Véase ademas: Nagarjuna, "Traité du Milieu" y "Conseils au
Roi", y Lu K'uan Yii (Charles Luk), "Ch'an and Zen Teaching", 3
vols.
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comprender el alcance de las ensefianzas. Los cinco se convertirian
en poco tiempo en "arhants" -santos-. A partir de alli existia va una
Comunidad -Sangha- unida por la Doctrina -~Dharma-.

Los cinco miembros del "feliz grupo" ya eran monjes errantes
cuando conocieron a Gautama antes del Despertar. El primer laico que
se convirtié adoptando la via religiosa fue Yashas -o Yasa-, hijo de
un tesorero de Benarés decepcionado por los placeres mundanos. Poco
después, los padres del joven se convirtieron en adeptos laicos. En
poco tiempo la comunidad contaba con unos 60 monjes ademds de los
laicos.

Es importante subrayar el hecho de que Yashas y sus padres
pertenecieran a la casta de los "vaishyas" -mercaderes-. No eran,
pues, "brahmanas" -sacerdotes-, como tampoco lo era el mismo Buddha -
su familia pertenecia a un clan de "kshatryvyas" o guerreros-. Desde
sus inicios, el Dharma se abre a personas de todas las castas, de los
dos sexos y de todas las edades, tanto religiosas como laicas. El
Dharma se ofrece al conjunto de la humanidad, sin discriminacién
alguna. Esta apertura del budismo contrasta con las limitaciones de
casta y 1la rigidez del brahamnismc ortodoxo.

Después de Yashas, un "shiidra" 1llamado Updli y barbero de
profesién tomé refugio en el Buddha, en el Dharma y en el Sangha. El
hecho de que los "shiidras" constituyan el cuarto orden de castas,
considerado como "inferior" por la ortodoxia brahmdnica, reafirma la
voluntad del Buddha de romper con el sistema de castas y abrir el
Sangha a todas las gentes.

Las conversiones continuaron produciéndose a un ritmo acelerado.
Después del Sermdn sobre el Fuego, pronunciadeo cerca de Gayd, en la
colina de Gaydsirsha, se multiplicaron ailn mas. Por aquel entonces,
se unieron al Sangha tres de los futuros discipulos mds eminentes:
Shiriputra -o Sariputta-, Maudgaly&yvana -o Moggallana-, y Pippali -
también conocido como Mahd-Kashyapa-.

Posteriormente se afiadiria un primo del Buddha, Ananda, gque
seria recordado por la posteridad como el discipulo predilecto.
También cabe mencionarse la conversién del propio hijo del Buddha,
Rdhula, con ocho afios de edad, lo cual le valdria el honor de ser el
primer novicio de la historia budista y jefe y patrén de todos los
novicios.

Los Silitras -o Suttas- son unos textos candnicos especialmente
ntiles para estudiar la pedagogia del Buddha en su relacién con los
discipulos u otros interlocutores. Segun pretende la tradicidén, estas
escrituras contienen 1la palabra misma del Bienaventurado. Mds
exactamente, contendrian los didlogos, sermones y predicacioneg de
Sakyvamuni.

En el Canon Pali, estos discursos constituyen la segunda cesta
del Tipitaka: el Sutta-Pitaka, compuesto en un perfodo dilatado vy
dificil de determinar, entre el siglo I AC y los inicios de la era
cristiana.

Cada Sutta consiste en un texto en prosa introducido por las
palabras "Asi he oido". Estas palabras se ponen en boca de Ananda,
el discipulo amado, el que estuviera mas cerca del Bienaventurado.
Segun la tradiciéon, el venerable Ananda habria retenido de memoria
los discursos y diadlogos del Buddha y los habria recitado en el
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primer concilio de R&jagriha, que tuvo lugar poco después de la
muerte del Maestro. Después de estas palabras introductorias, se
indican el lugar, la época del afio y las circunstancias que motivaron
el discurso. Sigue entonces la ensefianza del Buddha, a menudc en
forma de didlogo, algo especialmente interesante pues nos permite
adivinar la pedagogia del Maestro. El estilo literario de los Suttas
es sencillo, con un lenguaje corriente y muy diddctico. Abundan, como
en las ensefianzas de Jesus, las pardbolas y las alegorias. A veces
se introducen también algunos cantos -"gdthids"-. Al mismo tiempo, no
debemos olvidar que:

"Los libros del Canon PAli estdn compuestos por frases
destinadas a ser aprendidas de memoria y su estilo gueda subordinado
a esta necesidad primaria. Las ideas principales de los Suttas estéan
expresadas por lo general en craciones breves repetidas con ligeras
variaciones (...) Es importante recordar que las repeticiones
procuraron en un primer momento una valiosa proteccién contra el
peligro de corrupcién del texto vy suministraban ﬂna ayuda
significativa para los repetidores orales de las obras. "l

Asi pues, los Suttas del Canon Pdli, tal como estdn formulados,
no pueden ser obra directa del propio Buddha, ni tampoco de sus
discipulos inmediatos, sino de escuelas monasticas posteriores.
Ciertamente, los Suttas estdn basados en tradiciones anteriores a su
fecha de composicidén; pero es dificil discriminar entre el mensaje
original del Buddha y los agregados sucesivos. Lo que es indudable
es que los Suttas estidn arreglados de tal modo gue puedan aprenderse
y transmitirse facilmente. No pueden ser, pues, la palabra directa
del Buddha, sino mids bien composiciones posteriores basadas en todo
caso en su recuerdo distante a través de una tradicién
ininterrumpida. -

Al margen de los Suttas pdlis, el budismo "mahdyana" cuenta con
su propia coleccién de Siitras. Originalmente escritos en sénskrito,
se han conservado en gran parte en versiones tibetanas o chinas. Su
periodo de redaccidon fue largo: de principios de la era cristiana
hasta el siglo VI DC. Los Sitras "mahdydnas" adoptan una forma muy
similar a los "hinaydnas". También se abren con la célebre férmula
"Asi he o0ido" y los datos sobre el 1lugar, el tiempo y 1las
circunstancias del discurso. Luego sigue la palabra del Maestro.

En todos estos textos, el estilo del Buddha es indudablemente
diddctico. Sdkyamuni fue sin duda un hombre iluminado, pero también
un maestro excepcional, con una pedagogia excelsa que no deja de
recordarnos al Sécrates de los didlogos platénicos en muchos
aspectos. En la figura del Bienaventurado, la sabidurfa y la
compasién, indisociables una de otra, son también inseparables de la
pedagogia.

La finalidad del Buddha es siempre la misma: no dar las cosas
hechas de antemano, no favorecer las simples creencias o la fe ciega,
sino ayudar a los demds a comprender por si mismos, a experimentar
por si mismos, a fin de despertar. En un cierto sentido, el Buddha
consideraria gque ni . él ni nadie puede salvar a los demds; tan sélo

103D. de Palma, "El1l Camino de la Iluminacién. Nueve Suttas
del Digha Nikdya", p III-XIII.
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uno puede salvarse a si mismo. Quizis el Maestro pueda ofrecer en
algin momento sSu mano compasiva. Mas en seguida la retira para que
la persona camine por sus propios pies. Los discursos del Buddha no
son unas muletas para una humanidad coja; son mads bien un estimulo
poderoso para que la humanidad camine con sus propias fuerzas vy
alcanze la plenitud. El Buddha fomentaba la confianza en uno mismo,
e instaba a los demds a comprobar las cosas por si mismos y a
experimentar por su propia cuenta, en lugar de aceptar pasivamente
ningin tipo de ensefianzas -ni siquiera las suyas-.

Desde este punto de vista, era el primero en dar ejemplo. No
pedia a los demdas que le creyeran simplemente; les pedia mids bien que
examinaran por si mismos sus palabras. 86lo en alguna ocasidén
excepcional el Buddha recorrié a su autoridad, antes de pronunciar
el primer sermé4n de Benarés por ejemplo, y no para forzar a los demds
a estar de acuerdo con él1 sino para conseguir que le escucharan. La
ecuanimidad del Bienaventurado llegaba hasta el extremo de aconsejar
a sus discipulos que no reaccionaran emotivamente al oir comentarios
hablando bien o mal de &1, sino que observaran por si mismos si lo
dicho era verdad o no para ellos.

El Buddha rechazaba, pues, la sumisién a una autoridad exterior
0 la creencia en una autoridad tradicional. Por esta razén, el
movimiento gque se credé a su alrededor constituyé una heterodoxia en
la India de agquella época, cuestionando la autoridad indiscutible de
los Vedas, y ma&s auin la autoridad socio-religiosa de la casta de los
"brahménas".

Veamos algunos ejenplos. En el Kilama-Sutta (Anguttara-Nikéva,
I, 187/ 191), el Buddha nos pide que no nos dejemos llevar por la
tradicién religiosa, ni por la autoridad de 1os textos sagrados, ni
por lo que hayamos oido decir, ni por la simple 1ldgica de 1los
argumentos, ni por la especulacién sobre las opiniones mas diversas,
ni por el p%Psamiento de que "este religioso es nuestro maestro
espiritual".1

El Canki-Sutta (Majjhima-Nikdya, 1I, 164/ 177) repite 1a
misma exhortacién en otros términos: verificad por vosotros mismos.
Segin el Canki-Sutta, antes de vincularnos a un maestro espiritual
deberiamos examinar en profundidad su conducta. Tan sd8lo después de
esto, podemcos tomar la decisidén de aceptar a una persona como
maestro. Ello tampoco significa que a partir de este momento tengamos
que someternos incondicionalmente al maestro y aceptar ciegamente
todas sus opiniones. Es menester verificar por si mismo las
ensefianzas recibidas.

En otro sermén, el Bienaventurado se dirige a los monjes con las
siguientes palabras:

"Monjes, el monje con espiritu critico, desconocedor del alcance
de la mente de otro, deberia examinar al Tathidgata para averigquar si

Wyer también Bhaddiya-Sutta (Anguttara-Nikdya, IV, 190-194,
version de M. Wijayaratna, "Les entretiens du Bouddha", p 41-49).

105(Versién de M. Wijayaratna, "Le Bouddha et ses disciples”,
p 33-45). '
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estd o no conpletamente iluminado.“106

A diferencia de otros "maestros", el Buddha no anula el espiritu
critico, ni en sus discipulos ni en sus interlocutores en general.
El Buddha jamas exige la aceptacién incondicional de 1o que é1 diga.
Se debe analizar criticamente el discurso y el comportamiento del
maestro -de cualquier maestro-. E1 Buddha es el primero en dar
ejemplo, y pide este espiritu critico a sus discipulos con relacién
a su propia persona.

Si leemos con atencién los Siitras budistas, descubrimos paso a
paso el arte de un pedagogo excepcional. En primer lugar, el Buddha
se adapta habilmente a la persona dque tiene como interlocutor,
teniendo en cuenta su condicién social y personal y su estado de
dnimo en aquel momento. Es por ello que no se puede absolutizar la
palabra del Maestro en estos didlogos; hay que ser en todo momento
conscientes de que el Buddha no habla siempre de la misma manera pues
no se dirige siempre a las mismas personas. Tras su muerte, 1la
escoldstica puede estereotipar una supuesta "palabra" del Buddha. Mas
en vida, éste dio unas ensefilanzas concretas y no abstractas,
adaptadas al lugar, al tiempo Yy a las circunstancias, teniendo en
cuenta a la persona que tenia enfrente. El mensaje original del
Buddha fue el reino de la palabra wviva. La escolastica budista
posterior -como toda escoldstica- ha implicado la reificacién de 1la
palabra.

Muchos textos budistas son dialogales. En ellos, el Buddha
dialoga con diferentes interlocutores, contestando a sus preguntas,
respondiendo a sus preocupaciones, o incluso a sus pensamientos no
verbalizados. El1 Buddha nunca impone su punto de vista desde una
actitud de superioridad intelectual o espiritual. Dialogando con las
personas, las invita a compartir su propia visién. No le importa que
se discrepe de sus ideas, aungue si censura las interpretaciones
errOneas de sus proplas palabras. Es interesante observar como
reacciona el Maestro ante las preguntas que se le formulan. A veces,
responde directamente, sin mds. A veces, en cambio, analiza primero
la pregunta antes de responder, con la finalidad -de aclarar algunas
cuestiones relativas a la propia pregunta. QOtras veces, responde a
la pregunta mediante otra pregunta, a fin de poner de manifiesto
algunas presuposiciones no explicitadas. Incluso l1lega a no contestar
y a proseguir el didlogo por otras vias.

Por los Siitras podemos concluir gque el Buddha rechazaba la fe
ciega en cualquier creencia o ensefianza -incluida la suya-. Pero ello
no le impedia reconocer el valor de "saddhd", que algunos autores
traducen como "confianza fiel". "Saddhd" viene a ser como una fe de
base, como una confianza inicial en las enseflanzas, gque permite
profundizar en ellas, © simplemente acceder a ellas, para poder
entonces comprobar y experimentar por si mismo. Sin esta confianza
inicial o "saddhi", podria producirse un rechazo de entrada que
tampoco es lo gue busca el Maestro. Primero hay que escuchar con un
minimo de apertura de espiritu, y entonces se puede practicar,
considerar y experimentar por si mismo.

Wisermén sobre el espiritu critico, n0 47, Majjhima-Nikiva
(versién de Solé-leris y Vélez de Cea, "Majjhima-Nikdya. Los
Sermones Medios del Buddha", p 290-293).
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Veamos ahora algunos ejemplos de la pedagogia del Buddha a
partir de los Suttas del Canon P&li.

En el Assalldvana-Sutta (Majjhima-Nikdva, II, 147/ 157), un
grupo de "brihmanas" pide a un joven miembro de su casta,
Assalldyana, que vaya a ver al Buddha para defender ante él1 1la
doctrina de las castas. El célebre Gotama sostiene que cualguier ser
humano puede ser puro, con independencia de su origen social; esta
postura resulta inaceptable para los sacerdotes, pues ellos pretenden
ser la mAds alta casta, la 1nica casta pura. A pesar de las
reticencias iniciales, el joven Assalldyana acepta ir a discutir con
Gotama. Desde el inicio de la narracidén, vemos que Assalldyana tiene
dudas sobre la doctrina de los "brdhmanas". No obstante, el joven
guarda sus dudas ¥y expone ebT punto de vista brahm&nico al
Bienaventurado reiteradas veces.

No es dificil darse cuenta de que el texto del Sutta estéa
arreglado de tal manera que la postura brahmdnica se gquede sin
argumentos y la victoria dialéctica del Maestro sea total. Adn y asi,
el texto es interesante pues nos muestra el método pedagdgico
utilizado por el Buddha. Cada vez que Assalldyana plantea la doctrina
brahmanica, el Maestro presenta unos hechos © una reflexién que
cuestionan la doctrina y ponen de manifiesto su falta de fundamento.
El Buddha no ataca directamente y menos ailin con vehemencia la
ideologia de las castas, sino gque invita repetidas veces a su
interlocutor a reflexionar y a darse cuenta por si mismo de 1la
insubstancialidad de dicha ideologia. El1 Buddha respeta en todo
momento a su interlocutor como persona, ¥ no lo fuerza nunca
intelectualmente. Mas bien, le plantea de manera sucesiva varios
puntos que le llevan casi naturalmente a darse cuenta por si mismo
de las cosas. E1 Buddha cuestiona radicalmente el sistema de castas,
pero dialoga con el joven de tal manera que &l mismo se dé cuenta de
la falacia del sistema. Aqui radica el interés del Sutta; y aqui
radica el genio pedagdégico del Buddha. No se trata de atacar
frontalmente la opinién de un adversario. Se trata de invitar a un
interlocutor a reflexionar por si mismo y a darse cuenta por si mismo
de las cosas.

Por descontado, esta pedagogia tan s6lo funciona si el
interlocutor estd abierto mentalmente y es capaz de cambiar de
parecer. Assalliyana tiene dudas desde el principio sobre la doctrina
brahmianica, lo cual facilita sin duda la tarea del Maestro. Si el
interlocutor se parapeta tras sus sistemas de creencias y sus
prejuicios, si es incapaz de tomar consciencia de sus propios
condicionamientos, la pedagogia del Buddha rebota contra un muro de
cemento. Este es el limite de la accién del Buddha. Mas no se trata
de su propio limite, sino del limite de la consciencia humana.
Justamente porque el Buddha respeta a sus préjimos y reconoce su
libertad, no puede forzar nada sino tan s6lo invitar. Si el otro
rechaza la invitacidén y se cierra en un "blinker" de ideas
preestablecidas, la pedagogia del Buddha no puede hacer gran cosa.

Wlysase la versién del Sutta de M. Wijayaratna, "Le Bouddha
‘et ses disciples", p 121-131.
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En el Uttiva-Sutta (Anguttara-Nik&ya, V, 193-195), el Buddha
esquiva las preguntas metafisicas que se le plantean. Uttiva es un
"paribbijaka". Los T"paribbajakas" eran religiosos errantes,
generalmente jo6ovenes y de origen brahmdnice. 8Su erudicidén era
considerable, y estaban interesados por las doctrinas de otras
religiones. Eran incansables en sus investigaciones metafisicas. Un
tema favorito de especulacién y discusidn era saber si el universo
es eterno o no, si es infinito o finito. Segin las escrituras
budistas, un cierto nimero de "paribbdjakas" fueron a ver al
Bienaventurado para discutir con él sobre estas cuestiones dltimas.
En el Uttiya-Sutta, se nos presenta a un "paribbdjaka" 1llamado
Uttiya, gquien pregunta al Maestro:

~ "Desde vuestro punto de vista, honorable Gotama, jes el
universo eterno? ;Pensiais que esta opinidn sola sea verdad, que el
resto no sea sino absurdidad?"

El Buddha responde al joven:

- "No, Uttiva, vo no he dicho que el universo sea eterno, que
esto solo sea verdad vy que el resto no sea sino absurdidad.™

Seguidamente, el joven interroga de nuevo al Maestro:

- "Desde vuestro punto de vista, honorable Gotama, jes el
uqiverso no eterno? ;Pensidis que esta opinién sola sea verdad, que
el resto no sea sino absurdidad?"

El Buddha contesta:

- "No, Uttiya, yvo no he dicho que el universoc sea no eterno, que
esto solo sea verdad y que el resto no sea sino absurdidad."

Podemos comprobar gque ante las preguntas metafisicas del
"paribbajaka", el Buddha se niega a dar respuestas claras; es decir,
se niega a dar una doctrina, un credo, que pudiera ser aceptado bajo
el principio de autoridad y que pudiera convertirse en un sistema de
creencias. E1 Maestro no responde ni que si ni que no; no concluye
ni gue el universo sea eterno ni que sea no eterno. Ante las
preguntas metafisicas del joven Uttiya, el Buddha responde con el
silencio. No podemos saber si el universo es eterno o no. Y aunque
alguien pudiera saberlo, los que le escucharfian convertirian su
conocimiento en un sistema de creencias. Esto es justamente lo que
dquiere evitar el Buddha. Y esto es lo gue intenta hacer comprender
a su joven interlocutor. A primera vista, el Buddha nc dice nada. En
realidad, estd diciendo mucho. Estid mostrando a su interlocutor gque
sus preguntas no tienen respuesta, o mas bien, qgue la respuesta que
se les diera se convertiria en un dogma y en un credo. El1 Buddha
ensefia que la verdad estd mds alld de cualquier dogma, credo, sistema
de creencias ¢ principio de autoridad.

Despuéé de quedarse perplejo ante la actitud del Maestro, el
joven pregunta finalmente:

— "Entonces, si no habéis dicho nada de todo esto, honorable
Gotama, decidme lo que habéis dicho."
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El Maestro responde:

- "Con la mayor comprensién, Uttiya, ensefio la dectrina a los
auditores, y esta doctrina tiene por objetivo la pureza, la supresién
de la pena y de la desesperanza, el final del sufrimiento y de 1la
depresién, la obtencitn de la mds alta sabiduria y la realizacién del
I~Iibb€ma."f08

Uttiva no parece haber captadoc todavia el mensaje del
Bienaventurado, y plantea una utltima pregunta metafisica sobre el
alcance de 1la salvacién. Ante esta Wltima pregunta, el Maestro
permanece callado. Asi se termina el didlogo entre el Buddha y el
joven "paribbdjaka".

Al Buddha no le interesan las preguntas metafisicas que no
tienen respuesta 0o gque conducen tan s6élo a 1la construccidén de
sistemas de creencias. Al Buddha le interesa el sufrimiento en 1la
condicién humana y la manera de poner un punto final a este
sufrimiento que es sin duda universal. Al Buddha le interesan las
personas humanas, no los credos o los dogmas. Todo esto es lo que
intenta hacer comprender al joven Uttiya. Mas el Sutta se termina de
tal forma gue no podemos estar seguros si el joven ha entendido el
mensaje del Maestro. Muchog Suttas se c¢clausuran con palabras de
entusiasmo por parte del interlocutor, quien se muestra totalmente
convencido por las enseflanzas del Buddha. En el Uttiya-Sutta, nos
queda la duda scobre la reaccién final del interlocutor.

Deciamos mds arriba que el Buddha no puede forzar, sino tan sélo
sugerir. El joven Uttiya va soltando sus preguntas metafisicas una
tras otra. En cada ocasién, el Buddha no le dice ni que si ni que no.
Cuando el joven insta al Maestro a decir algo mas concreto, éste
responde que su preocupacién es el sufrimiento en la condicién humana
a fin de erradicarlo. Tenemos la impresién de que el joven todavia
no ha entendido en profundidad el mensaje del Maestro, pues le
formula una vltima pregunta metafisica. Esta vez, el Buddha permanece
en silencio. Este silencio del Buddha implica sin duda un gran
respeto hacia su interlocutor. E1 Buddha respeta al joven que parece
no haber comprendido, pero ya no tiene nada mas que afiadir. No 1le
dice al joven gque no ha comprendido; calla simplemente. No pierde el
tiempo insistiendo mds de lo necesario, y menos aun forzando. El
Buddha calla, vy deja que su interlocutor siga su camino. El ha
cumplido su cometido. El1 Maestro ha dado sus ensefianzas, con
gentileza y cuidado. La humanidad es libre de seguirlas o no; algunos
las comprenderdn, otros no. El Maestro no puede hacer mas. El amor
vy la sabiduria implican el respeto y la libertad.

—

En los dos ejemplos anteriores, la pedagogia del Buddha se
fundamenta en el didlogo. Ello no significa que el Buddha no
utilizara también un discurso mds directo, exponiendo claramente y
de manera razonada un punto de especial importancia.

En el Sermén a Ridhula en Ambalatthikd, el Maestro se dirige a
su hijo, Rdhula, cuando éste hace poco que ha sido ordenado novicio

10BUttiya-Sut:ta {Anguttara-Nikdya, V, 193-195), version de
M. Wijayaratna, "Les entretiens du Bouddha", p 65-69.
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y cuenta unos ocho afios de edad. Después de un didlogo entre padre
e hijo sobre la mentira, en el gue el Buddha se sirve de un
recipiente de agua para ilustrar su prop6sito, viene un largo
discurso en el que el Maestro expone al joven novicio los principios
de la ética. Aunque al Bienaventurado le guste el didlogo, no duda
en utilizar un método menos dialogal y mas expositivo cuando 1lo
con51dera conveniente. En el Sermén de Ambalatthikd, el Buddha da una
"leccién" sobre ética a su hijo. Rahula escucha atentamente §1n
interrumpir, y goza vy se complace con las palabras de su padre.10

La ética expuesta por el Buddha es aparentemente sencilla. La
accib6n realizada a través del cuerpo, la palabra o el pensamiento que
conduce al mal propio o al mal ajeno debe ser evitada. La accién
realizada a través del cuerpo, la palabra o0 el pensamiento que no
conduce al mal propio o al mal ajeno, sino que es beneficiosa y
genera felicidad, si que puede ser realizada. La sencillez de esta
pauta moral no se debe Gnicamente al hecho de que el Buddha se esté
dirigiendo a un novicio de ocho afios; si el auditor fuera un monje
adulto, quizids el Maestro no se hubiera expresado de manera muy
diferente. Ciertamente el Buddha tiene siempre en cuenta la condicién
de su interlocutor vy las circunstancias. Mas la esencia de su mensaje
es de una gran claridad y sencillez.

Nos interesa destacar especialmente que la ética expuesta por
el Buddha evita todo "moralismo", y en su aplicacién concreta, puede
poner en entredicho muchos prejuicios justificados en términos
morales Si una accién no hace dafio a nadie, diria el Buddha, no vale

alegar ningtiin argumento metafisico, teoldégico o moral ©para

censurarla. Pensemos en todos los discursos moralistas sobre 1la
sexualidad del Occidente cristiano o burgués. La ética del Buddha no
s6lo da una pauta de actuacién clara para las personas; también
cuestiona muchos sistemas de creencias y muchas instituciones
sociales -no sélo en la India sino también en Occidente, no s6lo en
su época sino también en la nuestra-.

Esta ética tiene tanta mds fuerza cuanto que es expresada con
toda sencillez para que la comprenda un novicio de ocho afios. El
Buddha sabe ciertamente dialogar; mas también sabe exponer. Su
pedagogia puede utilizar una diversidad de métodos. En todos los
casos, es un maestro de la palabra que sabe como educar a los
hombres.

Wyease el Sermén a Rihula en Ambalatthikd, no 61, Majjima~
| Nikdya (versién de Solé-Leris y Vélez de Cea, "Majjhima-Nikéya.
- Los Sermones Medios del Buddha", p 87-90).
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b. "Sangha" v "vihara".

El mundo mondstico v las instituciones educativas110

Segin la tradicién, Jetavana, cerca de Sravasti, fue el primer
monasterio de la historia budista. Después de regresar a su tierra
natal, el Buddha pasé por Rdjagriha, donde fue invitado por el
mercader Andthapindada -o Andthapindika-, recientemente convertido,
a visitar la ciudad real de Srdvasti. El Bienaventurado accedid a tal
peticién, con la condicidn de que los monjes y él1 mismo dispusieran
de un recinto donde alojarse en las inmediaciones de la ciudad. El}
retiro fue debidamente acondicionado gracias a la generosidad del
mercader, y se transformé en el primer monasterio budista: Jetavana -
el Bosque del Principe Jeta-. Este seria uno de los Cuatro Lugares
Inmutables del budismo -junto al emplazamiento del Despertar, en
Bodh-Gayd, el de la Puesta en movimiento de la Rueda del Dharma,
cerca de Benarés, vy el del Descenso del Cielo, en Sinkidsya-.

Es de suponer que pedquefios monasterios -"vihidras"- se fueron
multiplicando desde la vida misma del Iluminado. Los discipulos eran
cada vez ma&s numerosos y vivian en pequefias comunidades. Durante la
estacién seca erraban por los caminos del subcontinente difundiendo
el Dharma, tal como el Buddha se lo habia expresamente pedido. Mas
durante la época monzdnica, 1los desplazamientos se hacian mds
dificiles, vy ello propicié 1la vida sedentaria en pequefios
emplazamientos que fueron consolidandose con el paso del tiempo.
Inicialmente, los "vihiras" deberian ser modestas cabafias o sencillas
casas de madera, a la vez lo bastante cerca y lo bastante lejos de
lag ciudades: suficientemente lejos para que el trasiego de la ciudad
no perjudicara la vida contemplativa vy la meditacién; suficientemente
cerca para dque generosos donadores pudieran interesarse por la
comunidad monastica y ofrecerle medios de subsistencia.

El paso de los siglos transformaria las primeras cabafias de

Wef Bechert y Gombrich, "The World of Buddhism. Buddhist
Monks and Nuns in Society and Culture", H. Bechert, "Theravada
Buddhist Sangha", J. Bunnag, "Buddhist Monk, Buddhist Layman. A
Study of Urban Monastic Organization in Central Thailand", A. vy
S.P. Chaube, "Education in Ancient and Medieval India", §.K. Das,
"The BEducational System of the Ancient Hindus, N. Dutt, "Early
Monastic Buddhism"”, S. Dutt, "Buddhist Monks and Monasteries of
India", M.A. Galino, "Historia de la educacién. Edades antigua
v media", Khantipalo Bhikkhu, "Buddhist Monks and Nuns from the
Buddha's Time Till Now", Keay, Karve, "A History of Education in
India and Pakistan", F.E. Keay, "Indian Education. Ancient and
Later Times", y "Ancient Education in India", Le Thanh Khoi,
"Education et civilisations. Sociétés d'hier", vy "L'éducation.
Civilisations et sociétés", R.K. Mookerji, "Ancient Indian
Education. Brahmanical and Buddhist", S.M. Rakhe, "Education in -
Ancient India", P.L. Rawat, "History of Indian Education", S.C.
Sarkar, "Educational Ideas and Institutions in Ancient India",
y M. Wijayaratna, "Le moine bouddhiste selon les textes du

. Theravada". '
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cafias 0 casas de madera en magnificos recintos con grandes edificios,
qstupas, y nutridas comunidades de monjes y novicios bien atendidas
por la vecindad laica.

Con la consolidacién del monasterio, la comunidad budista
evoluciona hacia un semi-sedentarismo. Los monjes continidan siendo
nomadas durante la estacidén seca, pero durante la estacién de 1las
lluvias disponen de un techo seguro bajo el cual cobijarse y de unas
mayores comodidades. E1 apacible retiro de la época monzdénica,
convertido en monasterio, tendréd repercusiones en la enunciacidén de
la doctrina budista. E1 cambio en el estilo de vida se hard notar en
el espiritu de la doctrina y en la manera de presentarla. La original
predicacién popular se tornara mas y mds escolédstica bajo el peso del
élemento monacal preponderante. Ello tampoco debe hacernos olvidar
el celo misionero que llevdé a muchos monjes a viajar por todo el
continente asidtico difundiendo el Dharma.

Habiendo repasado brevemente los origenes del monasteric
budista, dejemos ahora la perspectiva histédrica y abordemos en
términos sincrdnicos el funcionamiento del "sangha".

La incorporacién al "sangha" mondstico se realiza en dos etapas.
A partir de los 7 u 8 afios, un muchacho puede adoptar la ordenacién
menor, la cual constituye una primera iniciacién: "pabbajja".
Entonces, el muchacho se convierte en novicio: "sdmanera" (p&li)/
"shramanera" (sAnskrito). Ello compromete con los diez preceptos
fundamentales del c6digo budista. El1 "samana" o "shramana" es el
asceta o aquél que ha tomado los votos; el novicio es el pequefio
"samana" —-"samanera"-.

A partir de los 20 o 21 afios, el adulto puede adoptar 1la
ordenacitn superior: "upasampadd'". Ello implica la admisién como
monje: "bhikkhu" {pdli)/ "bhikshu" (sdnskrito); los femeninos serian,
respectivamente, “bhikkhuni" y "bhikshuni" para referirse a las
monjas. Para ordenar a un nuevco monje hace falta un gqudérum de cinco
monjes con una ordenacion vdlida. Se considera que la autoridad para
llevar a cabo la ordenacidén procede de una tradicién ininterrumpida
que se remonta hasta el propio Buddha. Con esta ordenacidén superior,
el monje se compromete con mds de 200 reglas de disciplina.

UUna vez ordenados, tanto €l monje como el novicio se rapan el
pelo. También se visten con las tunicas mondsticas, cuyos colores
oscilan entre rojo, marrén y amarillo en el budismo del sur. Otra
sefial externa del monje o del novicio es el cuenco para pedir comida.

En todo el Sudeste Asidtico, los noviciados cortos gue duran de
una a varias semanas son frecuentes. En Birmania, como veremos mas
adelante, se trata de un auténtico rito de paso para todos los
muchachos cercanos a la pubertad. Algunos novicios deciden quedarse
en el monasterio de manera permanente hasta convertirse en monjes.
Aunque uno pueda incorporarse al monacato a cualquier edad durante
la vida adulta, es habitual el hecho de haber entrado en la orden en
la preadolescencia o adclescencia como novicio.

No se cree que el Buddha animara a los monjes a colgar 1los
habitos, vy la ordenacién superior se hace habitualmente con la idea
de que sea de por vida. A pesar de ello, el estatuto de monje no ha
sido nunca irrevocable. Como la educacién recibida en el "sangha" es
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normalmente de calidad, el monje que cuelga los habitos y se
reincorpora a la vida laica gozard de una buena formacién y de una
posicién social elevada, siendo especialmente respetado en tanto que
ex-monje.

En los paises "theravidas" del Sudeste Asidtico, se ha incluso
establecido un sistema de ordenacién temporal, favoreciendo que la
mayoria de hombres adultos se unan al "sangha" de manera l1imitada en
algin momento de su vida. Hay quien realiza varias estancias de este
tipo a lo largo de su vida. Se considera que la estancia temporal en
el monasterio es especialmente adecuada antes del matrimonio. También
es apreciada en la vejez, de cara a hacer méritos para el siguiente
renacimiento. De todos modos, se puede realizar en cualquier momento
de la vida adulta, ¥ no es infrecuente el gque se opte mias de una vez
por este monacato temporal.

La continuidad de la vida mondstica se asegura obviamente
mediante un nicleo de monjes permanentes, que llega a ser elevado en
paises como Birmania. Mas la ordenacién temporal se ve como un
mecanismo positivo que ayuda a estrechar las relaciones entre
religiosos y laicos, y que permite a éstos Uitimos alcanzar un nivel
mas alto de conocimiento vy experiencia religiosos.

Hemos visto que la primera ceremonia de admisién en la comunidad
moniastica se llama "pabbajjad"; a través de ella, el candidato, mayor
de 7 afios y menor de 21, se hace novicio. La ceremonia por la que un
adulto se convierte en monje es muy similar y recibe el nombre de
"upasampada". La presencia de los novicios en el monasterio plantea
obviamente 1la cuestitn de 1la educacién, pues se trata de
preadolescentes o adolescentes en plena edad de formacién. Mas el
monje adulto que ingresa en la comunidad también pasa por un proceso
de instruccién. El monasterio -"vihdra"- es al propio tiempo un lugar
de retiro espiritual y de enseiianza.

La educacién en el monasterio budista se asemeja en buena parte
a la educacidén brahmidnica. Cuando se constituyeron los primeros
"wvihdras", la India poseia una tradicién brahméanica influvente, con
un sistema educativo bien asentado: el "gurukula". Las comunidades
budistas se inspiraron de la educacién brahmanica, aunque desde un
principio se distinguieran de ella en algunos aspectos. Con el paso
de los siglos, el budismo adquiriria un peso creciente en la India,
vy la educacién budista gozaria de un prestigio considerable. Los
grandes centros educativos budistas llegarian a rivalizar con los més
reputados centros educativos hinddes. Entonces, seria la educacién
budista la que pasarfa a influir en la brahménica.

A pesar de las similitudes, no dejan de darse diferencias entre
la educacién budista y la brahmdnica. En primer lugar, el "sangha"
budista rompe el orden de castas inherente a la sociedad india. En
el "gurukula" brahmdnico, el maestro es un miembro de la casta de los
"brihmanas" que ensefia a muchachos de las tres castas superiores -
"nacidas dos veces"-: '"briahmanas" -sacerdotes-, "kshatrivas" -
guerreros—- y "vaishyas" -mercaderes/ agricultores-. En el "vih&ra"
budista, tanto el maestro como el discipulo pueden pertenecer a
cualquier casta. El origen social no cuenta; la educacién en el
“"vihidra" estd abierta a todos, con independencia de la condicién
social. Ademids de esta diferencia sociclégica, se da obviamente una
diferencia de contenidos entre la educacién brahmdnica y la budista.
La primera se basa en los Vedas; la segunda se basa en el Dharma, y

140




pues en las Cuatro Nobles Verdades y en el Octuple Camino.

Tanto en la India como en el resto de Asia, la educacién budista
se confunde con la educacién monadstica. Es importante subrayar este
punto, pues ello constituye sin duda la caracteristica mas notable
del budismo en términos educativos. Veremos en las pdginas siguientes
como la educacién mondstica no se reduce a los novicios sino que
también incorpora a jovenes laicos; paralelamente, no se limita a los
contenidos del Dharma sino que abarca materias de interés general.
Pero siempre tenemos el monasterio como centro unico de la educacién
y de la wida cultural.

En palabras del historiador indio, R.K. Mookerji:

"La historia del sistema budista de educacidén es practicamente
la de la Orden budista o Sangha. La educacidén y el estudio budistas
se centraron en torno a los monasterios al igual que la cultura
védica se centrd en tornc al sacrificio. El mundo budista no ofrecié
ninguna oportunidad educativa al margen o independientemente de sus
monasterios. Toda la educacién, tanto sagrada como laica, estaba en
manos de los monjes. Estos tenian el monopolio de la ensefianza y el
tiempo de impartirla, Eran los t{inicos guardianes y sostenedores de
la cultura budista."

El budismo reconocidé desde sus origenes a los adeptos laicos,
estableciendo unas pautas y unos preceptos especificos para ellos.
Abdn vy asi, podria decirse que el Buddha preferia el retiro de la vida
mundana para el progreso espiritual. No es que el laico no pueda
avanzar en el sendero espiritual; de hecho, se llega a decir que los
laicos también pueden alcanzar el estado de santidad -"arhant"-. Pero
la vida monacal ofrece claras ventajas de cara a la vida espiritual,
Yy el progreso es mds fadcil y mds rapido en este marco apacible que
en medio de la agitacidén de la vida mundana. Por esta razén, el
budismo otorga desde sus inicios una gran importancia al monasterio
vy al estatuto de monje -"bhikkhu"-. Desde temprana fecha, se expanden
por toda la India comunidades de monjes constituidas en monasterios -
“"vihdras"-. Cuando el budismo traspasa las fronteras del
subcontinente y se extiende por los paises asidticos, el monasterio
y el estatuto de monje continidan teniendc un gran relieve y gozando
de un especial prestigio social. Ello es perfectamente visible en la
actualidad en paises como Sri Lanka, Birmania o Tailandia.

Es menester subrayar este punto, pues de otro modo no podria
entenderse el peso del noviciado en la cultura budista. Todavia hoy
en dia, algunos occidentales se sorprenden al ver a preadolescentes
vestidos como monjes, con la tinica por encima del cuerpo. El mismo
hijo del Buddha, R&hula, se convirtié en novicio con tan sélo ocho
afios -no por casualidad, ésta es la edad de consolidacidén del uso de
razon; por ello, es la edad a partir de la cual puede tener lugar la
iniciacion en todas las culturas arcaicas y antiguas-. La conversién
de Rihula marca, pues, la edad minima para el noviciado budista, una
edad que tiene mucho sentido antropoldgicamente y gque viene a
coincidir con la edad de 1la iniciacién en todas las sociedades
tradicionales. Pero lo mids importante es subrayar el valor que el
budismo otorga a la vida monacal, y consecuentemente al noviciado.

Hp k. Mookeriji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
Buddhist"”, p 394.
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Si el Buddha admite a su propio hijo de ocho afios dentro del
Sangha es porque considera obviamente que ello es bueno para &l -
ademds de que el muchacho consienta y lo desee-. Nosotros enviamos
a nuestros hijos a la escuela desde los tres afios porque consideramos
que es bueno para ellos -y ni siquiera se lo preguntamos-. Los
budistas preguntan a los muchachos si quieren ser novicios cuando
tienen uso de razén, y consideran que ellc es bueno para ellos. Desde
un punto de vista budista, el camino espiritual con wvistas a la
salvacién es lo mAs importante de la vida. Si ello es asi para un
adulto, también lo es para un adolescente. Entonces, ;por qué se
negaria a un adolescente la posibilidad de ser novicio, igual que un
adulto tiene la posibilidad de ser monje? El1 establecimiento del
noviciado adolescente en el budismc nos muestra hasta qué puntoc esta
religién valora la vida monacal. Si el estatuto de monje es el mds
elevado dentro de la sociedad, no resultard extrafio que se acepte
educar en este marco a los adolescentes que asi lo deseen.

Asf pues, el "vihdra" budista se constituye no sélo como
comunidad de monjes sino también de novicios. El1 monasterio acoge
tanto a adultos como a adolescentes. Debido a esta presencia de
joévenes en su seno, el monasterio budista reconstruye el "gurukula"
brahminico dentro de los pardmetros del Dharma, sin distinciones de
casta y con el Noble Octuple Camino como guia.

En cierto sentido, la importancia otorgada a la educacién por
el Sangha no deja de ser paradéjica con relacién al nicleo de 1la
doctrina budista. El budismo se preocupa ciertamente de abolir 1la
ignorancia, pero esto no tiene nada que ver en un principio con el
cultivo del intelecto o la promocién de la ensefianza. La ignorancia
que debe ser abolida segiin el budismo es la que afecta al sufrimiento
y al deseo. La persecucién del conocimiento intelectual no sélo no
tiene porque conducir a la 1liberacién, sino que incluso puede
obstaculizarla. Aln y asi, no cabe ninguna duda de que los
monasterios budistas se convirtieron bastante pronto en importantes
centros educativos y de conccimiento. Desde los origenes, los monjes
fueron conscientes de que habia que educar dentro del marco del
Dharma a los jovenes novicios que acudian a la comunidad; en pocos
siglos, 1los monasterios se erigieron como verdaderos centros
culturales que llegaron a rivalizar con los mis prestigiosos centros
de ensefianza brahmdnicos.

El budismo "mahdyidna", que se expandié por el subcontinente
indio a partir del siglo I de nuestra era, reforzé sin duda una
vocacién educativa y cultural que venia va de antes. Hemos visto en
un capitulo anterior que el budismo "mahdydna" substituye el
primitivo ideal del "arhant" por el nuevo ideal del "bodhisattva".
El "bodhisattva" es el que estd en el camino del conocimiento
perfecto, el que estd determinado a ser un futuro Buddha. Antes de
alcanzar el estadio mds elevado hay gque pasar por toda una serie de
etapas. En estos pasos previos, el conocimiento intelectual y el
estudio ocupan un espacio no desdeifiable. La doctrina del
"hodhisattva" favorecerd, pues, la busqueda del conocimiento y la
ensefianza como etapas previas a los mds altos estadios de
realizacién. Ello fortalecerd los monasterios budistas como centros
educativos y como focos de cultura.

En su afdn de conocimiento y en su vocacién educativa, los

142




"yihdras" cultivaron el estudio no sélo de las doctrinas budistas
sino de muchas otras materias de interés general. Los grandes
monasterios se constituyeron como "universidades", rivalizando con
las maAs reputadas "universidades" brahmdnicas. De hecho, fueron sin
duda los centros de ensefianza brahmanicos los que actuaron en todo
momento comc modelo y como estimulo para los monasterios budistas.
La existencia de los centros brahménicos sirvié de ejemplo y de
incentivo para que los monjes budistas se aficionaran al estudio no
s6lo del Dharma sino del saber en general, convirtiendo los "vihidras"
en verdaderos centros de ensefianza y de cultura, méds alld de las
necesidades de formacidén de los novicios y de los monjes en el
Dharma.

Podemos hallar descripciones detalladas de la educacidn budista
tal como se practicaba en la India antigua en los relatos de varios
eruditos chinos que viajaron al sucontinente entre los siglos V vy
VII. Estos eruditos visitaron la India para estudiar sanskrito y pdali
y para hacer copias de las escrituras budistas; por descontado, no
hubieran realizado un viaje tan largo y no exento de peligros a menos
que existieran en la India grandes centros de ensefianza budistas cuyo
prestigio irradiara hasta China. Los viajes de los peregrinos chinos
por la India son una prueba de que los monasterios budistas se habian
convertido ya por aquel entonces en potentes focos de cultura cuya
fama llegaba hasta paises distantes.

Fa-Hien estuvo en la India entre los afios 399 y 414. En sus
crdnicas, hace numerosas referencias a los "vihdras™ o "sangharimas".
El estudioso chino pasé tres afios en Padtaliputra, aprendiendo
sdnskrito, leyendo las escrituras y haciendo copias de algunas de
ellas. También visitd Tamalipti y otros lugares. En el Panjab, Fa-
Hien encontrd que el método de ensefianza preferido era el oral; en
cambio, en las regiones orientales de la India se utilizaba mucho més
la escritura. Dos siglos mAs tarde llegé al subcontinente Hiuan-
Tsang; su estancia durd del 629 al 645. En aguella época, el budismo
todavia florecia, aunque se habia producido una revitalizacién del
hinduismo y del brahmanismo. La forma predominante de budismo era el
Mahidyvdna; el Pequefio Vehiculoc o Hinayana estaba en declive. Hiuan-
Tsang habla de muchos monasterios, aunque también indique que algunos
estaban abandonados o en ruinas. Habia monasterios de grandes
dimensiones, y a veces se concentraban varios monasterios en un mismo
lugar. En Hiranyaparvata, a la orilla del Ganges, habia diez
monasterios juntos con varios miles de monjes en total. Hiuan-Tsang
hace especial referencia a Ndlanda, el centro de ensefianza budista
mds famoso de la India. Poco tiempo después de que Hiuan-Tsang
marchara, llegd al subcontinente otro erudito chino, Yi-Tsing, quien
permanecié en el pais entre los afios 671 y 695. Yi-Tsing pasd diez
afios en Ndlanda, gque ?ﬁntinuaba siendo un floreciente centro de
ensefianza y de cultura.

Estd clarco que el "vihdra" era un 1lugar donde no sé6lo se
estudiaban las doctrinas budistas sino también materias de interés
general. Podriamos preguntarnos si este sistema educativo basado en

112Cf R.K. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical
and Buddhist", p 492-556.




una nocién de cultura general estaba reservadoc a los que habian
entrado en la orden monidstica -monjes y novicios- o también estaba
abierto a laicos que se formaban en el monasterio. Parece
incuestionable, por lo que nos cuenta el erudito chino Yi-~-Tsing, que
el monasterio constituia una institucién de ensefianza tanto para
religiosos como para laicos. Un pasaje de las crénicas de Yi-Tsing
es suficientemente explicito:

"Aquellos laicos que vienen a la residencia de un monje, vy
estudian principalmente las escrituras budistas con la intencién de
convertirse un dia en monjes, son llamados "hijos" ("mdnavas").
Aquellos gue vienen a un monje y dguieren aprender literatura profana
dnicamente, sin ninguna intencidén de renunciar a la vida mundana, son
llamados "estudiantes” ("brahmachdris"). (...) En los monasterios de
la India hay muchos "estudiantes" que son confiados a los monjes e
instruidos por ellos en el conocimiento profano. Por un lado, los
"estudiantes" sirven a los monjes como pajes; por otro lado, 1la
instruccidn llevard a aspiraciones piadosas. Es, pues, muy positivo
para los monjes mantener a estos "estu?ﬁantes", visto que ambas
partes salen beneficiadas de este trato.”

Segun las crdénicas de Yi-Tsing, los estudiantes laicos de 1los
monasterios podian ejercer cualquier profesién al finalizar sus
estudios con los monjes. A veces, se organizaban debates entre
estudiantes en la corte del rey, de tal modo gue los jévenes pudieran
desplegar sus talentos ante el soberano, esperando ser nombrados mas
tarde para algin cargo piblico.

Asi pues, resulta claro que en los monasterios budistas de la
India no sélo habia monjes y novicios sino también estudiantes laicos-+"*
que buscaban una buena formacién. Esta practica estuvo seguramente..
influenciada por los centros brahmianicos de ensefianza, los cuales
educaban no s6élo a joévenes "brahmidnas" en su futura funcién
sacerdotal sino también a muchachos de las otras c¢astas superiores
"nacidas dos veces". De entrada, esta influencia se hace visible en
el vocabulario; el término aplicado a los estudiantes laicos de los
monasterios -"brahmachiris'"- proviene de la tradicién brahmanica.

También es interesante subrayar la larga vigencia de esta
practica. Lo que narra el erudito chino Yi-Tsing en el siglo VII
coincide con lo que podia observarse en el Sudeste Asidtico hasta los
inicios de la colonizacién. Inclusc en nuestra reciente estancia en
Birmania, hallamos estudiantes laicos en practicamente todos 1los
monasterios visitados. El1 budismo "theravada" mantiene, pues, la
antigua tradicién del budismo indio de acoger a jovenes laicos junto
a los novicios y los monjes. En todos los paises budistas 1los
monasterios parecen haber jugado un papel importante en la educacién
de los laicos, mds alld de la instrucciéon de los novicios y de 1la
formacién continua de los monjes.

Tal como observa F.E. Keay:

"En tiempos mAs modernos se dice que en algunos paises budistas
casi todos los muchachos iban al monasterio y recibian al menos una

13, Takakusu, "A Record of the Buddhist Religion (Travels
of Yi~Tsing)" (F.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 103-104).
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e&ucacién elemental por parte de los monjes. Asi, en Birmania, antes
de que el pais cayera bajo control britédnico, practicamente 1la
totalidad de la poblacién masculina pasaba por los monasterios y
recibia ensefianzas por parte de los monjes. Aquellos que no deseaban
unirse a la orden religiosa permanecian en el monasterio hasta los
doce afios de edad, y recibian clases de 1lectura, escritura vy
aritmética, asi como una clerta instruccién religiosa. No hay duda
de que este sistema de educacién popular en conexién con el
monasterio budista es una antigua costumbre, y se ha postulado que
la presencia de monasterios budistas en la India en tiempos antiguos
implica una extensi?ﬂ de la educacidén popular durante la época en que
éstos florecieron."

No obstante, Keay cuestiona las presunciones de ciertos autores,
vy . se pregunta hasta gué punto se dio realmente en la India antigua
una extensién de la educacidn popular por parte de los monasterios
budistas. Segin Keay no hay claras evidencias de ello, con lo cual
hay que ser prudentes si no queremos mitificar la educacién budista
antigua. Es indudable que a partir de cierto momentoc los monasterios
empezaron a impartir una educacidén de tipo general; lo que esta menos
claro es cuando empezd exactamente este proceso, y qué extensidén
llegs a tener. Parece desprenderse de las crdénicas del erudito chino
Fa-Hien que en aquella época {(siglo V) los monasterios ya estaban
impartiendo ensefianzas de tipo general a jévenes que no tenian la
intencién de integrarse en la orden religiosa y que no eran, pues,
novicios. En tiempos de otro erudito chino, Yi-Tsing, es decir, en
el siglo VII, esta costumbre estaba seguramente consclidada. Pero
estamos hablando de diez siglos después de la muerte del Buddha, en
una época avanzada ya de desarrollo del budismo en la India. No
tenemos claras evidencias de gque las cosas fueran asi unos siglos
antes, en los primeros tiempos del budismo.

Por otro lado, incluso sobre la época de Yi-Tsing lo 1nico que
podemos decir es gque habia estudiantes laicos en los monasterios y
gque recibian una educacién de tipo general. Pero nada podemos
concluir sobre la extensidén de este fénomeno. Ignoramos, pues, si los
muchachos que iban al monasterio para recibir una instruccién por
parte de los monjes constituian una mayoria o bien una minoria de 1la
poblacién budista juvenil. Resultaria aventurado sacar la conclusidn
de que 1la poblacién budista estaba mucho mds alfabetizada que 1la
hindd en términos de lectura y escritura, vy de gue el budismo indio
consiguid establecer un sistema de educacidén popular generalizado -al
menos para la poblacién masculina-. Es innegable gue los monasterios
bgdistas educaban a jovenes gue no eran novicios en materias de
cultura general. Pero hasta qué punto se extendid la educacidn laica
en los monasterios no deja de ser una incognita por falta de datos
suficientes.

Ni siquiera los relatos de los viajeros chinos nos permiten
concluir sobre esta cuestién. Mas bien podrian hacernos dudar estos
relatos de que se llegara a dar una educacidén universal. Lo que es
indudable es que se dio alglin tipo de educacién laica en los
monasterios; también parece probable que este sistema tendiera a
extenderse progresivamente. Lo que no estd claro es gue llegara a
extenderse tanto como para constituir un sistema universal de
educacidén popular. En cualquier caso, al difundirse el budismo por

Wp g Keay, "Ancient Indian Education", p 107.
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el Sudeste Asidtico, la costumbre de educar a los muchachos laicos
junto a los novicios se consolidé. Por ello, los europeos que
llegaron a Birmania o a Sri Lanka a principios de la era colonial se
encontraron con una practica bien establecida.

La funcién educativa del monasterio budista no ha sido, pues,
despreciable. Junto a la educacién de los novicios y la formacién
continua de los monjes, los monasterios budistas han realizado tareas
propias de la escuela, poniendo en practica una instruccidén de tipo
géeneral para jévenes laicos. Este monasterico-escuela de los tiempos
antiguos o de los siglos antericres a la colonizacidn tenderd a
perder su dimensidén escolar y a reducirse cada vez mids a un
monasteric en el sentido estricto del término, pues el desarrcllo de
la escuela moderna en los paises asidticos a partir de 1la
colonizacién le quitarda la funcién escolar. En Birmania podemos ver
actualmente a muchachos laicos en los monasterios; pero los monjes
va no instruyen a estos jovenes, sino que los envian a la escuela
vecina. El monasterio hace una funcidén de albergue mas que de
escuela. Los chicos viven en el monasterio y realizan en él1 algunas
tareas de tipo doméstico; pero los monjes se limitan a acogerles y
va no les instruyen. Para la instruccién los envian a la escuela del
barrio. Los nonjes se limitan a educar a los novicios en 1los
preceptos del Dharma. La escuela ya existe en Birmania; los chicos
del monasterio pueden acudir a ella. En cambio, cuando la escuela no
existia o era incipiente, los monasterios budistas hicieron a la par
de escuelas, acogiendo y educando a los jovenes laicos junto a los
novicios. .

Cabe reconocer, pues, al monasterio budista la doble funcién
educativa gque ha realizado histdricamente, para con los novicios y
para con los jovenes laicos -y ello sin demérito hacia su funcién
estrictamente religiosa en términos de comunidad mondastica y de
preservacién del Dharma-. Cuando la escuela ha hecho su aparicién y
el monasterio ha perdido entonces su funcidn escolar, cabe todavia
reconocerle la funcién de acogida de j6venes generalmente de origen
humilde.

Otra tematica que no podemos dejar de abordar seria la de la
educacidn femenina, sin duda mas limitada que la masculina en el
mundo budista tradicional. Es bien sabido que el monacato femenino
existe desde 1la época del Buddha. La tia del Bienaventurado,
Mah8prajdpati, pidiéd ser admitida en el Sangha, y tras la
intervencion del discipulo predilecto, Ananda, el Maestro accedid a
incorporar a mujeres en la Comunidad y a crear, pues, un monacato
femenino junto al masculino. Aun y asi, pocas monjas budistas pueden
verse en Sri Lanka actualmente, e incluso en Birmania el nlmero de
monjas es muy inferior al de monjes. En el mundo budista, el monacato
femenino ha sido siempre mas limitado en nidmero y menos influyente
socialmente que el masculino. Pongamos unas cifras actuales para
ilustrarlo. En Tailandia, el nimerc de monjes y novicios asciende a
unos 250 000, mientras que el nimero de monjas se reduce a unas 15
000.

Es dificil saber cuidl fue la extensién de los conventos de
monjas en la India antigua, y cudl pudo ser la proporcién de monjas
con relacidén a los monjes. Lo razonable es pensar que en la India
antigua, al igual que en el Sudeste Asiatico actualmente, se dieron
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menos monasterios femeninos que masculinos. Tampoco es fdcil saber
hasta gqué punto los conventos de monjas ayudaron al desarrollo de la
educacién femenina en la India antigua. Indudablemente, las monjas
recibian instruccién dentro del marco del Dharma, pero no hay
evidencia de gque los monasterios femeninos se convirtieran en
importantes c¢entros de conocimiento rivalizando con las grandes
universidades "hinddes", como si sucedid en cambio con muchos
monasterios masculinos. Tampoco hay evidencia de que los monasterios
femeninos acogieran a alumnas laicas -como si hicieran en cambio los
masculinos-.

Con la escasa informacién de que disponemos, Yy teniendo en
cuenta el contexto de aquella época, poco favorable a la educacién
de las mujeres, 1o mids razonable es concluir que el budismo no ayudd
mucho a la difusién de la educacién en la poblacién femenina. Por
dQScontado, no es que la situacién fuera mejor en la sociedad hindy,
sind quizds incluso peor, algo gque se hace patente al leer textos
bﬁahménicos como las Leyes de Manu. Como minime, el budismo
desarrolld un monacato femenino, aunque fuera con limitaciones, y
dentro de estos monasterios se podia dar un nivel de instruccién
superior a 1o que podia darse en otros lugares.

El historiador indio R.K. Mookerji reconoce que disponemos
desgraciadamente de muy poca informacién en los libros sagrados sobre
la formacién concreta que las monjas recibian en los conventos. A
pesar de ello, podemos aseverar que hubo monjas que por su nivel de
estudios llegaron a ser reconocidas como maestras, tal como se
desprende, por ejemplo, de un pasaje del Chullavagga (X, 8). R.K.
Mookerji concluye: ‘

"La orden de monjas abrié avenidas de cultura y de servicio
social a las mujeres de la India budista. (...)
; Los conventos budistas abrieron para las mujeres oportunidades
de educaq}én y de cultura asi como diferentes esferas de servicio
sqcial."1

11'r’]E{.K. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
'Buddhist", p 463 y 466.
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c. Las "universidades" budistas

Los centros budistas de ensefianza mas prestigiosos de la India
fueron Kinchipura, Kadshmird, Nadlanda, Odantapuri -también conocido
como UUddandapura- y Vikramashild. Se trataba de grandes monasterios,
dedicados al estudio de las doctrinas budistas y del saber en
general, con monjes, novicios vy estudiantes laicos; aungue hayan sido
comparados a veces con las universidades medievales europeas, no
deberiamos pasar por alto las diferencias existentes.

Cuando el budismo "mahdydna" florecia en el subcontinente, el
centro mas famoso era quizds Nalanda. Dos de los viajeros chinos
mencionados mas arriba, Hiuan-Tsang y Yi-Tsing, conocieron esta
célebre "universidad" budista. Su localizacidén ha sido identificada
con el modernc Baragaon, unos pocos kildmetros al norte de Rajgir,
en el estado de Bihar. El filé6sofo Nigirjuna manifestd ya su interés
por esta institucidén educativa, aunque Ndlanda no tomé la forma de
una "universidad” mondstica hasta el siglo V, cuando fue reconocida
por los reves de M3gadha. Nilanda estaba seguramente en la cispide
de su prosperidad cuando fue visitada por los eruditos chinos Hiuan-
Tsang ¥y Yi-Tsing emn el siglo VII. A principios del siglo IX 1la
"universidad" todavia tenia gque estar en funcionamiento, pues tenemos
referencias de ciertas relaciones académicas entre Vikramashila, gque
no fue fundada hasta principios del siglo IX, y Ndlanda. A partir de
esta época, Ndlanda empezd a declinar, mientras Odantapuri vy
Vikramashild se desarrollaban como centros de ensefianza tdntricos.

- _ Segin testimonios tibetanos, 1la ‘"universidad" de Nidlanda
disponia de una magnifica biblioteca, compuesta por tres grandes
edificios, 1llamados respectivamente Ratnasdgara, Ratnodadhi vy
Ratnarafijaka. En el primero se guardaban las escrituras "mahdyanas"
conocidas como Prajnédpdramitd-Sitras asi como tratados téntricos.
Ello significa que en los tltimos tiempos, la "universidad" nc sélo
cultivaba el budismo "mahiydna'" siné también el tantrico. Segin el
erudito chinco Hiuan-Tsang, el complejo mondstico estaba constituido
por seis monasterios diferentes, gue han sidoc excavados y estudiados
desde hace afios. El conjiunto arquitecténico tuve que ser
impresionante, con un arte refinado en su interior.

Un tema que ha dado lugar a cierta confusién es el de la edad
de los estudiantes de Ndlanda. Segun algunas versiones, la oferta
educativa en N&dlanda se reducia a 1lo gque nosotros llamariamos
"eéstudios superiores". Ello es, empero, mas que discutible a la luz
de algunos materiales disponibles gque demuestran que en esta
"universidad" habia novicios -es decir, adolescentes-, con lo cual
el monasterio seria, en términos modernos, tanto un centro de
estudios superiores como secundaricos. En cierto sentido, la ausencia
de referencia a los novicios en algunos libros no puede sino
sorprendernos, pues lo mdas razonable es que los hubiera teniendo en
cuenta la tradicién monidstica budista; ﬁgemés, algunos estudiosos
como F.E. Keay los mencionan claramente. LLa presencia de novicios
-y no s6lo de monjes— en Ndlanda parece, pues, incuestionable. A. y

lme F.E. Keay, "Ancient Education in India".
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S.P. Chaube concluyen sin ambages que NﬁliPFa era tanto un centro de
estudios "superiores" como "secundarios".

La mencionada reduccidén a los "estudios superiores" se explica
qqizés por la cuestién de los examenes de entrada. Sabemos por los
equditos chinos que en Ndlanda existian severos exdmenes de entrada,
y que muchos candidatos suspendian la prueba de ingreso, con lo cual
no resultaba ficil acceder a la célebre "universidad". Este hecho nos
harfia pensar obviamente en un centro de "estudios superiores", pues
noc se organizarian severos exdmenes de entrada para jévenes novicios.
Pero el que existieran estos exdmenes tan sO0lo prueba que se daban
en Ndlanda "estudios superiores"; de ninguna manera niega que hubiera
témbién novicios, ante los cuales dichos examenes no se aplicaban
evidentemente. La presencia de novicios en Ndlanda estd atestiguada,
Y'como deciamos mas arriba, ello es lo mads 1légico conociendo 1la
h;storia budista. A. ¥y S.P. Chaube evitan las posibles confusiones
eﬁtableciendo una distincion dentro de la "universidad" monastica
entre su parte "secundaria" y su parte "superior". No es que no
hubiera novicios en Ndlanda; los habia, pero no recibian el mismo
t#ato que los estudiantes avanzados. Los famosos y temidos exdmenes
de ingreso en Nidlanda eran para los segundos, no para los primeros.

|

i Veamos ahora el testimonio de los eruditos chinos. Hiuan-Tsang
d%scribe Ndlanda en los siguientes términos, cuando la "universidad"
egtaba todavia en su apogeo:

"Los monjes, cuyo nimero se eleva a varios millares, son hombres
de la mas alta habilidad y talento. Su distincidn es muy grande en
1& actualidad, y hay muchos centenares cuya fama se ha extendido
rédpidamente a regiones distantes. Su conducta es pura e impecable.
S%guen con sinceridad los preceptos de la ley moral. Las normas de
este monasterio son severas y todos los monjes estédn obligados a
o§servarlas. Los paises de la India las respetan y las siguen. El dia
no es suficientemente large para formular y responder preguntas
p#ofundas. Desde la mafiana hasta la noche se enzaﬁﬁfn en discusiones;
lqs mayores y los jovenes se ayudan mutuamente."

: Hiuvan-Tsang afiade que hace falta haber estudiado intensamente
tanto los libros antiguos como los nuevos para ingresar en Nilanda.
El autor precisa que un porcentaje elevado de los que intentan entrar
en el monasterio suspenden los examenes de ingreso. También enumera
una larga lista de maestros famosos que vivieron en Ndlanda, no sé6lo
egseﬁando sino también componiendo tratados o comentarios.

E Yi-Tsing se quedé diez afios en Ndlanda. Cuenta que los ritos en
e% monasterio eran muy estrictos; el nimero de estudiantes era alto,

|
|
! Wes A. y S.P. Chaube, "Education in Ancient and Medieval
IIndia", p 141.

, Véase también R.K. Mookerji, "Ancient Indian Education.
!Brahmanical and Buddhist", p 563-565.

, lmA. Beal, "Buddhist Records of the Western World (Travels
|of Hiuan-Tsang)" (F.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 96-
97).
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elevidndose a varios millares -3000 mé&s exactamente- .11 Segin el
relato de Yi-Tsing, el monasterio disponia de varios edificios con
varios patios y centenares de apartamentos. Las tierras bajo su
propiedad incluian més de 200 aldeas. Todo ello resultaba del legado
de varics reyves a traveés de generaciones sucesivas. Yi-Tsing concluye
que:

"La prosperidad de la religién contimia debiﬁFdose tan sé6lo al
hecho de que el Vinaya es sequido estrictamente.™

Segun el erudito chino Yi-Tsing, se daba una gran importancia
al estudio de la gramatica sidnskrita en Nilanda. En éste vy en otros
monasterios, el estudio del sanskrito empezaba cuando el joven
novicio tenia 7 afios de edad y continuaba hasta que cumplia los 20
afios. La «c¢iencia gramatical -"shabdavidya"- estaba compuesta por
cinco obras principales:

- el Siddha -o Siddhirastu- era una obra para principiantes; los
novicios lo aprendian al entrar en el monasterio, hacia los 7 afos;

- el sitra de Panini seria el fundamento de toda la ciencia
gramatical; los novicios lo estudiaban entre los 8 y los 9 afics;

- el libro de Dhidtu -raices verbales- constituia la siguiente
etapa, entre los 9 v los 10 afos;

- el libro de los tres Khilas trataba de las conjugaciones y de
la formacién de las palabras; los muchachos empezaban a trabajar este
libro hacia los 10/ 11 afios;

- el Vritti-SGtra -o Kdshikadvritti- era un comentario sobre el
SGtra de Panini; los muchachos lo abordaban hacia los 15 afios, ¥y su
estudio duraba unos 5 afios, hasta los 20..

En Nilanda, la gramdtica sanskrita era el fundamento de todos
los demds estudios. Yi-Tsing cita las siguientes materias ademds de
la gramatica:

- composicidén en prosa Yy en verso;

- ldgica —"hetuvidya"-;

- metafisica -"abhidharmakosha"-;

- historias del Buddha en vidas anteriores -'"Jatakamdl&i"-.

Las obras estudiadas por los monjes comprendian:

- los S{itras -doctrina budista-;

- el Vinaya -disciplina mondstica-;

- el Mahdbhidshya o Gran Comentario de Patafijali al Sitra de
Panini;

- el Bhartrihari-Shdstra -sobre principios de la vida humana-;

- el discurso Vakva o Vidkyvapadiya -sobre la inferencia y el
argumento inductivo-;

- el Pei-na -un tratado filoséfico-.

119De acuerde con Hiuan Tsang, el numero total de residentes
en Nilanda era ailn superior, pues alcanzaba los 10 000.

1207 Takakusu, "A Record of the Buddhist Religion (Travels
of Yi~-Tsing)" (F.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 97).
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De las crénicas de Yi-Tsing se desprende gque en Ndlanda y en
otros monasterios budistas el ritmo de actividad intelectual era
chsiderablemente intenso. El1 fundamento del curriculum mondstico
parece haber sido el estudio de la gramdtica sanskrita, seguida por
la légica y luego por la metafisica y la filosofia. En N&dlanda
también se estudiaba medicina, aunque esta disciplina no formara
parte del curriculum principal sino que constituyera una especialidad
seguida por unos pocos. Yi-Tsing se refiere a un "shdstra" -tratado-
de ciencia médica, y menciona diferentes tipos de tratamiento médico.
Dos siglos antes, otro viajero chino, Fa-Hien, habia constatado 1la
existencia de dispensarios y hospitales en los monasterios budistas
de Piataliputra. Sin lugar a dudas, la medicina fue especialmente
cultivada por los budistas. En cambio, no hay evidencia de que el
derecho, las matemdticas o la astronomia fueran estudiadas en Ndlanda
u otros grandes monasterios budistas.

Las conexiones entre la educacion budista y la brahmanica son
numerosas; de entrada, muchos de los libros que cita Yi-Tsing también
eran estudiados en los centros brahmdnicos. El método de ensefianza,
tanto en Ndlanda como en otros monasterios, era esencialmente oral;
ello significa que los libros dque hemos enumerado eran aprendidos de
memoria por los novicios o los monjes. Yi-Tsing insiste en su
cuaderno de viaje que los hombres-libro no son un mito, pues él los
ha conocido personalmente en sus viajes por la India; en este pais
siempre ha habido una fuerte tradicidén de memorizacién, y ha sido
habitual que muchos libros sagrados o tratados fueran aprendidos de
memoria. Ademds de la memorizacidén, Yi-Tsing también pone de relieve
el papel otorgadoc a la discusién y al debate en los monasterios
budistas, al menos entre los estudiantes m4s avanzados. La fama de
un monje dependia en buena parte de su capacidad para derrotar
dialécticamente a un oponente.

' En cuanto a la organizacién de la docencia, en Ndlanda y otras
"universidades" budistas se combinaban las clases magistrales y las
tutorias; a pesar de 1la existencia de espacios colectivos de
ensefianza, se daba una gran importancia a la relacidén personalizada
entre maestro y discipulo, sobre la cual volveremos mas adelante.

La armonia comunitaria que parece haberse dado en N&dlanda
resulta alin mas extraordinaria si tenemos en cuenta las diferencias
de opinién existentes. Las creencias eran muy diversas, y 1los
residentes procedian de una gran variedad de sectas y corrientes
budlstas. La comunidad mondstica no era, pues, homogénea. La
heterogeneidad se incrementaba incluso con la admisién de estudiantes
que pertenecian a escuelas filoséficas o religiosas no budistas. La
"universidad" de Nidlanda abrié sus puertas a todas las escuelas de
pensamiento de la India de aguella épcca, y se convirtidé en un
fructifero vivero de ideas donde se encontraban y discutian creencias
y opiniones dispares. Tanto era asi que Ndlanda se hizo famosa por
sus "escuelas de debate", apreciadas por toda la India y hasta en
paises distantes, y en las cuales querian formarse numerosos
estudiantes nacionales y extranjeros. La "universidad" se convirtié
en el punto de encuentro de una pluralidad de sectas y escuelas de
pensamiento, pero los debates y controversias no afectaron a la paz
del monasterio como centro espiritual y de cultura, ni perjudicaron
a la armonia de su vida comunitaria.

De las divisiones intelectuales emergia una concordia en torno
a un principio fundamental: la libertad de pensamiento y el respeto
mutuo. Se ha dicho a veces que Nidlanda fue un experimento de
educacién en libertad. En ello, la "universidad" monastica permanecia
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f?el al espiritu original del budismo y al mensaje esencial del
Bienaventurado. Pero la libertad de pensamiento y el respeto mutuo
d?bian asentarse en algo mas profundo para dar solidez a la armonia
y- la concordia existentes: la riqueza de la vida comunitaria, y los
lazos de amistad intensa que la fundamentan. En este punto, Ndlanda
permanecia fiel una vez mas al espiritu del budismo vy al mensaje del
Maestro. Tal como veremos mds adelante con mayor detalle, el Buddha
insistidé que la bilisqueda espiritual no debe efectuarse en solitario,
sino al amparo de relaciones de amistad y en el marco de la vida
comunitaria.

Las aficiones humanisticas también parecen haberse estimulado
en Ndlanda. Segin Yi-Tsing, la composicién de poemas era una de las
aficiones predilectas entre los residentes del monasterio. También
se daba una gran importancia al canto, y el erudito chino se muestra
deseoso de introducir esta practica en los monasterios budistas de
su pais. Finalmente, no deja de ser curioso que el monacato budista
favoreciera un cierto tipo de ejercicio fisico. El1 "sangha" implicaba
un alejamiento de la agitacidén mundana con el propésito de suprimir
el deseo v el sufrimiento; mas no preconizaba el ascetismo o 1la
mortificacién que si practicaban en cambio otras sectas hinddes. En
el budismo, el cuidado del cuerpo y de la salud era considerado de
gran importancia de cara al progreso espiritual. Quizds por ello las
"universidades" budistas desarrollaron tanto el estudio de 1la
medicina. Quizds también por ello se explique la aficidon de 1los
monjes y los novicios por los largos paseos fuera del monasterio,
especialmente por la tarde, cuando afloja la calor. El1 hdbito de
pasear se configuré como un rasgo caracteristico de los monasterios
budistas.

En conclusién, el erudito chino Yi-Tsing se llev$ una impresién
muy favorable del gran monasterio de Ndlanda, donde residid varios
afios. Yi-Tsing cita varios nombres de grandes maestros que tuvo
ocasion de conocer personalmente, y dice:

"Siempre he estado muy contento de haber tenido la oportunidad
de adgquirir conocimiento de ellos directamente; de otro modo, nunca
hubiera poseido este conocimiento. También estoy muy contento de
haber podido refrescar mi memqﬁ;a de estudios pasados comparando
viejas notas con otras nuevas."

De la descripcién anterior se deduce que Nilanda no era una
"universidad" tal como se entenderia hoy en dia este término -es
decir, un centro de ensefianza superior para jévenes adultos
biAsicamente-. Ndlanda era un gran monasterio donde habia jévenes
novicios y monjes mayores. Seria, pues, para nosotros, un centro
secundario, universitario y de formacién continua. En el monasterio
budista no sé6lo se formaban los novicios sino también los monjes, vy
puede decirse que éste era un centro de formacidn continua para todos
¥ para toda la vida, desde la pubertad hasta la vejez. Se habla a
menudo de "universidades" budistas en los libros. Quizas habria que
utilizar el término en un sentido mas medieval que moderno. En
cualquier caso, no habria que dejarse engafiar por el etnocentrismo,
siendo conscientes de que los monasterios budistas indios como

121I. Takakusu, op cit, p 184.
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Nalanda tenian su propia idiosincrasia como espacios educativos, no
51endo facilmente asimilables a ningin tipo de institucidén educativa
europea

| e

|

' A partir del siglo VIII, tomaron empuje dos nuevas
unlver51dades budistas: Odantapuri y Vikramashild; paralelamente,
1a hasta entonces célebre "universidad" de Ndlanda empezd a declinar.
La mayoria de grandes centros educativos budistas desaparecerian con
las invasiones musulmanas de los 31glos XII y XIII.

i El monasterio de Odantapuri -0 Uddandapura- fue fundado por el
rey Gopdla de Bengala a mediados del siglo VIII. Extendid su
1nfluenc1a hacia el oeste por Magadha y el Bihar meridional. Fue un
1mportante centro de estudios tantricos.

i La universidad mondstica de Vikramashild fue fundada por el rey
Dharmapdla a principios del siglo VIII. Estaba situada en el actual
B1har, sobre una colina a la derecha del ric Ganges. Al igual gque
Odantapurl, se trataba de un feudo tantrico. ’

I
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d. La educacidon budista en el sudeste asiético122

Hemos hablado mds arriba del monasterio-escuela caracteristico
de la tradicién budista antes de la era colonial. Hemos advertido que
es practicamente imposible saber cuando se configurd histéricamente
esta institucién, auvnque podamos suponer que emergidé paulatinamente
a lo largo del desarrollo del budismo en la India antigua, y podamos
a$everar que en tiempos de los c¢élebres peregrinos chinos (siglos V
a VII) va estaba bien establecida 1la costumbre de acoger a
estudiantes laicos en los monasterios. Lo que es dudoso es que en la
India antigua los monasterios budistas 1llegaran a instituir wun
sistema de educacién popular universal. En cualquier caso, 1la
tradicién de educar a joévenes laicos por parte de los monjes se fue
consolidando con la expansion del budismo por el Sudeste Asiitico,
de tal forma que en los inicios de la colonizacidén el monasterio-
escuela era una institucioén capital en las sociedades asiaticas.
Veamos un par de ejemplos, centrados respectivamente en Sri Lanka y
Birmania.

7 R.S. Hardy ha dejado un testimonio valioso de cédmo funcionaba
el monasterio-escuela en Sri Lanka en plena era colonial, a mediados
del siglo XIX. En su libro titulado "Eastern Monachism”, Hardy
explica que en la mayoria de monasterios de la isla existia una
pequefia escuela vinculada al "pansal", la residencia de los monjes
budistas. La escuela del "pansal"” no tenia unos horarios prefijados.
Los chicos no asistian todos juntos a clase al mismo tiempo; cada uno
acudia al "pansal" cuando podia o tenia un rato libre. La escuela no
era mucho mas que una pequefia cabaiia abierta por los lados. Habia
siempre un espacio cubierto de arena en el cual los zagales dibujaban
las letras del alfabeto cuando aprendian a leer y escribir. Segtn
cuenta Hardy, los alumnos repetian la leccidén en voz alta tras
escuchar las palabras del maestro. Generalmente, recitaban la leccidén
con una entonacién caracteristica y una tonadilla, juntandose las
voces de varios chicos como si cantaran en coro. Lo primero que se
aprendia era el alfabeto, copidndose las letras en hojas de "tal";
luego venia la unién de vocales y consonantes. Entonces, el alumno
empezaba a escribir las letras en la arena, sosteniendo en su mano
izquierda un pedazo de madera para borrar lo que habia escrito.

En Sri Lanka, ¥ siempre sequn el testimonio de Hardy, el
cprriculum completo en la escuela del "pansal" incorporaba unos 14
libros. Ello incluia reglas gramaticales, un léxico sanskrito, un

2lpdemas de las obras generales sobre el budismo citadas mas
arriba, véase W. Geiger, "The Mahavamsa, or the Great Chronicle
of Ceylon", K.L. Hazra, "History of Theravada Buddhism in South-
East Asia", K. Malalagoda, "Buddhism in Sinhalese Society", W.
Rahula, "History of Buddhism in Ceylon", Ph. Rawson, "The Art of
Southeast Asia", D. Seckel, "El arte de los pueblos. Arte
budista", D.K. Sweater, "The Buddhist World of Southeast Asia",
Y. Takeudi, "Buddhist Spirituality: Indian, Southeast Asian,
Tibetan and Early Chinese", N. Tarling, "The Cambridge History
of Southeast Asia", y E. Zircher, "Buddhism. Its Origin and
Spread in Words, Maps and Pictures".
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repertorio de nombres de lugares -pueblos y c¢iudades, paises,
temph?s, etc-, estrofas en honor del Buddha, proverbios séanskritos,
etc. -

F.E. Keay opina que la situacidén no era muy diferente en las
escuelas mondsticas de Birmania antes de que 1la colonizacioén
introdujera los conceptos occidentales de educacién. En este pais,
cuando un chico alcanzaba los 7 u 8 afios de edad empezaba a asistir
como alumno a un monasterio. La comunidad budista acogia a muchachos
de todos los origenes, tanto ricos como humildes. Hacia los 12 afios,
todos los muchachos se hacian novicios temporalmente -algunos, mencs
numerosos, permanecerian en el noviciado hasta los 20 afios para
convertirse luego en monjes—-. Pero incluso los chicos gue preferian
escoger una vida laica, que eran la mayvoria, no dejaban de ser
novicios durante un cierto tiempo. Esta antigua costumbre birmana se
ha mantenido hasta nuestros dias. Pridcticamente la totalidad de la
poblacién masculina pasa todavia hoy en dia por el monasterio para
seguir temporalmente la via religiosa; ello se realiza incluseo varias
veces a lo largo de la vida, siendo la primera de ellas la ordenacién
inicidtica en los aledaiios de la pubertad. Volviendo a la Birmania
colonial, cabe destacar que los muchachos birmanos hallaban en el
monasterio una escuela donde recibir una instruccién elemental.
ngunos chicos vivian en el monasterio en régimen de internado. Otros
vivian en casa de sus padres e iban al monasterio cada dia.

La instruccién en la escuela monastica empezaba con el
aprendizaje de las letras del alfabeto. El alumno repetia letra tras
letra en voz alta siguiendo la pauta dictada por el maestro. El
curriculum estaba compuesto por diferentes libros, todos ellos de
naturaleza religiosa. La instruccién incluia una serie de foérmulas
¥ plegarias en pdli necesarias para el culto religioso budista. Los
Jatakas, los relatos sobre las vidas anteriores del Buddha, eran una
pieza clave de la educacidén. En la pequefia escuela monadstica habia
unos pocos alumnos, que recitaban juntos la leccidn enseftada por el
maestro como siguiendo una cantinela. Segdin Keay, la ensefianza de
aritmética era mas bien pobre. Los muchachos gque se hacian novicios
permanecian en el monasterio indefinidamente, pero los demis, que
eran la mayoria, acostumbraban a dejar la escuela hacia los 12 afios,
después del noviciadec temporal. Teniendo en cuenta gque habian
empezado a ir al monasterio hacia los 8 afios, la escolarizacidén se
habia reducido en total a unos 4 o 5 afios. En conclusién, 1la
instruccién ofrecida por 1los monjes en los monasterios era
relativamente corta y parcial; pero al menos se beneficiaba de ella
buena parte de la poblacién masculina del pais, con el resultado de
que Birmania contaba en el siglo XIX con uno de lo§ indices mias altos
de alfabetizacién de todas las India britanicas. %

Lo que hemos descrito hasta ahora, tanto en el caso de Sri Lanka
como en el de Birmania, afecta a la poblacidén juvenil masculina. En
cuanto a las chicas, es féacil imaginar que la situacidén era més
limitada. Segtin F.E. Keay, en Sri Lanka no existian apenas durante
la era colonial escuelas mondsticas femeninas, lo cual significa que

s k. Keay, "Ancient Indian Education", p 109-110.

124Cf F.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 111.
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no existia la costumbre de enviar a las chicas a los monasterios de
monjas para recibir una educacién elemental. Tan sélo los chicos
acudian a los monasterios de monjes. Quizds en Birmania la situacién
fuera un poco mejor, aunque no mucho, con lo cual el esfuerzo
realizado por el Sangha para la educacidén de las chicas era mds bien
escaso. Cierto es gque en Birmania habia unas pocas escuelas
mondsticas femeninas, aunque menos numerosas que las masculinas;
también habria que recordar la tradicidén birmana s?gﬁn la cual 1las
monjas visitaban a las mujeres laicas en sus casas.

Estos monasterios-escuelas gque acabamos de examinar eran
corrientes en las sociedades del Sudeste AsiAtico en los inicios de
la era colonial. S$i hoy en dia visitamos estos paises, nos daremos
cuenta de que la situacién ha cambiado parcialmente. Los monasterios
de monjes todavia acogen a muchachos laicos junto a los novicios,
generalmente de origen humilde. Pero los monjes ya no educan a estos
chicos, sino que los envian a la escuela del barrio; en todo caso,
los monjes les proporcionan unos rudimentos de formacidén religiosa.
El monasterio ha dejado de ser una escuela porque la escuela como tal
se ha desarrollado en estos paises desde la colonizacién. E1
monasterio-escuela deja de tener sentido cuando existe una escuela
auténoma en la comunidad. Entonces, el monasterio cede su funcién
escolar y se reduce a sus funciones mds estrictamente religiosas,
entre las cuales todavia cabe la educacién de los novicios. A pesar
de estas mutaciones, el monasterio continia acogiendo a j6venes
laicos, pero se limita a darles cobijo y ofrecerles una comunidad en
la que vivir -lo cual ya es mucho si queremos, y constituye una
funcién social no desdefiable en una sociedad como la birmana-. En
todos los monasterios birmanos que hemos visitado recientemente,
hemos podido comprobar como los monjes contindan acogiendo a jévenes
laicos, aunque los envien a la escuela vecina para su instruccién.

Pongamos un ejemplo. El monasterio Than Daw Mu estd situado en
el centro de Ranguin, al lado de la pagoda Maha Wizava vy al pie de 1la
espectacular pagoda Shwedagon, el lugar mds sagrado de Birmania. Se
trata de un monasterio pequefio, con una docena de monjes y novicios
vy unos diez estudiantes laicos. Todos ellos, tanto religiosos como
laicos, vienen del estado Shan, una extensa regidén en el este de
Birmania, en la frontera con Tailandia, Laos y China. El estado Shan
es uno de los mas pobres de Birmania, y en él las carencias son
especialmente agudas en cuanto a infraestructuras educativas vy
servicios médicos. Justamento por ello, estos chicos han abandonado
su regién de origen y se han instalado en la capital, donde las
oportunidades en materia educativa son mucho mayores. Los monjes los
mantienen en el monasteric y los envian a una escuela puiblica vecina,
siguiendo de cerca su escolarizacién y esperando que mds tarde puedan
ingresar en la universidad. La idea de los monjes es gque una vez
finalizada su formacién en la capital hasta la licenciatura, estos
chicos puedan volver a su regidn natal, el estado Shan, donde tanta
falta hacen los titulados universitarios, sobretodo en medicina. Asi
pues, el pequefio monasterio Than Daw Mu no s6lo ayuda a una decena
de estudiantes laicos, sindé que a través de ello intenta hacer algo
por el futuro de su pais, el estado Shan. Este es un ejemplo
ilustrativo de la funcién educativa y social que los monasterios

et F.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 112-113.

156




birmanos intentan realizar 3junto a sus funciones estrictamente
religiosas.

A veces, lo que ocurre es que los monjes crean una escuela para
jovenes de origen humilde en el exterior del monasterio. Es habitual
en Birmania que se de una especie de "campus" con varios monasterios
¥ una o varias pequefias escuelas para laicos. En estos casos, la
educaciédn de los laicos no tiene lugar en el recinto del monasterio
como en el pasado, pero el monacato continta realizando una funcién
social en términos educativos, aunque sea de manera indirecta,
creando en la vecindad una escuela.

Veamos ahora o<6mo funcionan estos monasterios birmanos
contempordneos en lo tocante a la formacidén de los novicios. Dado que
el autor es un hombre que ha visitado monasterios de monjes, haremos
referencia al monacato masculino. Pero debemos recordar que existe
un monacato femenino en Birmania, aunque cuente con menos miembros
que el masculino.

La organizacién de la jornada en el monasterio birmano puede
presentar pequefias diferencias segin los lugares, mas a grandes
trazos encontramos en todas partes unas pautas similares. Comparando,
por ejemplo, los monasterios Mya Thein Tan (Rangin) y Wait Zaw Tar
Yon (Mavangon), podriamos establecer los siguientes horarios para los
novicios:

- 4h45: inicio de la jornada.

- 5h00: desayuno.

- 5h30: homenaje al Buddha y plegarias.

— 6h00-8h00: dos horas de estudio.

- 8h30: salida del monasterio para pedir arroz por el barrio.
— 9h30: regreso al monasteric de la ronda matinal; bafio ¥y tiempo

- 11h00: almuerzo (en silencio); descanso.
~ 13h00-16h00: tres horas de estudio.

- 16h00: segundo bafio y tiempo libre.

- 18h30: homenaje al Buddha y plegarias.

-~ 19h00-21h00: dos horas de estudio.

- 21h00-21h30: meditacién.

-~ 21h30: final de la jornada.

Los novicios duermen, pues, siete horas. Tienen un dia libre por
semana. Durante los 6 dias restantes, siguen los horarios que
acabamos de describir. Podemos notar que dentro de estos horarios se
dejan dos espacics de tiempo libre durante el dia, uno por la mafiana
y otro ?ﬁr la tarde. Marzo es un mes de exAmenes, justo al inicio del
verano. Después de los examenes, los novicios disponen de dos
meses de vacaciones. '

Las horas de estudio se dividen en todos los monasterios entre

126Recordemos gque en Birmania el verano, es decir, la
estaciodn mds seca y calurosa, corresponde a la primavera europea.
Entre mavo y Jjunic segin los lugares, van apareciendo 1los
monzones y se inicia la estacién de las lluvias.
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un tiempo de aprendizaje con un maestro, generalmente en grupo -mis
grande o mas pequefio-, y un tiempo de repaso personal, sea colectiva
0 individualmente. La relacién personalizada entre maestro vy
discipule tan bien descrita en ciertos pasajes del Canon Pidli parece
haberse diluido en los monasterios birmanos contemporaneos; la
ensefianza se da en grupo, cuyo tamafio varia segin los monasterios,
y no hay una supervision personalizada bien estructurada. Cierto es
que si un novicio quiere meditar encontrard una guia en algin monje
con experiencia. La relacién personalizada entre un monje y un
novicio puede continuar dandose, pero de manera menos estructurada
gque en el budismo de la India antigua, que es el gque queda
cristalizado en el Canon Pali.

Los novicios son considerados unos muchachos especiales,
diferentes en cierto sentido de los otros chicos de su edad; son los
Hijos del Buddha. Ellos lo saben y asi lo han querido. A pesar de
ello, el budismo muestra una vez mis su flexibilidad en este punto.
Por muy especiales que sean, los novicios no dejan de ser muchachos,
Yy los monjes son conscientes de ello; en el tiempo libre, les dejan
jugar como a los otros chicos, y los monjes se preocupan en todo
momento de gue los novicios sean felices. Sino, saben gque acabarin
marchiandose, porgque uno puede dejar el monasterio siempre que 1lo
desee, y si se van yvya no habrd mds monjes y se acabaréd perdiendo el
monacato budista.

En la préactica, la relacidén entre los monjes ¥y los novicios es
de un gran afecto. El monasterio es como una hermandad, y el trato
entre monje y novicio es como entre un hermanc mayor y un hermano
menor. Al propio tiempo, el abad es considerado como el padre y la
madre de todos los monjes y novicios. La calidad humana es la base
del "sangha" -guizids debiéramos decir la calidez-~. Los monasterios
budistas saben que sin ello una comunidad carece de una base sé6lida.

_ En Birmania se distinguen dos tipos de monasterio: el monasterio
de ensefianza y el monasterio de meditacidn. Cuandce un monje, y
eventualmente un novicio un poco mayor, duieren profundizar en la
neditacién, asisten a un monasterio especializado. En los monasterios
ordinarios, los esfuerzos se centran en las ensefianzas del Buddha,
Y apenas existe una meditacién organizada, aunque haya siempre un
nomento de meditacidn para los que lo deseen. La meditacién es sin
duda fundamental para el budismo, pero no lo es tanto para la
formacién del novicio en el monasterio de ensefianza. Para el
ahondamiento en la meditacidén existen monasterios especificos, y a
ellos acuden los monjes ya adultos mds que los novicios -aundue a
éstos no les esté vedado acudir, especialmente a partir de los 12 o
14 afios-.

En el monasterio ordinario, la formacién del novicio se centra,
pues, en las ensefianzas del Buddha, lo cual implica también el
aprendizaje de la lengua pdli, escrita en caracteres birmanos. Ello
significa que los novicios no reciben en el monasterio ningin otro
tipo de formacién, y que no cursan en consecuencia las asignaturas
tipicas de la escuela. Se considera que el objetivo en la vida del
novicio, como en la del monje, es alcanzar la Iluminacién; para este
propdsitoc de nada sirven las materias académicas de la escuela.
Ademds, las ensefianzas del Buddha en el Canon P3li son ingentes, y
apenas hay tiempo en una vida para asimilarlas todas. Asi pues, la
educacién mondstica del novicio se basa exclusivamente en el Canon
Pd4li, vy no precisa para nada de las materias escolares.

Esta pauta general permitiria dos tipos de excepciones para los
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novicios mas jovenes. A veces, segin hemos podido comprobar en varios
lugares, algunos monasterios envian a los novicios mas joévenes a la
escuela unas horas por semana para que aprendan las materias bdsicas;
los novicios mayores se quedan siempre en el monasterio. También
existen escuelas especiales para jOovenes novicios, donde se dan los
contenidos fundamentales de la ensefianza badsica. La educacién de los
novicios puede variar ligeramente segin los lugares; pero aungque una
formacion bdsica de tipo general se pueda dar en algunos casos -fuera
del monasterio-, lo mas importante en todas partes es la formacidn
mondstica en el marco del Canon Pdli. La clave de la educacion de los
novicios es la palabra del Buddha, no el curriculum escolar.

En el budismo birmano se organizan las ensefianzas en 11 niveles.
A partir del sexto nivel, un monje puede ensefiar oficialmente el
Canon Padli; el reconocimiento de esta formacién por el gobierno del
pais tiene incluso una serie de efectos juridicos. Pero antes del
sexto nivel, y aunque ello no tenga efectos oficiales, alguien que
tiene un grado superior siempre puede ensefiar a otro que tenga un
grado inferior. Por ejemplo, los monjes jOvenes que tienen el guinto
nivel pueden ensefiar a novicios que estdn en el primero o segundo
grados. Es posible que alguien alcance el sexto nivel al final del
noviciado, hacia los 18 o 20 afios. Después del sexto grado, quedan
todavia 5 niveles supericres; muy pocos alcanzan los grados més
altos.

Lo mds interesante de este sistema en términos pedagbdgicos es
que la ensefianza se adapta a la persona y no al revés. Cada uno sigque
libremente su propio ritmo, siempre bajo la guia de un maestro, vy
nadie es forzado a ir mads deprisa de 1lo que puede asimilar o a llegar
mas alto de lo que puede alcanzar. El sistema pedagbgico se adapta
a la capacidad de la perscna; no es la persona la que tiene que
inserirse en un patrén preestablecido. Tampoco es la edad la que
determina las cosas de manera rigida. Un novicio mayor y un monje de
mediana edad pueden tener el mismo nivel. Lo que importa es 1la
aptitud y la dedicacién de la persona; a partir de ahi, cada uno
sigue su propia pauta, eso si, bajo la supervisién de alguien que
sepa mas. El que sabe mds siempre puede ensefiar al que sabe menos.

En los monasterios birmanos que hemos visitado, los maestros han
insistido a menudo que el novicio y el monje guardan siempre plena
libertad de pensamiento y de consciencia, porque la palabra del
Buddha no se puede imponer. La no imposicién seria uno de los puntos
cardinales del mensaje del Buddha. Segin el Bienaventurado, uno tiene
gue ver y experimentar las cosas por si mismo; la fe ciega o la
imposicién desde el exterior no conducen a ninghan sitio. El1 Buddha
muestra un camino sencillo, que es, fundamentalmente, de amor vy
compasién, e invita a sus semejantes a buscar por si mismos en
libertad. Se dan ciertamente unas ensefianzas, mas cada uno debe
verificarlas por si mismo.

Unos cuantos monjes, aungue no todos, afladen que es importante
no encerrarse enh la propia religidén y aproximarse con respeto a otras
vias. El1 conocimiento de las demas religiones nos enriquece y nos
abre, evitando los peligros de una visién limitada y cerrada. Hemos
encontrado ciertamente a algunos monjes con un interés sincero por
otras religiones -el cristianismo por ejemplo-. Pero este interés no
seria en modo alguno general, y cabe reconocer gue a los novicios no
se les ensefia nada de otros mensajes religiosos. Es el monje adulto
el que, si asi lo siente, despertard un interés personal por estas
cuestiones. Incluso en este caso, el monje se topard con un problema
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practico, pues dispondrd de poco tiempo para leer y aprender sobre
otras religiones. Las ensefianzas del Buddha son tan absorbentes y
requieren tantas horas que a los monjes y a los novicios no les queda
mucho tiempo para estudiar otras cosas.

Algunos monjes birmanos nos han expuesto una visién de 1la
religiéon poco convencional. No pretendemos que ésta sea una
concepcién habitual en los monasteriocs 'theravaddas", pero es
indudable que algqunos monjes piensan asi. Desde este punto de vista,
las religiones institucionalizadas -todas- serian para la gente
sencilla que necesita que alguien les diga lo que deben creer. Pero
una persona mas avanzada espiritualmente va no necesitaria estas
‘pautas preestablecidas, y deberia pensar libremente por si misma.
Este seria en el fondo el mensaje del Buddha, aunque muchos budistas
no lo hayan comprendido y hayan hecho del budismo un sistema de
creenc1as. Algunos monjes, emperc, insisten que no podemos aceptar
nada desde el exterior, ni siquiera las ensefianzas del Buddha, sino
que debemos ver y comprobar por nosotros mismos; debemos estar
atentos a lo que viene de nuestro interior. El1 Buddha habria pedido
expresamente que no le creamos, Sino que experimentemos por nuestra
cuenta. El Maestro nos quiere libres.

Los monasterios budistas han caido a veces en la reificacién de
la religién, repitiendo y perpetuando una ortodoxia que se aprende
de memoria y no se cuestiona. Pero también hay monjes que si
cuestionan las cosas e investigan por si mismos, Y que, en este
sentido, son fieles al mensaje fundamental del Iluminado. A menudo
se insiste en la libertad de pensamiento y de consciencia. Cada uno
tendria su propio camino, y no habria un solo camino idéntico para
todos. Pero al mismo tiempo, todos somos hermanos.

"7 En todos los monasterios birmanos que hemos visitado hemos sido
rec1b1dos con gran amabilidad y cordialidad. Los monjes nos han dicho
que el budismo constituye su marco de evolucién, pero que respetan
totalmente las otras religiones como vias 1gualmente vidlidas. De
hecho, algunos monjes han precisado gque la pertenencia a una religidén
determlnada es una cuestién harto relativa, pues en buena parte
depende del lugar en que uno ha nacido. Asfi pues, las diferencias
enhtre las religiones son menos importantes gque la hermandad entre
todos los hombres. Todos somos hermamos.

-———

_ La educacién monadstica del budismo "theravdda" tal como puede
observarse en Birmania no deja de presentar algunos problemas. Los
mencionaremos brevemente para no caer en una idealizacién de un
Oriente mitico. Ello no nos impide subrayar el interés que presenta
esta tradicién mondstica vy lo mucho que podemos aprender de ella en
Occidente.

En primer lugar, la relacién personalizada entre maestro y
discipulo, cuya formulacién en el Canon Pdli veremos con detalle més
adelante, parece haberse debilitado. Las clases en grupo predominan
claramente en la formacidén del novicio. Por otro lado, nos duele
tener que reconocer que el castigo corporal ha existido a veces en
lg historia budista. La relacidén entre monjes y novicics ha sido
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normalmente afectuosa, pero ha habido excepciones.127 Aungue se
insista en la libertad de consciencia del novicio y del monje, el
aprendizaje de memoria de las escrituras parece pesar en la vida de
éstos. Ello lleva a la perpetuacién de una ortodoxia reificada en 1la
que la capacidad de recreacién e innovacion nc estd nada clara. La
escasa presencia de la meditacién en los monasterios de ensefianza
refuerza esta tendencia.

El atractivo del budismo "theravdda" en un pais como Birmania
consiste precisamente en la preservacién de una tradicién oriental
ante la extensioén inexorable del paradigma  modernoc Yy la
occidentalizacidén que ello conlleva. Mas, como diria Krishnamurti,
la tradicién pertenece al pasado. Por mucho que respetemos las
tradiciones budistas, y valoremos el papel de las tradiciones
orientales ante el predominio del modelo moderno de origen
occidental, no podemos dejar de pensar gue el futuro no puede
consistir ni en la pretensién de universalidad de la modernidad ni
en la ortodoxia de las tradiciones. El1 futuro tiene que ser
radicalmente nuevo. Mas un nuevo paradigma tan s6lo podréd emerger del
didlogo intercultural, fecunddndose mutuamente las diferentes
culturas y religiones en un espiritu creativo.

Justamente por ello las tradiciones orientales como la budista

"theravada" pueden resultar de un gran interés para Occidente. Desde
el mundo industrial podemcs aprender muchas cosas de estos
monasterios birmanos que parecen en cierto sentido estar suspendidos
en el tiempo. El budismo "theravadda" nos recuerda a través de 1la
formacién de 1los novicios gue la educacidon no puede ignorar 1la
dimensién espiritual o interior del ser humano. También nos recuerda
la riqueza de la vida comunitaria cuando se sustenta en vinculos
afectivos profundos. La educacién mondstica sorprende por el respeto
mutuo entre maestro y alumno. En un mundo occidental donde se dan
tantos problemas de falta de respeto e indisciplina, no puede sino
interesarnos el indagar sobre el fundamento de este respeto mutuc en
la educacién budista. No cuesta mucho descubrir la dimensién humana
y afectiva de la relacién educativa en el monasterio. También
deberfamos resaltar el alto sentido de responsabilidad del novicio
budista. No s6lo el maestro no tiene problemas con su grupo de
alumnos, sino que incluso los novicicos mas jovenes muestran un alto
grado de auto-disciplina, que les lleva, por ejemplo, a repasar solos
las ensefianzas sin necesidad de un control continuo por parte de los
mayores.
‘ Quizads ©Occidente también tenga mucho gue aprender de 1la
sencillez en el estilo de vida de estos monasterios y de la felicidad
gue es posible en esta sencillez. En un mundo enfermizamente
materialista y consumista como el nuestro, donde la vida parece vya
imposible sin un bazar de objetos de consumo y sin un equimamiento
de medios técnicos cada vez mas sofisticados, podemos aprender que
la felicidad depende de uno mismo y no de las cosas, Y que no hace
falta mucho para ser feliz. En el monasterio budista lo que cuenta
son todavia las cosas esenciales.

12"’Si nos atrevemos a poner esto por escrito es porque varios
autores han dado testimonio de ello, al propio tiempo que
nosotros podemos dar testimonio del afecto tan habitual entre
monjes y novicios.




Pero como deciamos mé&s arriba, el interés que merece el budismo
"theravdda" no deberia 1llevarnos a una idealizacién de 1los
monasterios. Como en todas partes hay de todo. Existen monasterios
muy buenos desde el puntc de vista de las ensefianzas budistas y otros
claramente mas flojos. El nivel de estudios no es el mismo en todas
partes. E incluso dentro de un mismo monasterio la dedicacién no es
la misma por parte de todo el mundo. Hay novicios y monjes con un
profunda vocacién espiritual v un afdan real en estudiar las
escrituras, mientras gque para otros la vida monacal se convierte
simplemente en un estilo de vida que ahorra los inconvenientes de 1a
vida laica en el exterior. Hay novicios gque entraron en el monasterio
por vocacién propia; otros se incorporaron al "sangha" tan sdélo
porque sus padres se lo pidieron. Tal como cabria esperar, 1la
diversidad de situaciones que se dan es considerable.

Mas si la idealizacidén del monacatc budista es absurda, su
reduccioén a algo caduco o a mero folklore no es seria; y la critica
negativa gque se fija tan s6loc en unos casos concretos poco
edificantes no 1lleva a ningin sitio. El budismo "theravada"
constituye una tradicidén que viene sin duda del pasado, pero que es
especialmente necesaria como contrapunto a la prepotencia y 1la
hegemonia del paradigma moderno de origen occidental. A pesar de los
limites que pueda presentar, también ofrece suficientes cosas
interesantes como para gque podamos aprender de &l desde otras
culturas y en particular desde Occidente.
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e. Cuando todos los muchachos se tornan principes y novicios.

El universo inicidtico en la cultura birmana

Birmania preserva todavia con especial brillo ﬁ s tradiciones
inicidticas de las culturas asiadticas meridionales. En este pais
de budismo "theravada'", se pueden distinguir dos caminos iniciaticos
gue son en el fondo un s0lo camineo: una iniciacién universal, para
todos los muchachos, y una iniciacién particular para aquellos
muchachos -menos numerosos— que seguirdn la via monacal.

En términos generales, la cultura birmana valora altamente un
tipo de iniciacidn que afecta a todos los muchachos del pais; como
los ritos de crecimiento similares en otras culturas, tanto indigenas
como antiguas, esta iniciacidén tiene lugar en la preadolescencia o
justo al inicio de la adolescencia, es decir, cuando el chico se
acerca a la pubertad o justo al empezar ésta. La iniciacién puberal
universal, establecida para todos los mozos de la comunidad, se
conoce con el nombre de "shinpyu" -o "shinbyu"-, y tiene lugar en el
mes birmano de Tabaung ~febrero/ marzo-. Constituye un evento capital
tanto para la vida de un hombre como para la comunidad.

Muchos padres de nivel socio-econdémico humilde ahorran todo lo
que pueden durante varios afios a fin de ofrecer el mejor "shinpyu"
a su hijo cuando éste se acerque a la pubertad. Para el muchacho, el
"shinpyu" es vivido como un evento de primer orden en su vida, y
muchos adultos lo recuerdan asi cuando miran hacia el pasado y hacen
un breve repaso de su vida. Para la comunidad, el "shinpyu" también
es un fecha especial, integrdndose en el calendario de 1las
celebraciones con un lugar de honor. Toda la comunidad lo celebra por
todo lo alto cuando unos chicos del barrioc o de la localidad son
iniciados; 1la musica fragorosa y el bullicio animan la comunidad
entera mientras dura la ceremonia, que puede alargarse un par de dias
fdcilmente.

El "shinpyu" contiene dos partes claramente diferenciadas: una
laica y otra religiosa, una festiva y otra sagrada, una alborotada
¥ otra serena. A través de la iniciacién laica, el muchacho se torna
simb6licamente un principe. A través de la iniciacidén religiosa, el
muchacho se hace temporalmente novicio.

Por 1o tocante al principe, es menester recordar que en la
tradicién birmana los reyves eran proclamados por eleccién -1la
sucesién consanguinea no tenia en los tiempos antiguos la primacia
que caracteriza a las monarquias europeas medievales o modernas-. Asi
pues, cualquier hombre podia ser rey. Por ello, todos los muchachos
se tornan simbélicamente principes a través de la iniciacién. Ademds
de marcar la muerte simb6lica del nifio v el segundo nacimiento de un
joven con un ser nuevo -el ser de hombre- y un papel mds relevante
en la comunidad, 1la iniciaci6én puberal universal recuerda el
principio igualitario de la monarquia tradicional: cualquier hombre
puede ser rey.

18gobre 1a iniciacién budista en Birmania, véase Maung Htin
Aung, "Folk Elements in Burmese Buddhism".
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Por lo tocante al novicio, es menester recordar que el budismo,
al romper con el sistema de castas en la India, ofrecié a cualquier
muchacho -y no s6lo a muchachos de casta alta- la posibilidad de
seguir una formacidén espiritual y de estudiar los libros sagrados.
En la iniciacién puberal universal, el principio de igualdad laica
se complementa con un principio de igualdad religiosa. Cualquier
hombre puede ser rey; cualquier hombre puede ser monje también -lo
cual gquiere decir que cualquier hombre puede estudiar los libros
sagrados y consagrarse a la vida espiritual; cualquier hombre puede
alcanzar la Iluminacidn.

El budismo -y el jainismo quizas de modo m&s claro- también
insindan esta igqualdad esencial con relacién a la mujer; tanto el
budismo como el jainismo abrieron las puertas a la vida monacal
femenina junto a la masculina -mientras gue el mundo brahmdnico era
exclusivamente masculino-.

La dimensién laica del "shinpyu" resulta especialmente atractiva
desde un punto de vista wvisual. Los muchachos son elegantamente
vestidos COmO principes, con esas vestimentas orientales
tradicionales tan cautivadoras. Los donceles, ricamente engalanados
¥y montados sobre caballos, hacen dudar si estamos a principios del
siglo XXI o en otros tiempos. La comunidad lo celebra por todo lo
alto, lo cual gquiere decir que el arte culinario debe estar a 1la
altura de las circunstancias, mientras la misica incesante exalta la
importancia de la jornada, contentando al propio tiempo a los genios
o espiritus del mundo -los famosos "nats", tan venerados en Birmania
como el mismisimo Principe Iluminado-.

Pero la algarabia debe ceder el paso al silencio; el esplendor
de un mundo principesco cede el paso a una belleza mas sobria y
recogida. El muchacho se ve desposeido de sus hdbitos elegantes y
desnudado. Un monje le afeita los cabellos negros, y su cuerpo es
cubierto con una tunica de color rojizo. Durante un periodo de tiempo
variable, el chico harid vida de novicio en el monasterio, aprendiendo
un estilo de vida sencillo, en comunidad, donde lo que cuenta son las
cosas esenciales, descubriendo algunos destellos de una luz que asoma
en el silencio, 9girando tan sdlo las primeras paginas de una
sabiduria milenaria que espera paciente en los libros sagrados.

No deja de resultar interesante el contraste entre las dos
partes, laica y religiosa, del "shinpyu". El muchacho, en el momento
simbélico de muerte de su infancia y de segundo nacimiento a su ser
de hombre, es engalanado ricamente para ser desposeido, es wvestido
elegantemente para ser desnudado, es entronizado como principe para
ser ordenado novicic. La fiesta, el esplendor y el alborozo se
desvanecen pronto, como un aguacero monzdénico bajo el sol de los
trépicos, dejando paso, en el interior del monasterio, a aquella
bendita sencillez, a la quietud y el recogimiento. La verdadera
iniciacién no consiste en ser realzado como un principe, con ricas
vestimentas sobre un caballo, en medio de la misica vibrante. La
verdadera iniciacién es la desposesidtn de las vestimentas de
principe, cuando el muchacho se ve despojado y desnudadc, sus
cabellos afeitados, y su cuerpo desnudo cubierto tan sdélo con un
tunica sencilla. La iniciacién es un camino del esplendor exterior
a la guietud interior, del bullicio al silencio, del adorno a 1la
desnudez, de la plenitud a la nada.

El "shinpyu" puede resultar atractivo estéticamente, interesante
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antropoléglcamente puede acabar siendo un elemento mads del folklore
popular incluso un reclamo turistico. Pero hay algo en él que
condensa simbdélicamente, en un instante efimero, lo mas profundo de
la tradicién budista y de las sabidurias orientales. Todo depende de
lo que cada uno quiera ver, y sobretodo, de lo que cada uno gquiera
V}v1r. Cada muchacho birmanc tendrd su propia experiencia.

|

‘ Nos hemos centrado en la iniciacidén masculina, que es en 1la
soc1edad birmana la mas completa vy la que recibe mayor atencidén. Pero
no debiéramos olvidar gque también existen ciertas formas de
1n1c1ac16n femenina. La perforacién de las orejas de las muchachas,
por eJemplo, da pie a una ceremonia que es sin duda mads sencilla que
el "shinpyu" y que, aunque extendida en las ciudades, no estd tan
generallzada comc el primero. Segin Maung Htin Aung, profesor de la
Unlversidad de Rangin, en los tiempos antiguos existieron ceremonias
1n1c1ét1cas femeninas comparables a las masculinas, pero éstas se
perdleron con el paso del tiempo, de tal modo que en la época moderna
la inicjacién femenlna ha pasado a ser mas limitada y discreta que
la mascullna.

Es interesante observar como un proceso histérico similar
ocurrlé en el subcontinente indio. En los tdltimos siglos, 1la
1n1c1ac16n por excelencia del hinduismo, el "upanayana", ha quedado
como una ceremonia exclusivamente masculina. Pero podemos estar
seguros de gque en tiempos mas antiguos habian existido iniciaciones
femenlnas junto a las masculinas. Ello es coherente con 1la
constatac16n.antropoléglca en todos los pueblos indigenas o arcaicos
de la humanidad se dan tanto iniciaciones masculinas como femeninas,
por mucho que se otorgue especial importancia a la iniciacién de los
muchachos. La India o la Birmania mas antiguas no eran diferentes de
1os pueblos arcaicos. En cambio, en ambos paises asiaticos la
1n101ac16n femenina se ha ido perdiendo con el paso del tiempo, antes
en la India que en Birmania. Perduran, sin embargo, en ambos paises
remlnlscen01as de las antiguas iniciaciones femeninas. Ello es
espec1a1mente visible en las culturas rurales o tribales de la India.

l
En las paginas anteriores, hemos descrito la ceremonia del
"shinpyu" a grandes trazos. Veamos ahora algunos detalles de la misma
especialmente interesantes desde un punto de vista antropolégico.
I Seqguiin Maung Htin Aung:
|
: "Tal como sucede en todas las ceremonias y festivales birmanos,

la ceremonia del "shinpyu" es exsfrlormente budista; pero también
contlene elementos pre-budistas.'

‘ Estas palabras no provocardn ninguna reaccién especial en un
lpctor europeo, mas en Birmania causaron un cierto escéndalo en su
momento. El profesor Maung Htin Aung pronuncié una serie de

!
| .
! 129Cf Maung Htin Aung, "Folk Elements in Burmese Buddhism".

| 1?‘{’Maung Htin Aung, "Folk Elements in Burmese Buddhism", p
| 116.
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cbnferencias en la Burma Research Society entre los afios 1952 y 1958
sobre la ceremonia de iniciacién birmana y los cultos religiosos
ancestrales del pais. Lo que causé impacto por agquel entonces en
Rangun fue el defender que los origenes del '"shinpyu" no eran
budistas sino muy anteriores al advenimiento del budismo "theravada"
en Birmania. Hoy podemos estar totalmente de acuerdo con el Dr Maung
Htin Aung, pues su investigacién antropoldégica no parece presentar
dudas. Pero sus resultados eran dificiles de aceptar para una
mentalidad budista ortodoxa en los afios 50 —no estamos seguros de gque
la situacién haya cambiado mucho hoy en dia-.

Aparte de que la investigacién del Dr Maung Htin Aung sea
impecable, es de sentido comin suponer que en la Birmania pre-budista
existian ceremonias inicidticas como en todas las culturas antiguas
de la humanidad, y que esta ancestral cultura iniciatica sobrevivié
durante los dos ultimos milenios adaptada a la nueva religidn
budista. Por mucho que les duela, pues, a ciertos fieles budistas,
es indudable que muchos elementos del "shinpyu" son claramente pre-
budistas, y atestiguan una antiquisima tradicién inicidtica que se
pierde en la noche de los tiempos.

Hay un elemento en el "shinpyu" que resulta fascinante desde un
punto de vista antropoldgico. En un cierto momento de la ceremonia,
los hombres jévenes de la comunidad intentan raptar al muchacho y
sacarlo de la casa paterna para llevarselo con ellos. Este "rapto"
del chico por los jo6venes varones tiene evidentemente un valor
simbélico en la sociedad birmana budista. Pero lo que es interesante
desde un punto de vista antropoldgico es que el "rapto" de un
muchacho en los aledafios de la pubertad por hombres jévenes se da en
numerosas culturas arcaicas y antiguas de la humanidad. Es mas,
sabemos que en muchas culturas del pasado el rapto no era en absoluto
simbélico sino totalmente real. Los helenistas conocen perfectamente
los raptos de muchachos en las sociedades griegas mas antiguas; al
propic tiempo, los raptos de muchachos han sido estudiados en
dlferentes pueblos indigenas de la humanidad. De hecho, el rapto de
muchachos en la edad de la pubertad por hombres j6venes parece ser
uno de los fendmenos mads antiguos de la cultura humana.

En todos los casos, los chicos raptados eran iniciados por sus
raptores, y a través de este rapto inicidtico accedian a un estatuto
nuevo, la iniciacién marcaba la muerte simbélica del nifio y el
nacimiento de un joven dotado con un ser nuevo, el ser de hombre.
Paralelamente, se abria la dimensién sagrada de la realidad para el
joven iniciado. La iniciacién era tanto antropolégica como
QSpiritual.

Es indudable, pues, que el rapto simbdlico del chico por 1los
varones de la comunidad en el "shinpyu"” birmanoc nada tiene que ver
con el budismo. Este es un elemento claramente pre-budista que,
relacionado con numerosas culturas antiguas de la humanidad, tiene
un contenido iniciitico particularmente potente. Recordemos que la
iniciacién implica siempre un apartamiento de la casa paterna, sin
el cual no se puede producir la muerte simbdlica del nific vy el
segundo nacimiento del joven a su ser de hombre. Ademds, en este
apartamiento deben jugar un papel crucial jévenes varcnes de 1la
comunidad diferentes del padre. Todo ello estd sin duda presente en
el rapto iniciatico ancestral. En el "shinpyu" birmano, el contenido
mas profundamente inicidtico se ha diluido en parte; por ello el
rapto es meramente simbélico, Y se convierte en un elemento mas
dentro de una larga ceremonia que se ha tornado fundamentalmente
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budista.

No deja de ser curioso observar como en el "shinpyu" birmanc los
monjes toman el relevo de los jévenes varones de la comunidad. Estos
ultimos tienen tan sélo un papel simbélico y fugaz. En cambio, los
monjes budistas tienen un papel muy real en la iniciacién del
muchacho birmano. El apartamiento de la casa paterna se realiza a
través de la estancia en el monasterio del chico convertido en
novicio. La iniciacién real no la llevan ya a cabo los jévenes
varones sino los monjes. El rapto iniciatico se torna puramente
simb6lico en el "shinpyu". Mas el "shinpyu" contintda vehiculando un
cierto contenido inicidtico, ahora bien, no a través de cualquier
vardn sino especificamente a través de los monjes.

Junto al "shinpyu" externamente budista, otras formas de
iniciacién pre-budista han sobrevivido en la sociedad birmana hasta
bien entrado el siglo XX. El profesor Maung Htin Aung gue acabamos
de citar mads arriba puede dar testimonio de ello. Cuando era un
muchacho, fue "raptado" por una especie de chamdn e iniciado en uno
de esos cultos ancestrales pre-budistas que todavia se mantienen en
la Birmanja rural. Ademds del "shinpyu" c¢léasico, perfectamente
adaptado al marco budista, han pervivido hasta la Birmania del siglo
XX otras formas de iniciacién mds arcaicas que se asemejan a las
formas ancestrales de iniciacidén de la humanidad.

Evidentemente, estas iniciaciones mds arcaicas se han ido
perdiendo en los Gltimos afios, al propic tiempo que han desaparecido
tradiciones orales gque el profesor Maung Htin Aung todavia pudo
rescatar del olvido hace varias décadas. Incluso el "shinpyu" ha
perdido a lo largo del siglo XX buena parte de su carga iniciédtica.
S$in llegar a ser un equivalente de la primera comunidn europea, gque
va no tiene nada de inicidtica, el "shinpyu" corre el riesgo de
convertirse en un evento festivo o de tipo folklérico. E1 hecho de
que el muchacho haga una estancia minimamente larga en el monasterio
con los monjes le da todavia un contenido real y un valor iniciatico
gque no tienen equivalente en Occidente.

Veamos a continuacién otros elementos pre-budistas en el
"shinpyu". Antes de la ceremonia propiamente dicha, el muchacho debe
permanecer siete dias encerrado en la casa paterna. Luego sale a
pasear por el pueblo o el barrio vestido de principe, montado en un
caballo -en la Birmania actual el coche substituye a veces a los
animales-. E1 "rapto" del chico acontece justamente al regresar a la
casa paterna después de la procesién por las calles. Pero como
deciamos, antes de que empieze todo el ceremonial el muchacho debe
permanecer encerrado en casa varios dias. Se cree que los espiritus
malignos estardn celosos del muchacho por la gloriosa iniciacidén que
le espera. Por ello, hay que evitar que puedan provocar cualquier
accidente que impida la ceremonia. Naturalmente, todo esto no tiene
nada qgque ver con las ensefianzas del Buddha, sino m&s bien con las
ancestrales creencias en espiritus y genios de todo tipo, tanto
benignos como malignos. Estamos wuna vez mds ante tradiciones
perfectamente vivas de la religidn pre-budista.

Cuando hemos descrito el "shinpyu" a grandes rasgos, hemos
sefialado que el muchacho iniciado es vestido comc un principe antes
de ser ordenado novicio. Muchos fieles budistas quieren ver en esta
parte de la ceremonia una recreacion de la vida del Buddha quien,
como sabemos, nacié como principe y vivié como tal hasta los 29 afios;
entonces, dejoé el palacio, se despojd de sus hdbitos reales y se
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convirtié en un asceta errante. Cada muchacho birmano repetiria 1la
historia del principe Siddhartha a través del "shinpyu", paseidndose
primero por las calles con las vestimentas de principe, y renunciando
a ellas posteriormente para ponerse el habito monacal. Pero el
profesor Maung Htin Aung nc se siente del todo satisfecho con una
interpretaci6én budista tan ortodoxa, y cree identificar elementos
pre-budistas en esta parte de la ceremonia.

De entrada, la etimologia del término "shinpyu" es ambigua.
"Shin" significa "monje", pero también puede significar "sefior" o
"rey". La expresién "shinpyu" significa "hacer un monje", pero
también puede significar "hacer un rey". En segundo lugar, habria que
recordar el funcionamiento de la sociedad birmana tradicional. Aungque
el rey y sus ministros estuvieran en la cispide de la estructura
social, cualquier varén podia llegar a ser rey, pues la monarquia
birmana se basaba en un principio de eleccién y no de sangre. El rey
era aclamado por eleccidn, ¥ sus ministros no constituian una nobleza
hereditaria, sino un estamento meritocrédtico al cual incluso el més
humilde campesino podia en principio acceder. Las levendas birmanas
abundan con historias de muchachos pobres que se convierten en reyes.
Segin el profesor Maung Htin Aung, esto es lo que simboliza el
"shinpyu" al vestir a los chicos como principes. La ceremonia del
"shinpyu" estd recordando el principio igualitario de la monarquia
birmana, y est&, pues, manifestando que cualquier muchacho del pais
es un principe porque cualquier hombre del pais se puede convertir
en rey. El "shinpyu" es un rito inicidtico. Como tal, marca la muerte
simbélica del nifio v el nacimiento de un joven dotado con un ser
nuevo, el ser de hombre. En la tradicién birmana, cualquier hombre
puede ser elegido rey. Es por ello que el "shinpyu" debe tratar a
todos los muchachos iniciados como principes.

Esta explicacién parece mAs gue razonable, aunque no tenga
porque descartar completamente 1la interpretacién budista. Podemos
continuar viendo en el "shinpyu" una recreaciétn de la vida del
principe Siddhdrtha. Mas dificilmente podemos negar que haya un
elemento pre-budista y laico en la ceremonia, y que éste entrongue
con el principio igualitario de la monarquia birmana.

Mientras el muchacho vestido de principe se pasea por las calles
del pueblio o del barrio, los hombres jévenes de la comunidad que le
acompafian gritan repetidas veces: ;("Shwe"! Esta es una palabra
birmana derivada del sanskrito "Shri" -Sefior-. Desde los tiempos mé&s
antiguos, el término "Shwe" era utilizado en la coronacién de los
reyes birmanos, y los astrélogos veian en él1 un elemento miagico y de
buenos auspicios. El término ha salido luego de los confines del
palacio real y se ha extendido por la sociedad birmana, utilizidndose
también en la ceremonia de iniciacién de los muchachos. El1 "shinpyu"
marca la conversion del nifio en hombre -como todo rito inicidtico
puberal-. Puesto que cualquier muchacho puede ser el futuro rey, es
bueno que todos los muchachos iniciados sean saludados como se saluda
al nuevo rey. Los muchachos iniciados pasan a ser hombres, y todos
ellos son reyes en potencia. Asi pues, todos ellos deben ser
aclamados en su iniciacién con la palabra magica "Shwe". El "shinpyu"
pone una vez mas de manifiesto el cardcter igqualitario de 1la
monarquia birmana en una atmésfera mdgica que poco tiene que ver con
el budismo.

La naturaleza pre-budista de esta parte del "shinpyu" se hace
todavia mAs visible cuando el muchacho vestido de principe es
mostrado ante los "nats" en una .de las puertas del pueblo o del
barrio. Ya hemos dicho que los '"nats" son unos espiritus o genios
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cuya creencia estid profundamente enraizada en Birmania y es muy
anterior al advenimiento del budismo. No deja de ser significativo
que el joven "principe" sea llevado durante la procesién no ante 1la
presencia del Buddha sino ante la presencia del "nat". Estamos de
lyeno en 1la religién pre-budista de Birmania, una religidén animista
que se pierde como la iniciacidén arcaica en la noche de los tiempos.

Hemos dicho que la palabra "Shwe" significa "Sefior". El1 mismo
vocablo puede significar "himedo". A lo largo de la ceremonia del
"shinpyu", "shwe" es utilizado en ambos sentidos. En un cierto
momento, se trata de una aclamacidn paralela a la que era reservada
a los reyes. En otro momento, la palabra hace referencia al elemento
liquido y su uso se transmuta en un ritual de fertilidad. Esta es
otra dimensién del "shinpyu" que no debiéramos olvidar. La ceremonia
tiene lugar en el mes birmano de Tabaung -febrero/ marzo-, en plena
épbca seca, a la espera de las primeras 1lluvias monzénicas que
empezardn a llegar en mayc o junio. Durante la procesién del joven
"principe"”, se grita la palabra mdgica "shwe" invocando la venida de
las lluvias. E1 "shinpyu" entronca, pues, con los ancestrales
rituales de fertilidad de la tierra. Todo ello parece indicar que el
"shinpyu" antiguo era una ceremonia inicidtica que formaba parte de
un conjunto mds amplio de fiestas agrarias.
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f. "S&manera"”lz el novicio budista entre las dos iniciaciones

"

("pabbajid" y "upasampada')

|

l

Hemos dicho que con ocasién del "shinpyu" birmano, la estancia
del muchacho iniciado en el mnmonasterio presenta una duracidn
varlable- en algunos casos, puede convertirse en una permanencia
1ndef1n1da Algunos muchachos deciden quedarse en el monasterio como
novicios para después ser monjes.

En el monasterio de acogida, los monjes pueden aceptar en el
seno de su comunidad a un novicic si se dan dos condiciones: en
primer lugar, la voluntad del zagal con una edad suficiente -a partir
d¢ los 7/ 8 afios—-; en segundo lugar, la confirmacién de sus padres.

|

| La decisi6n de hacerse novicio de manera indefinida puede
p10duc1rse con ocasion del "shinpyu"; entonces, la iniciacién puberal
unlversal no retorna al muchacho a la vida mundana, sino que 1lo
retlene en el mundo monidstico, en el universo espiritual. Entonces,
la iniciacién puberal universal se convierte en una iniciacién
rgllglosa particular.

[ Pero hace falta subrayar que un muchacho puede hacerse novicio
de manera permanente en un momento posterior, una vez finalizado el
"shinpyu" vy después de haber retornado al mundo laico y a su
comunldad. El "shinpvyu" puede ser al mismo tiempo la iniciacidn
puberal universal y una iniciacién religiosa particular por la que
el chico pasa a ser novicio en el sentido estricto del término -de
manera permanente—-. Pero si el "shinpyu", como ocurre tantas veces,
se reduce tan s6lo a su dimensioén puberal universal, siempre queds
la posibilidad de que un muchacho se incorpore posteriormente a la
vida monéstica como novicio.

. Las puertas del monasterio estdn siempre abiertas, tanto para
entrar como para salir. Un hombre adulto también se puede incorporar
a!la vida mondstica a cualquier edad y en cualquier momento. Y tanto
el hombre adulto como el muchacho adolescente pueden dejar la vida
monéstlca con plena libertad en cualgquier momento que lo decidan. Tal
como deciamos, las puertas del monasterio estidn siempre abiertas.

: En Occidente, mucha gente quizis no entenderia ficilmente porqué
un muchacho en un pais como Birmania decide hacerse novicio en lugar
de ir a la escuela y vivir con sus padres. Esta incomprension se da
obviamente desde un desconocimiento de las mentalidades orientales
y|de la realidad social de estos paises. Tan s6lo conociendo desde
dentro estas culturas podemos intentar comprender la manera de actuar
y|de pensar de sus gentes. Estamos ante una cosmovisién completamente
d]ferente a la nuestra -a pesar de la colonizacién y de una relativa
modernlzac1én—- estamos ante personas gque actian y piensan en muchos
sentldos de manera diferente a nosotros. Repasaremos a continuacién
a]gunos factores que nos ayuden a entender porgué la vida de novicio
puede resultar atractiva para algunos =zagales de Birmania o del
Sudeste Asidtico.

! En primer lugar, la formacién y la vida mondsticas gozan de un

B

131"Sﬁmanera" en pali o "shramanera" en sanskrito.
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gran prestigio social en estos paises. En un monasterio, puede
recibirse una formacién de calidad que es altamente valorada por la
sociedad. Si un dia un monje decide salir del monasterio vy
reintegrarse a la vida laica, se incorporard a ésta con una buena
formacién vy el prestigio y el respeto sociales por el hecho de haber
estado en el monasterio. Por otro lado, el principio de gratuidad de
la formacidén monacal tiene poco gque ver con la realidad exterior de
una sociedad donde se debe pagar por todo -y especialmente por una
educacién de calidad-. Ademds, la competitividad creciente que se da
en el exterior, sobretodo en las ciudades, no se aplica obviamente
dentro del monasterio. La vida mondstica es sin duda sobria vy
sencilla; pero asegura a cada uno de sus miembros todo aquello gque
es esencial y necesario para vivir. E1 hecho de tener 1la vida
resuelta en términos materiales no deja de resultar atractivo -y no
uinicamente para personas de origen social humilde-. .

En cualgquier caso, la vocacién mas auténticamente espiritual
también existe entre otras razones mads prosaicas. No debiéramos
idealizar ingenuamente el monacato budista, pensando que todo es pura
vocacién espiritual. Pero tampoco debemos caer en extremos opuestos,
v reducirlo todo a meras consideraciones socioldégicas y pues
Prosaicas. La condicién humana es compleja -siempre, en todas partes-
. En esta complejidad y junto a otras consideraciones, la vocacién
mds profundamente espiritual también existe en Oriente -y con una
fuerza considerable todavia-.

Las razones por las cuales los chicos deciden hacerse novicios
son, pues, diversas. En el monasterio Than Daw Mu (Rangin), los
monjes reconocen gque en muchos casos —aungque no todos- son los padres
gquienes piden a su hijo que se haga novicio. Pero también hay que
saber que muchos de estos novicios se hacen monjes al cumplir los 20
afios, lo cual significa que el noviciado no ha sido vivido como algo
impuesto. No podemos entender el funcionamiento del noviciado budista
con 1los parametros de una sociedad europea. Hay gque conocer el
contexto de una cultura budista como la birmana, y examinar las cosas
desde este angulo. Muchos padres europeos no entenderian como tantos
padres birmanos "renuncian" a sus hijos enviadndoles al monasterio.
De entrada, quizds la posesividad paterna tipica de nuestra cultura
no se dé en los paises orientales. Y sobretodo, hay que tener en
cuenta que para los padres birmanos el que un hijo se haga novicio
es un honor -tanto para ellos como para él-, pues el chico se
convierte en Hijo del Buddha. Este es el mayor bien que muchos padres
birmanos pueden querer para sus hijos. Tampoco hay gque olvidar gue
no todos los novicios estidn en el monasterio porgque sus padres se lo
pidieron. Hay vocaciones auténticas, y un nimero nada desdefiable de
novicios lo son porque ellos asi lo quisieron. El1 budismo tiene una
presencia capital en la sociedad birmana, y no debiera sorprendernos
que haya adolescentes con una vocacién espiritual. En varios
monasterios hemos hablado con novicios que escogieron esta via por
si mismos y no por influencia de sus padres; estos adolescentes
qqerian estudiar a fondo la palabra del Buddha y transmitirla a los
demads para gue no se pierda.

Ciertamente, hay familias humildes para quienes el hechc de que
un hijo se haga novicio arregla las cosas desde un punto de vista
material. Mas no podemos reducirlo todo a esto, pues también hay
novicios que provienen de familias acomodadas o0 de clase media. En
la mayoria de casos, sea cual sea la razén por la cual se iniciéd el
noviciado, los novicios se interesan realmente por las ensefilanzas
budistas una vez ya estan viviendo en el monasterio. Prueba de ello,
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y de que el noviciado funciona desde este punto de vista, es que
muchos novicios se hacen monjes al cumplir los 20 afios, cuando tienen
plena libertad para volver a la vida laica -de hecho las puertas del
monasterio estdn siempre abiertas-. Muchos novicios vya tienen
intencién de hacerse monjes a los 14 afios; vy no es infrecuente ver
a novicios de 14 afios gue se interesan espontaneamente por la
meditacién y que empiezan a practicar en sus ratos libres bajo 1la
guia de un monje.

En el monasterio Mya Thein Tan ({(Rangun), los monjes nos
explicaron que aproximadamente la mitad de los novicios llegaron &al
monasterio porque sus padres se lo pidieron. Algunos eran hijos de
familias muy pobres que apenas podian mantenerlos. Al enviar a su
hijo al monasterio, estas familias se aseguraban una buena
manutencién y una buena educacién para sus vadstagos, sabiendo que los
monjes los cuidarian afectuosamente. Otros novicios eran hijos de
campesinos que, ain pudiendo sustentar a su hijo, no querian que éste
tuviera una vida tan dura como ellos habian tenido. Pero los monjes
nos aseguraron que la otra mitad de lo novicios lo eran por vocacidén
propia, habiendo escogido ellos mismos el ser novicios a los 11 o 13
afios.

Hablando con los novicios directamente -a menudo a través de un
intérprete—- no es dificil adivinar los dos tipos de situacién, pues
la mayoria explican lisa y llanamente las razones por las cuales
llegaron al monasterio. Si fue por influencia de sus padres 1lo
reconocen sin problema; si fue por vocacién propia también lo dicen
tan tranquilamente. Incluso los que se incorporaron al monasterio por
sugerencia de sus padres despiertan con €l tiempo un interés real por
las ensefianzas budistas, y la mayoria acaban haciéndose monjes mas
tarde. Tanto los que llegaron por influencia de los padres como los
que 'llegaron por vocacidn propia son felices en el monasterio -y los
monjes procuran que asi sea-. De otro modo, el "sangha" no tendria
un fundamento sélido y no perduraria con el paso del tiempo -
especialmente en nuestra época-.

Dejemos ahora el caso particular de Birmania, y repasemos de
modo genérico el funcionamiento del "sangha" budista en términos de
iniciacidn.

La ceremonia de admisién de un muchacho en el monasterio budista
recibe el nombre de "pabbajja". Tras el rito inicidtico, el muchacho
se convierte en novicio: "sdmanera" (pali) o "shrimanera"
(sanskrito). Nadie puede recibir la ordenacidén menor o "pabbajja"
antes de los 7 u B8 afios de edad. Historicamente, ésta seria la edad
gque tenia el hijo del Buddha, R&hula, cuando entré en la comunidad
monidstica para seguir a su padre. Antropolégicamente, ésta seria la
edad minima para los ritos inicidticos puberales en tcdas las
culturas arcaicas y antiguas de la humanidad. Para recibir 1la
ordenacién menor o "pabbajja" hace falta tanto la autorizacion de los
padres como el consentimiento del muchacho.

A partir de los 20 o 21 afios, la plena incorporacién a la
comunidad monadstica se hace a través de la ordenacidén superior o
"upasampadid"; entonces, el adulto se convierte en monje: "bhikkhu"
(pdli) o "bhikshu" (séanskrito).

~

La ceremonia de "pabbajja" es muy sencilla segin las reglas del
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Canon Pali. El muchacho, mayor de 8 afios y menor de 20, que busca ser
admltldo en la Orden monéstlca budista, debe escoger un monasterio
partlcular y dentro de éste debe escoger a un monje como mentor -
volveremos sobre este dltimo punto en el capituleo siguiente-. E1
3oven es investido como novicio y recibe la tGnica mondstica. Basta
cqn qgque pronuncie tres veces el triple juramento o juramento de los
Tﬁes Refugios:

"Tomo refugio en el Buddha.
Tomo refugio en el Dhamma.
Tomo refugio en el Sangha."

Seguidamente, el novicio se compromete con los diez preceptos
fundamentales del Sangha:

- no quitar la vida;

- no robar;

- no realizar actos impuros;

- no mentir;

- no tomar bebidas intoxicantes;

- no comer fuera de los horarios establecidos;
- no bailar ni cantar;

— no utilizar objetos superfluos o lujosos;

- no usar sofds o grandes ﬁﬁientos;

- no recibir oro ni plata.

| El Vinava-Pitaka describe en 1los siguientes términos la
c?remonia de admisioén, que es similar para el novicio y el monje:

i "Dejad gue agquel que desee recibir la ordenacién se corte
primero el cabello ¥ la barba; gue se ponga la vestimenta amarilla,
ajuste la vestimenta superior de tal modo que cubra un hombro, salude
con la cabeza hacia los pies de los monjes; v se siente sobre los
talones; entonces, gque levante las dos manos juntas, y decidle que
repita: "Tomo refugio eﬁ el Buddha, tomo refugioc en el Dhamma, tomo
refugio en el Sangha”. 3

I

, En la ordenacién superior o ‘"upasampadd" se dan unas
caracter1st1cas especificas. La principal diferencia con relacién a
la ordenacién menor radica en la intervencién del conjunto de la
comunldad monastica.

Tanto en la ordenacidén menor como en la superior las condiciones
dq admisién al Sangha son muy sencillas. En cuanto a los novicios,
es necesaria la autorizacién de los padres. En este sentido, el
leglslador budista demuestra ser prudente, respetando la integridad
de la familia y la autoridad paterna. Este criterio fue introducido
por el mismo Buddha tras el ingreso de su hijo Rahula.

I Sea cual sea su edad, todos los candidatos tienen que estar
libres de ciertas enfermedades, especialmente de tipo contagioso. Se

1qu Vinaya-Pitaka, Mahdvagga, I, 36.

133Vinaya—Pitaka, Mahdvagga, I, 38 (versidon de Oldenberg,
"Sacred Books of the East").




dan algunas normas adicionales para la ordenacién superior. Quien
hava sido condenado por un delito no puede ingresar en la Orden; con
ello el legislador budista intenta evitar que el Sangha se convierta
en un refugio de convictos. La normativa también prohibe 1la
incorporacién de soldados o de personas que tengan deudas. En ambos
casos, €l Sangha intenta no entrar en conflicto con el ?rden social,
reconociendo los intereses del Estado y del comercio.13

Con todas estas medidas, relativamente sencillas, la Orden
budista hace prueba de precaucidén y sentido comin, buscando forjarse
un respeto social sin dejar de ser una congregacién de renunciantes
abierta a todos los gque busquen un ideal religioso y un camino de
salvacion. El1 principio de apertura de la Orden se conjuga con una
cierta prudencia para que ésta no se corrompa Y preserve su
integridad. En particular, el Sangha no permite que las personas
escapen a sus obligaciones familiares, estatales o sociales
ingresando en el monacato.

Cabe puntualizar que a través de la ordenacién, tanto menor como
superior, el monje o0 el novicio entran a formar parte de la Orden
monastica budista -en general- y no de un monasterio en particular.
Los residentes del "vihdra" pueden cambiar con el tiempo, ¥ los
religiosos pueden pasar de un monasterio a otro; la pertenencia al
Sangha, a la Comunidad budista, permanece inalterada. Las ceremonias
de "pabbaija" y "upasampadi" implican una incorporacién al Sangha
budista mds que al monasterico en el que se ha realizado 1la
iniciacién. Después de haberse convertido en miembro del Sangha, el
religioso puede residir en uno u otro monasterio, siendo siempre
posible el traslado.

El novicio -"sdmanera"- es objeto de una regulacién detallada
en el Vinaya-Pitaka. Las escrituras establecen claramente que los
novicios deben ser educados por los monjes. Abordaremos mas adelante
la relacidén maestro/ discipuloc a través de la cual se estructura
dicha educacién. Como contraprestacidén a la educacién recibida, el
novicio debe realizar una serie de pequefios servicios para su
preceptor. También debe realizar algunas faenas de limpieza del
monasterio.

Mas interesante gquizds es la normativa segin la cual el
discipulo guarda una responsabilidad moral para con su maestro -algo
que en un principio podria sorprendernos, pues lo que esperariamos
seria mas bien lo contrario-. Seguin el Vinayva-Pitaka, el discipulo
debe velar por la fe de su maestro. 8i las dudas o la indecisién
asaltan la mente del maestro, el discipulo debe intentar reforzar su
fe de nuevo; si el maestro se ve tentado por '"falsas doctrinas", el
discipulo debe intentar conducirle de nuevo por el camino del Dharma.
Esta responsabilidad moral del acdélito con relacién a su mentor se
afianza en caso de quebrantamiento de la disciplina mondstica por el
preceptor. §8i éste comete una falta grave, su protegido debe
aseqgurarse de que la comunidad le haga volver al c6édigo de disciplina
v le rehabilite tras la penitencia oportuna. El1 discipulo también
debe intentar mitigar el "castigo"” gue la comunidad imponga a su

40F yinaya-Pitaka, Mahivadga, I, 39-71.
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maestro. !

Toda esta normativa resulta interesante por varias razones. En
prlmer lugar, podemos comprobar que la comunidad mondstica budista
1ntenta reforzar por todos los medios su unidad y su disciplina
1nterna, asi como la fe y la coherencia del Dharma. Por descontado,
e] preceptor ensefia a su alumno dentro del marco de. la disciplina
monéstlca ¥ de la doctrina budista. Perc el Vinaya-Pitaka también
exlge al novicio un papel activo, velando por la fe del maestro vy su
observanc1a del cédigo de d1sc1p11na El educando no es, pues, un
mero receptor de ensefianzas, sino que detenta un papel activo en una
func16n de cohesién de la comunidad y de la doctrina. Ello estji,
c1ertamente al servicio de la imposicidén de una disciplina -1la
dlsc1p11na monastica-; o si preferimos, estd al servicio del
mantenlmlento de una ortodoxia -la doctrina budista tal como aparece
conflgurada en el Canon Pili-. Mas no deja de ser a nuestro entender
p051t1vo el hecho de que el novicio sea considerado como un sujeto
en términos activos, y no como un mero objeto pasivo de ensefianzas.
Finalmente, este tipo de normativa gque hemos examinado tiende
a 'robustecer el vinculo entre el maestro y el discipulo. El1 estatuto
de novicio implica la eleccién de un preceptor y la estrecha relacién
con éste durante los afios de aprendizaje. La educacidn monéstica se
fundamenta en la relacién maestro/ discipulo. Tal es la importancia
de esta cuestién que nos parece oportuno dedicarle un capitulo
especiflco seguidamente. Subrayaremos por ahora que el Vinaya-Pitaka
ut111za todos los medios a su alcance para afianzar esta pedagogia
personallzada. El maestro tiene sin duda unas obligaciones para con
su discipulo; pero el segundo también tiene unas obligaciones para
con el primero. No s6lo el acélito debe prestar una serie de
serv1clos a su preceptor, sino que debe incluso velar por su fe y su
observanc1a de la disciplina. La normativa requla los deberes mutuos
entre ambos, con la intencidén de fortalecer los lazos que los unen.

e Vinaya-Pitaka, Mahdvagga, I, 25.
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| g. El1 "upajjhava" v el "kalvana-mitto".

La relaci6én maestro/ discipulo en el budismo

_ Tras la ordenacién menor o "pabbajja", el novicic -"sdmanera"-
debe escoger a un monje -"bhikkhu"- como preceptor; esta figura,
conoccida como "upajjhadva'", se convertira en el centro de la educacién
monastica tradicional seqin el Cancon Pdli. A veces el preceptor
también es llamado "dchédriya"; éste es un término de origen sanskrito
que procede directamente de la tradicidn educativa hindid. El novicio,
en tanto gque alumno del preceptor, recibe el nombre de
"saddhiviharika™".

Segun el Vinaya-Pitaka, el Buddha habria declarado:

"Oh monjes, prescribo que los jdévenes monjes escojan a un
"upajjhdya" -preceptor-. Oh monjes, el “upajjhidya"” deberia considerar
al "saddhivihdrika" -discipulo- como un hijo; el "saddhivihdrika"
tendria que considerar al "upajjhidva" como un padre. Entonces, ambos,
unidos por la reverencia y la confianza mutuas y la comunidad de
vida, progresaran, avaq?arén vy alcanzaran un alto estadio en esta
doctrina y disciplina." 5

En el monasterio pueden darse espacios colectivos de ensefianza.
Mas segun la tradicidén budista cristalizada en el Vinaya-Pitaka, el
nidcleo de la educacién mondstica debe estar constituido por 1la
relacién entre maestro y discipulo. Se establece, pues, la relacidn
pedagbgica personalizada como fundamento de la educacién.

En este sentido, el budismo indio sigue los pasos de 1la
tradicién hindd. En la cultura hindi, el "gurukula" es, literalmente,
la comunidad del maestro, es decir, la ccomunidad constituida por el
maestro y sus discipulos. El1 budismo mantiene la relacién maestro/
discipulo caracteristica del hinduismo, aunque adapte esta férmula
educativa al marco del monasterio y del Dharma.

Tal como subrava el historiador indio R.K. Mookerji:

' "La orden mondstica budista empezdé como una uqﬁén del maestro
y de sus discipulos siguiendo el model brahmdnico."

De hecho, en todas las sociedades tradicionales encontramos la
relacién maestro/ discipulo como fundamento de la educacién. E1
hinduismo vy el budismo no serian casos exepcionales sino mds bien
paradigmaticos. Es la sociedad moderna 1la gque ha destruido
completamente la relacidn maestro/ discipulo al instituir la escuela-
fdbrica tipica del mundo industrial. Incluso en el budismo
"theravdda" contempordneo la relacién maestro/ discipulo parece

136Vinaya-—Pitaka, Mahdvagga, I, 25 (versi6tn de (Oldenberg,
fSacred Books of the East").

_ R .K. Mookerji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
Buddhist", p 395.
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haberse desdibujado; el caso de Birmania seria ejemplificativo.

: Volvamos por ahora a la tradicidédn budista antigua. El1 Vinaya-
Pitaka describe la eleccién del preceptor por el novicio en 1los
siguientes términos:

|

"Dejad que el que vaya a escoger a un "upajjhdya" ajuste su

vestimenta superior de tal modo que cubra un hombro, salude los pies
del "upajjhdya" escogido, se siente sobre los talones, levanten}as
dos manos juntas, y diga: "Venerable sefior, sea mi preceptor”."”

Esta férmula debia ser repetida tres veces, y si el monje al
cual se habifia dirigido el novicio expresaba su consentimiento con
palabras o con un gesto, entonces el rito quedaba completado y la
relacidén maestro/ discipulo establecida.

Lo mAs importante para nosotros no son estas formas rituales,
caracteristicas de una sociedad antigua como la India budista de
principios de la era cristiana. Debemos describir estas formas para
conocer con detalle la wvida budista tradicional. Pero lo méas
importante es subrayar el valor pedagdgico de la relacidén maestro/
discipulo, mAs alld de los ritos y formalismos con que se pueda
revestir en una sociedad tradicional. Al igual que el hinduismo, el
budismo se dio cuenta del potencial de esta relacién personalizada
paFa la educacidén, y esto es lo gque puede resultar valioso para el
mundo moderno.

El célebre poeta bengali, R. Tagore, criticd con gran acierto
la escuela-fadbrica de la sociedad industrial, inventada en Europa y
exportada a la India por la colonizacién. En su lugar de origen,
Occidente, este modelo educativo parece estar en una crisis profunda.
Cuando la policia llega a entrar en el recinto de algunos institutos,
0 una buena parte del profesorado se halla en situacién de depresién,
debemos empezar a preguntarnos seriamente qué ha pasado. Aqui es
donde aparece el reto del didlogo intercultural; podemos aprender de
otras culturas -si nos las tomamos en serio-. Concretamente, podemos
plpntearnos gqué es lo que hemos perdido al desmantelar la relacidn
maestro/ discipulo tan importante en las scciedades tradicionales.
Quizds entonces nos demos cuenta de que aqui hay algo gue aprender.
Mds alld de las formas rituales gue nos pueden parecer caducas, hay
algo en términos pedagdgicos que si resulta interesante.

‘ El budismo indioc establece unas pautas estrictas para la
conducta del discipulo hacia su maestro. Es comprensible que hoy en
dia nos parezcan superadas ciertas reglas que tenian en cambio su
sehtido en una sociedad antigua como la India budista. Hay gque situar
este tipo de normativa en su contexto histérico y geografico. Por
otro lado, debemos tener presente la influencia que la educacién
brahmdnica ejercid sobre la budista. El mundo brahménico formalizéd
a lo largo de los siglos una profunda veneracién del maestro que ha
llegado hasta nuestros dias en la India contempordnea. El budismo
recogid éste entre otros elementos de la cultura brahménica, aunque

i
| 1‘,’E\Iinaya--l?itaka, Mahdvagga, I, 25 (versi6tn de Oldenberg,
"Sacred Books of the East").
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ld adaptara a su propia idiosincrasia.
i Hechas estas advertencias, no deberian sorprendernos las
siguientes reglas del Vinaya-Pitaka con relacién al discipulo:

"Dejad que se levante temprano; y habiéndose descalzado vy
ajustado su vestimenta superior de tal modo que cubra un hombro, que
ofrezca a su maestro el cepillo de dientes, y agua para lavarse la
boca. Entonces que prepare un asiento para su maestro. Si hay arroz
con leche, que lave la vasija, y ofrezca arroz con leche a su
maestro. Cuando éste lo haya terminado, gque ofrezca agua a su
maestro, coja la vasija, la ponga boca abajo, la lave correctamente
sin estropearla al fregarla, y la guarde. Cuando el maestro se haya
leVantag?, que aparte el asiento. 851 el lugar estd sucio, gque 1lo
barra."

|
: Tras el desayuno, el discipulo debia ayudar al maestroc a

vestirse y prepararse para salir a la calle a pedir comida. Si el
maestro lo deseaba, el discipulo debia acompafiarle durante la ronda.
Al volver al monasterio, 1los pequefios servicios por parte del
discipulo continuaban. El novicio se bafiaba al mismo tiempo que su
preceptor, aungue tuviera que estar preparado en todo momento para
ayudar a su mentor. Si el maestro enfermaba, el discipulo debia
cuidar de él1 apropiadamente. Etc. Unos cuantos ejemplos bastan para
hacernos una idea de como funcionaba la relacién entre maestﬁﬁ b4
discipulo en términos de servicio del segundo hacia el primero.

Mas no deberiamos precipitarnos concluyendo que el novicio era
un "criado" del preceptor. En primer 1lugar, el preceptor debia
ensefiar al novicio; a un criado no se le educa en cambio. En segundo
lugar, si bien el discipulo mostraba su respeto al maestro
ofreciéndole una serie de pequefios servicios, el maestro cuidaba del
discipulo como si fuera un hijo o un hermano menor. La relacién entre
ambos era de un gran afecto. 5.P. y A. Chaube subrayan:

"La relacidén entre el maestro y el discipu}ﬂ en el monasterio
se basaba en los principios de amor e igualdad."

? Este fundamento humano y afectivo en la relaciédn educativa no
era exclusivo del budismo sino mas bien un patrimonic comin de toda
la India. En las pequefilas comunidades educativas hindides, los
"gurukulas", la situacién no era muy diferente a los monasterios
budistas. Tal como ha puesto de relieve la maestra espiritual
contemporanea, Vimala Thakar, el amor y la igualdad entre maestro y
discipulo constituian 1la caracteristica mds sobresaliente de 1la
edtcacién upanishidica. Los monjes budistas no hacieron sino seguir
el camino abierto por los maestros de los Upanishads.

_ 1:"9Vinaya-—Pitaka, Mah8vagga, I, 25 (version de O0Oldenberg,
"Sacred Books of the East™).

IMCf Vinaya-Pitaka, Mahavagga, I, 25.
Cf también I, 32.

| Wg p. y A. Chaube, "Education in Ancient and Medieval
India", p 89.
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Acabamos de ver las reglas concernientes al discipulo; veamos
ahora las reglas concernientes al maestro. El Vinava-Pitaka resume
la responsabilidad del mentor en los siguientes términos:

"Oh monjes, el maestro deberia observar una conducta estricta
para con su discipulo. Oh monjes, dejad que el maestro ofrezca ayuda
Y seguimiento espiritual al discipulo ensefidndole, haciéndole
preguntas, exhortédndole, instruyéndole."

El mentor debia asegurarse de gque su protegido tuviera 1la
vestimenta adecuada y los objetos sencillos de que dispone un monje
segun el cédigo budista. El mentor debia ocuparse en general del
h1enestar material de su protegido, y debia atenderle si caia
enfermo El mentor debia actuar como si fuera un padre o un hermano
mayor, comprobando que el novicio se aseaba, lavaba su ropa y cuidaba
de| sus cosas. Al mismo tiempo, el maestro debia ocuparse d?}
blenestar espiritual del discipulo, y debia ensefiarle y educarle. 4

Sobre la educacién budista tradicional, S.K. Das puntualiza:

"El método de ensefianza parece haber sido predominantemente
oral. El1 Buddha no puso sus ensefianzas por escrito, y fueron
transmitidas por via oral siguiendo la antigua costumbre. Esto
resulta bastante clarﬁ de las lecciones de los Diadlogos del Buddha
y del Milind&-Pafiha."

E]l didlogo entre maestro y discipulo a travégs de un juego de
preguntas y respuestas ha sido sin duda la clave de la pedagogia
budista. Es preciso subrayar este punto, pues de otrc modo podriamos
quedarnos tan s6lo con la imagen de los hombres-libro gque menciona
el erudito chino Yi-Tsing en sus crdnicas de viaje. Ciertamente, en
la educacidédn budista el proceso de memorizacidén de 1los 1libros
sagrados ha tenido un papel destacable. Ello ha permitido 1la
transmlslén por via oral de las escrituras durante siglos. Pero la
educac16n budista de ningin modo se ha reducido a 1la simple
memorizacién. Ha habido una constante preocupacién por el cultivo del
1ntelecto y del pensamiento, y el método dialogal ha sido
espec1almente cultivado para despertar la inteligencia del alumno y
permitirle acceder a una comprensién por si mismo de las cosas.

Podriamos resumir la pedagogia budista distinguiendo cuatro
fases en el proceso de aprendizaje:

- el estudio de memoria de los textos;
~ la reflexidn personal sobre lo gue se ha estudiado;
- el didlogo con el maestro;

142Vinaya—Pitaka, Mahdvagga, I, 26, {versién de Oldenberg,
"Sacred Books of the East").

. Wicf vinaya-Pitaka, Mahdvagga, I, 26.
Cf también Milind&-Pafiha, IV, 1, 8.

i g g, Das, "The Educational System of the Ancient Hindus",
p 175.
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l - la meditacién.

| Segin el Vinaya-Pitaka, el maestro no podia desentenderse
fdcilmente de su discipulo tampoco. Este tenia que cometer una fa1¥g
especialmente grave para gque su mentor pudiera rechazarle.
Mientras no se produjera uno de estos casos extremos, el preceptor
estaba fuertemente ligado en su responsabilidad hacia el novicio.

R.K. Mookerji concluye:

"fLa idea de la responsabilidad individual del maestro ante 1la
formacién ¥ la conducta de su discipulo era especialmente
realzada."“

No cualquiera podia tomar esta responsabilidad tampoco. Para ser
preceptor, hacia falta haber sido monje durante al menos diez afios.
El monasterio se aseguraba de que los maestros eran competentes y
estaban suficientemente formados. El cuidado de las generaciones més
jévenes era tomado muy en serio por la comunidad, y éstaba velaba por
la educacidén de los novicios escogiendo a los mas aptos entre sus
miembros de cara a la labor docente.

|

Las reglas del Vinaya-Pitaka sobre los deberes mutuos entre
maestro y discipulo vienen confirmadas por las crénicas de los
viajercos chinos. Yi-Tsing, por ejemplo, visitd la India entre los
afios 671 y 695. Lo que él1 vio y describid en su cuaderno de viaje
corresponde bastante bien a lo que estipula el Vinaya-Pitaka, lo cual
significa gque la normativa del Canon P3li sobre 1la educacién
mondstica era efectivamente aplicada en la wvida cotidiana de las
comunidades budistas.

"Lo que sigue es la manera como un alumnoc sirve a su maestro en
la India. (...) Primero el maestro invita a su alumno a sentarse
c6émodamente. Seleccionando algunas partes del Tripitaka, le da una
leccién adecuada a las circunstancias, y no deja sin explicar ningun
hecho ni ninguna teoria. Examina la conducta moral de su alumno, ¥
le advierte sobre las faltas ¥y las transgresiones; siempre gque
descubre una falta en su alumno, le hace buscar un remedio y le hace
arrepentirse. El alumno frota el cuerpo de su maestro, dobla sus
vestimentas, 0 a veces barre su estancia y el patio. Entonces,
habiendo comprobado si hay insectos en el agua, se la da a su
maestro. Asi, cualgquier cosa que hava que hacer el alumno la hace en
atencién a su maestro. Esta es la manera como se muestra respeto al
preceptor. Por otro lado, si el alumnc cae enfermo, el maestro cuida
personalmente de &1, le proporciona todos 1los medif?mentos
necesarios, y se ocupa de é1 como si fuera su propio hijo."4

145Cf Vinaya-Pitaka, Mahadvagga, I, 27.

146R.K. Mookeriji, "Ancient Indian Education. Brahmanical and
Buddhist", p 395.

41y pakakusu, "A Record of the Buddhist Religion. (Travels
of Yi-Tsing)" (F.E. Keay, "Ancient Indian Education", p 93)}.
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En lengua pédli hay otro término especialmente sugerente para
aproximarnos a la concepcién de la vida del budismo: "kaly@na-mitto".
"Mltto" quiere decir amigo; "kalyidna'", emparentado con el griego
"kalos significa, como su equivalente griego, bello y bueno al
mlsmo tlempo. El "kalydna-mitto" es, literalmente, el amigo bello y
bueno.

En el Kalydnamitta-Sutta (Samyutta-Nikdya, V, 2-3)1“, el Buddha
subraya que la vida espiritual "brahmacariyé"— es inseparable de la
profunda amistad -"kaly3na-mittatd"-. Segun el Bienaventurado, no es
una parte sino el conjunto de la v1da espiritual gue depende de la
auténtlca amistad. El1 discipulo que tiene un buen amigo, cultiva y
desarrolla el Noble Octuple Camino. El Buddha llega a pronunclar las
31gu1entes palabras llenas de fuerza: es gracias a la profunda
am%stad que los hombres destinados al nacimiento se liberaran del
nacimiento; que los hombres destinados a la vejez se liberaréin de la
vejez; gque los hombres destinados a la muerte se liberaran de 1la
muerte.

En este Sutta del Samyutta-Nikdyva, el Maestro parece situar el
afecto, el amor, el carifio, en el corazén mismo del camino de
11berac16n y del sendero espiritual. El amor es el fundamento de la
espiritualidad. En este Sutta, el Buddha no preconiza una vida en
solitario sino que valora altamente la relacién humana, y ello no
s6lo para los laicos sinc también para los religiosos;
coqsecuentemente, pide a sus discipulos que sigan el sendero
espiritual no en scolitario sino al amparo de relaciones humanas
auténtlcas de profunda amistad. El1 afectc se convierte en el
fundamento de la vida monastica y del conjunto de la vida espiritual.

| En términos intergeneracionales, el "kalydna-mitto" viene a ser
e1| maestro querido por su discipulo, en una tradicién de amor
pedagéglco gue puede fAcilmente recordarnos la "paidela" socrética
o el "gurukula" indio. La relacién entre maestro y discipulo en el
mundo budista ha sido indisociable del amor pedagdgico -como en
Grec1a 0 en la India, o en tantas otras culturas antiguas-.

' W(yersion de M. Wijayaratna, "Le Bouddha et ses disciples",
i
p 159-160).
|
|
|
|
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Conclusién

Cuando Gautama el Buddha vivid e impartid sus ensefianzas, muchas
de las ideas que tomarian cuerpo en los grandes sistemas filoséficos
de la India ya eran objeto de discusién. Las nociones de "karma" y
"samsdra" estaban bien establecidas en la cultura del subcontinente.
El budismo tomaria prestados ambos conceptos de la vasta y rica
filosofia india. También haria suya la gran pregunta formulada por
tantos sabios, ascetas y filésofos buscadores de la verdad, a saber,
cHomo liberarse de la rueda incesante de renacimientos y abrazar la
salvacidén. El budismo dio una respuesta a esta pregunta acuciante.
Desde los inicios, conservd, pues, su personalidad y ofrecié una
notable originalidad, aunque tampoco pueda negarse que echaba sus
raices en el pensamiento filos6fico indio. En los siglos posteriores,
especialmente a partir de la expansidén del Dharma por el continente
asidtico, los budistas tenderdn a erigirse como religién o sistema
filos6fico independientes. A pesar de gque la entidad propia del
budismo sea innegable, tampoco deberian olvidarse sus raices indias.

El budismo se distancia del brahmanismo ortodoxo de la India en
varios puntos. Ello no significa que el budismo atagque frontalmente
la religién brahmidnica, sino mds bien que la oposicidén estd implicita
en su propio sistema. El budismo deja de reconocer la autoridad
indiscutible de los Vedas asi como la interpretacién de éstos por la
casta de los sacerdotes -"brdhmanas'-. También cuestiona en el
funcionamiento practico de su propia comunidad el sistema de castas.

Después de expandirse por todo el continente asidtico, el
budismo acabd desapareciendo del suelo indio a principios del segundo
milenio de nuestra era. Muchas de sus ideas fueron asimiladas por la
religién madre de la India, de la cual en parte procedia. Es como si
el budismo fuera un brazo de rio que se separa del curso principal
de la religién india para diluirse de nuevo en sus aguas al cabo de
1500 afios. Hay que reconocer, empero, que durante estos 15 siglos el
budismo tuvo una considerable importancia en la India, y que 1la
conservaria en muchos paises asidticos hasta la actualidad.

Durante sus 15 siglos de existencia en la India, el budismo
desarrollé un sistema educativo propio, el cual, aunque rivalizando
con el sistema educativo brahmanico prevaleciente, no dejaba de
presentar notables afinidades con éste y deberle muchas cosas. Con
matices y variaciones nacionales, la educacién del "sangha" indio se
consolidaria en los paises budistas de Asia.

Al igual que la formacién brahménica, la pedagogia budista se
fundamenta en la iniciacién; en ambos casos, es ésta la que abre las
puertas a la educacién. En la pre-adolescencia, mds concretamente a
partir de los 8 afios de edad, el muchacho puede pasar por un rito
iniciadtico que, como todos los ritos de la pubertad en las culturas
arcaicas y antiguas, viene a marcar simbdlicamente la muerte del nifio
¥y el segundo nacimiento de un joven dotado con todo el ser de hombre
vy con nuevos derechos y deberes en la comunidad. Un nifio, es decir,
un ser humano por debajo de los 7 afios, no puede formar parte del
"sangha" -entendiendo éste en sentido estricto, c¢omo comunidad de
monjes-. En cambio, un muchacho, a partir de los 8 afios, si puede
incorporarse al "sangha" a través de la iniciacién con el estatuto
de novicio. Este estatuto durarid hasta los 20 aifios, hasta la plena
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adultez, cuando el novicio se convierte en monje.

La educacidén budista tradicional no sélo nos recuerda la
importancia de la iniciacién, completamente olvidada por la cultura
moderna. También nos recuerda la importancia de la relacién maestro/
discipulo, la cual ha sido tan descuidada como la iniciacidén por 1la
sociedad moderna. En el "sangha" budista, no cabe la escuela-fédbrica
que con tanto acierto criticé el poeta R. Tagore. Aungue se
estructuren espacios colectivos de ensefianza, la tradicién budista
descansa en buena medida en la relacidén personalizada entre maestro
y discipulo. En este aspecto, no se diferencia mucho de la educacidén
brahminica.

En tercer lugar, la educacidén budista no consiste en una mera
transmisién de conocimientos —-que es lo que constituye el micleo de
la educacién moderna-. La educacién budista es una educacidén
espiritual. No se trata de acumular conocimientos instrumentales gque
proceden del exterior y que el individuo asimila pasivamente; se
trata de obtener un conocimiento de si mismo con vistas a 1la
salvaci6én. En esta dimensién espiritual, la educacidén budista se
mantiene cercana a la educacién brahmdnica, aungque el objetivo del
Nirvdna y el Noble Octuple Camino confieran su especificidad a 1la
vigién budista.

Hemos puesto de relieve las tres caracteristicas principales de
la educacién budista tradicional: la iniciacién, la relacibén maestro/
discipulo y la vocacién espiritual. Todo ello seria comun con la
educacibén brahmanica. Ahora bien, en la educaci6tn budista el sistema
de castas deja de tener sentido: el educador ya no es un "brahmana"
$indé un monje que puede provenir de cualquier casta; el educando no
tiene porque ser un muchacho de las tres castas superiores -'"nacidas
dos veces"- sino que puede ser igualmente de cualquier origen.
Ademds, la educacidn budista no se centra en los Vedas sino en el
Dharma, y pues en el Noble Octuple Camino. A pesar de las diferencias
existentes, la educacidén budista y la brahmdnica presentan unos
rasgos comunes, especialmente en lo tocante al fundamento de 1la
educacién. No en vano, ambas son educaciones tradicionales.

En cambio, las tres <caracteristicas menciconadas alejan
considerablemente la educacién del "sangha" de la escuela-fabrica del
mundo industrial. Justamente por ello, la tradicién budista puede
resultar de interés para nosotros: porque es diferente, y podemos
aprender de esta diferencia a través de un verdadero didlogo
intercultural.

La educacién budista ha desaparecido de su lugar de origen, la
India, pero estd perfectamente viva en otros paises asiiticos,
especialmente en el sudeste del continente. Podemos ver esta
continuidad como un residuo de sociedad tradicional gque ha
sobrevivido a la colonizacién y posterior modernizacién de Asia. Sin
llegar a despreciar la educacién budista, podemos verla como un
elémento folklérico que resulta atractivo pero del cual, en cualquier
caso, no tenemos nada que aprender. Tanto la primera como la segunda
postura constituirian una perpetuacién del imperialismo cultural que
ha caracterizado a Occidente.

Ante esto, podemos plantearnos que las culturas budistas todavia
existentes, con sus formas especificas de educacién, son culturasg en
pie de igualdad con la cultura moderna de origen occidental. Y
podemos plantearnos un didlogo fructifero con estas culturas budistas
¥ sus tradiciones educativas, sabiendo que el didlogo nos lleva a
aprender algo de nuestro interlocutor, y gue este aprendizaje nos
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puede ayudar a resolver nuestros propios problemas. El didlogo
implica una fecundacién mutua. Este es un reto pendiente para el
siglo XXI.
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Apéndice I.

Cronologia histérica.

- Circa 556 Ac:!¥
nacimiento del principe Siddhdrtha en el Terai nepalés.
- 520 AC:

Gautama alcanza la Iluminacién, pasando a ser el Buddha;
primer sermén de Benarés.

- 476 AC:
el Buddha abandona este mundo y entra en el Parinirvéna.

- 475/ 473 AC:

primer concilio budista de Rajagriha.

— Circa 363 AC:

segundo concilio budista de Vaisali;

escisién del budismo primitivo en dos sectas: los Mahdsinghikas
y los Sthaviras;

a partir de los Sthaviras, se desarrollarédn los Sarvidstiv8dines

vy los Theras -budismo Theravéda-.

- 272-232 AC:

reinado de Ashoka, emperador maurya impulsor del budismo;
se afianza la divisién entre los Sarvdstividdines y los Theras.
- 253 AC:

tercer concilio budista de Pataliputra;
punto de partida para la extensién del budismo por Asia.

- A partir del 253 AC:
Mahinda, hijo o hermanc de Ashoka, lleva el budismo a Sri Lanka.

— Del siqlo I AC hasta los primeros siglos de la era cristiana:

redaccién del Canon P3li -Tipitaka- del budismo Theravéda.

- A partir del siglo I:

Wotras fechas barajadas serian 480/ 430 AC.
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desarrollo del budismo Mahdydna en el norte de la India como
reaccién al anterior Hinayvana;

composicién de los primeros Siitras "mahdyanas";

evangelizacién de Birmania e Indochina occidental;
introduccién del budismo en China desde Asia Central.

- Siqlo II:

formacién de la escuela filosdéfica "mahdydna" del Madhyamika,
encabezada por Ndgdrjuna.

Siglos ITII a VI:

evangelizacién de Vietnam,
primero desde la India por las rutas maritimas,
v posteriormente desde China.

-~ A partir del siglo IV/ V:

influencia india -tanto hindi como budista- en Malasia e
Indonesia;

introduccién del budismo en Corea;
nuevas traduccciones chinas de textos budistas.

- 399-414:

viaje del peregrino chino Fa-Hien a la India.

~ 8iglo V:

formacién de la escuela filosdéfica "mahdyana" del Yogaciara,
encabezada por Asanga;

invasiones del norte de la India por los hunos.

- Circa 450:

Buddhagosa escribe la Via de la Pureza.

— A partir de los siqglos V/ VI:

desarrollo del budismo tantrico -Tantrayina- o del Diamante
-Vajravana- en la India.

- Siglo VI:

introduccién del budismo Ch'an (Zen) en China por Bodhidharma;
penetracién del budismo en Japén desde Corea.

- Siglo VII:

reinado de Harsha, protector del budismo, en el norte y centro
de la India;
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persecucién del budismo en Camboya por los reyes hindies,
poniendo fin a la anterior convivencia entre budismo

e hinduismo;

penetracién del budismo en el Tibet.

- 629-645;

viaje del peregrino chino Hiuan-Tsang a la India.

- 671-695:

viaje del peregrino chino Yi-Tsing a la India.

- Siglo VIII:

llegada del maestro tantrico Padmasambhava al Tibet.

- A partir de los siglos VIII/ IX:

gradual declive del budismo en la India.

- 838-842:

persecucidén del budismo en el Tibet.

—- 842-845:

persecucion del budismo en China.

Siglos IX a XV:
reino khmer en Camboya;

nueva convivencia en el pais de budismo e hinduismo;
ereccidén de los templos de Angkor.

- Siqlo XI:

el rey birmano Anawrata unifica el pais, favoreciendo el
budismo Theraviada.

- 1040-1123:

vida del santo tibetano Milarepa.

- _Siglos XI-XITI:

florecimiento de la cultura budista de Bagan -Pagan- en
Birmania;

renacimiento del budismo en el Tibet;
declive del budismo en China ante el neoconfucianismo.

- Siglo XII:

revitalizacién del budismo en Sri Lanka tras un periodo de
decadencia.
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- Siglos XII-XIII:

invasiones musulmanas en el norte de la India;
desaparicién del budismo del subcontinente;

introduccién del budismo Ch'an (Zen) en Japdén desde China.

~ Principios del siglo XIII:

creacién del Zen S6t6 en Japén por Dbgen.

— Siglos XIII a XV:

campafias militares thais en Camboya;
destruccidén del reino khmer de Angkor;
extensién del budismo Theravada en Camboya.

- Siglo XIV:

finalizacién del Canon budista tibetano.

- Siglos XIV/ XV:

regresién del budismo en Malasia e Indonesia,
sustituido por el Islam.

- 1333-1573:

eclosion del Zen Rinzal en las artes vy las letras del Japén.
- 1641:

el guinto Dalai Lama es nombrado por los mongcles gobernante
del Tibet.

- Principios del siglo XVIII:

nuevas invasiones mongoles del Tibet.

- Finales del siglo XIX vy principios del XX:

"descubrimiento" del budismo por estudiosos europeos en
paises tan distantes como Sri Lanka o el Tibet.

— 1868-1945:

era Meiji en Japdn;

modernizaciédn vy militarizacién del pais;

el budismo cede ante un neosintoismo crecientemente
nacicnalista.

- 1876-1933:

gobierno del XIII Dalai Lama;
los britanicos ponen fin al protectorado chino sobre el Tibet;
el Tibet se convierte en un estado plenamente independiente.

= 1949-72:
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establecimiento de la Repiiblica Popular de China por Mao (1949)

¥ Revolucién Cultural (19e66/ 72);

persecucién del budismo y de la religidén en general.

- A partir de 1950:

invasién vy ocupacidn del Tibet por
el XIV Dalai Lama tiene finalmente
India;

éxodo de refugiados tibetanos a la

- 1975-79:

genocidio camboyano perpetrado por
practica desaparicién del monacato

- A partir de 1975:

gobierno "comunista" en Laos;

el eiército chino;
gue huir y refugiarse en la

India.

los "khmers rojos";
budista.

hostilidad gubernamental hacia el budismo;

la politica gubernamental se modera en los afios 80.

- A partir de 1976:

reunificacién de Vietnam tras la guerra (1964/ 75);

el gobierno "comunista" hostiga la
budismo en particular;

religién en general y el

la politica gubernamental se suaviza en los afios 90.

— A partir de 1877:

reajuste de la politica china;

actitud relativamente mds abierta hacia el budismo

vy las demds religiones;

el gobierno chino suaviza la politica de ocupacién en el Tibet,
aunqgue se mantenga basicamente la situacién de ocupacidn.

-1979-1989:

invasién y ocupacién de Camboya por Vietnam,
poniendo fin al régimen de los "khmers rojos".
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