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Estoy en deuda con Shaila Catherine, Adam Clarke,
Samaneri Dhammadinna, Dawn P. Neal, Mike Running, Jill
Shepherd y Shi Syinchen por ayudarme a mejorar mi
presentaciéon. Cualquier deficiencia en las paginas
siguientes es debida totalmente a mi propia ignorancia.

Quisiera dedicar este libro a la memoria de Godwin
Samararatne (1932-2000), un profesor de meditacién
ceilanés, considerado por muchos por haber alcanzado un
nivel avanzado en el cultivo del camino del bodhisattva, por
haberme ensenado de una manera muy practica la
compasioén y la vacuidad como inseparables.



PROLOGO DE S. S. EL 172 KARMAPA

Me complace tener la oportunidad de presentar este libro
del profesor Dr. Bhikkhu Analayo, no solo como una
contribucién a nuestra comprension de la meditacion
budista temprana, también como un trabajo de
construccion de puentes en muchos niveles.

En primer lugar, Compasion y vacuidad en la meditacion
budista temprana es el resultado de una rigurosa erudicién
textual que puede ser apreciada no solo por la comunidad
académica, también por los practicantes budistas. Este
libro sirve como un importante puente entre aquellos que
desean aprender sobre el pensamiento y la practica
budistas y aquellos que desean aprender de ello. Creo que
esta construccién de puentes es invaluable, como erudicion
académica sobre textos budistas se enriquece
enormemente al tomar en consideracién los usos que
pueden aplicarse en la vida de los practicantes. Tanto como
un monje comprometido con la meditaciéon budista, asi
como un profesor que aplica la metodologia histdrico
critica, Bhikkhu Analayo esta en buena posicién de tender
un puente entre estas dos que buscan profundizar su
comprension de estos textos.

En segundo lugar, también creo para que aquellos que
estudian budismo dentro de una tradicién se recomienda
ampliamente considerar los textos conservados en el canon
de otras tradiciones. Con demasiada frecuencia,
permitimos que el idioma sea una barrera y pasamos por
alto las versiones existentes de nuestros propios textos en
otros idiomas. El puente construido en este libro entre los
textos en pali, sanscrito, chino y tibetano muestra cuan
ampliamente compartida era la preocupacion por cultivar
la compasién y comprender la vacuidad. También nos
permite reflexionar sobre las sutiles diferencias de
presentacion en los diferentes contextos.



Por tultimo, este libro reune los temas compasién y
vacuidad en un solo trabajo, y resalta lo valiosos de
tratarlos como complementarios. De esta manera, como
diriamos en el budismo Mahayana, Bhikkhu Analayo se ha
asegurado de que las dos alas del pajaro permanezcan
unidas, al permitir que la experiencia meditativa y la
comprension filoséfica realmente alcen el vuelo.

17¢ Karmapa Ogyen Trinley Dorje
Bodhgaya, India



INTRODUCCION

Con el presente libro exploro las practicas meditativas de
compasién y vacuidad al examinar e interpretar material
relevante de los primeros discursos. Similar a mi estudio
previo, titulado Perspectives on Satipatthana (Perspectivas
sobre Satipatthana),! en este caso abordo temas de la
practica desde la perspectiva que surge a través de un
estudio comparativo de las versiones paralelas de los
discursos en pali, que existen principalmente en chino, asi
como, en algunas ocasiones en sanscrito y en tibetano.
Aunque mi presentaciéon esta basada en la metodologia
académica, en conjunto, este libro esta destinado a los
practicantes y la relevancia de la practica de meditacién
conforma mi exploracion.?

En el capitulo 1 exploro la naturaleza de la compasion,
antes de pasar, en el capitulo 2, a la contextualizacion de la
compasién dentro del conjunto estandar de las cuatro
moradas divinas, brahmaviharas. En el capitulo 3, estudio
los frutos que se pueden esperar de madurar la compasion.
Los siguientes tres capitulos estan dedicados a la vacuidad,
basada principalmente en la entrada meditativa gradual a
la vacuidad descrita en el Culasunnata-sutta y sus
paralelos. En el capitulo 7, aporto instrucciones préacticas
sobre como la practica de la meditacidon puede proseguir de
la compasién a la vacuidad.

El capitulo 8 proporciona traducciones de los paralelos
del Madhyama-agama al Karajakaya-sutta, Culasunnata-
sutta, y el Mahasunnata-sutta, tres discursos de central
importancia a través de mi estudio.

Para mantener vivo el sentido de practica real, trato, en la
medida de lo posible, considerar los pasajes a la luz de su
relevancia para la meditacién. Cuando, en contadas
ocasiones, cito académicos o maestros de meditacién,? mi
intencion no es presentar sus afirmaciones como



directamente correspondientes o que de alguna manera
autentifiquen lo que yo analizo. Tales referencias solamente
reflejan el hecho de que en mi propia practica he
encontrado de ayuda aquello que cito, aunque, sin haber
practicado con estos maestros, no tengo posibilidad de
verificar el contexto y las implicaciones de sus instrucciones
en su totalidad. La forma de préactica que presento en las
siguientes paginas solo pretende ofrecer un posible modo de
aproximacion, sin ninguna afirmacion de que sea la Unica
forma de comprender o describir de forma adecuada los
primeros discursos. Solo pretendo proporcionar una de las
muchas posibles rutas para animar a los lectores a
desarrollar su propia forma de aproximacion.

Al traducir las versiones paralelas conservadas en chino y
en otros idiomas,* no pretendo implicar juicio alguno sobre
su valor relativo frente al Canon Pali. En su lugar, ofrezco
estas traducciones simplemente a modo de expediente para
permitir al lector obtener una impresion de primera mano
sobre la situacion en estas versiones paralelas. La riqueza
de los discursos conservados en los Agamas chinos es poco
conocida para el publico en general, debido, en su mayoria
a la falta de traducciones. Por consiguiente, intento
proporcionar traducciones de una seleccion de pasajes
relevantes. Todas las traducciones son mias; a veces mi
comprension de un pasaje en particular difiere de una
traduccion existente que refiero en mis notas al pie, en
cuyo caso me refiero a las traducciones estandar en inglés
de los pasajes relevantes en pali para facilitar la
comparacion mas alla de las observaciones seleccionadas
que soy capaz de proveer en vista de las variaciones entre
paralelos.

Desde el punto de vista académico no es posible
reconstruir con absoluta certeza lo que el Buda histérico
dijo. Dentro de los limites del texto, fuente a nuestra
disposicion, sin embargo, el estudio imparticion original de



una ensenanza en particular. Esto ofrece una ventana a las
primeras etapas del pensamiento budista sobre Ila
compasién y la vacuidad. Dado que esta etapa temprana
seria el punto de partida comun de las diferentes escuelas y
tradiciones budistas, espero que mi revision sea de interés
para los seguidores de cualquier tradicién budista. Para
presentar tal afinidad, me he esforzado en fundamentar mi
exploracién principalmente en el material que se ha
conservado de los discursos candnicos en mas de una
escuela. En las contadas ocasiones en las que difiero de
esta aproximacién, aviso al lector sobre el hecho de que el
pasaje en cuestion se ha conservado solo en una tradicion.
En las traducciones de los extractos en los siguientes
capitulos, he tratado de evitar terminologia de acuerdo
con el género, para asegurar que mi presentacién no da la
impresion de estar dirigida a practicantes monasticos

varones.’ Los textos reales a menudo tienen un monje
como protagonista y he mantenido la enunciacién original
en las traducciones completas de los tres principales
discursos proporcionadas al final del libro, para ofrecer al
lector un texto fiel al original en la medida de lo posible
dentro de los limites de mis habilidades traductolégicas.
Sin embargo, en extractos que se intercalan en mi estudio,
por lo regular reemplacé “monje” por “...uno”, para
asegurar que las instrucciones de meditacién sean de
interés similar a cualquier lector, monje o laico, hombre o
mujer.

Al traducir del chino, aqui y en cualquier lado, empleo
términos pali en mi traducciéon para facilitar la
comparacion, sin pretender por ello tomar postura por el
idioma original utilizado para traducir del chino. Las
excepciones son términos como Dharma y Nirvana, los
cuales son actualmente wutilizados regularmente en
publicaciones occidentales. En el presente capitulo



examino los aspectos del cultivo de la compasién, desde las
expresiones activas de compasién a su practica meditativa.



- CULTIVAR LA COMPASION -

En el presente capitulo examino los aspectos del cultivo
de la compasién, desde las expresiones activas de
compasién a su practica meditativa.

I.1. LA NATURALEZA DE LA COMPASION

Los primeros discursos no ofrecen una breve descripcion
del término “compasién”. El hecho de dar definiciones
precisas es un asunto principalmente de la literatura
posterior, asi que determinar el significado de un término
en particular en su uso en el budismo temprano a menudo
requiere de un poco de interpretacion. A este respecto,
son de particular ayuda los similes.

Un simil que proporcione ayuda para entender la
naturaleza de la compasion ocurre en un discurso en
Anguttara-nikaya y su paralelo Madhyama-agama, que se
ocupa de formas de superar el resentimiento. El simil en
cuestion describe una situacidén que provoca sentimientos
de compasion para ilustrar la actitud que se debe cultivar
hacia alguien que esta inmerso en una situacién no
saludable. Aqui estd mi traduccién del simil en la version
del Madhyama-agama:

Es como una persona en un extenso viaje en un
largo camino. Al enfermar a mitad del camino se
siente exhausta y sufre en extremo. Esta sola y sin
compania El poblado que dej6é atras esta muy lejos y
aun no ha llegado al siguiente.

Imagina que una persona llega y, a un lado, ve que
este viajero en un extenso viaje en un largo camino
ha enfermado a mitad del camino, se siente



exhausto y sufre en extremo. Esta solo y sin
compania. El poblado que dejo atras esta muy lejos
y aun no ha llegado al siguiente. La segunda
persona piensa:® “Si consiguiera un ayudante,
saldria de la lejana tierra salvaje y llegaria a un
poblado o ciudad, y recibiria excelente medicina y
seria alimentado con alimento delicioso y nutritivo,
seria cuidado, entonces, de esta manera, la
enfermedad de esta persona seguramente
disminuiria.”

Por lo tanto, esta persona es extremadamente
compasiva, empatica y con pensamientos
bondadosos hacia la persona enferma.’

Este simil muestra que el componente esencial de la
compasion es el interés porque los otros alivien su
sufrimiento y aflicciéon. Aun cuando no es de sorprender, un
sutil pero importante punto a resaltar aqui es que el simil
califica el acto de ver sufrimiento real como compasion. En
su lugar, la compasion es el interés en que los otros estén
libres de afliccién. La forma en la que este simil prosigue lo
deja muy claro, en donde la visién de la persona enferma
recibiendo cuidados o, incluso, cuidando de esta persona,
es lo que corresponde a la persona “extremadamente
compasiva, empatica y con pensamientos bondadosos” que
pasa por ahi.

Marcar una clara distincion entre la comprension de
que otros estan sufriendo y el deseo de que sean libres de
sufrimiento es importante, ya que morar mentalmente en
el sufrimiento real seria contemplacién de dukkha. Tal
contemplacidon ofrece una base para el cultivo meditativo
de la compasidon. El cultivo de la compasion en si misma,
sin embargo, encuentra expresion en el deseo de que los
otros estén libres de dukkha. De esta forma, la mente
toma la liberacién del sufrimiento como su objeto. Un



objeto tal puede generar un estado mental positivo, a
veces incluso, alegre, en lugar de provocar tristeza.

Esto es primordial en el cultivo meditativo de la
compasion, en tanto que solo puede conducir a una
concentracion mas profunda si se le aborda con mente
positiva o incluso alegre. Desde una perspectiva practica
eso significa que el cultivo que uno hace de la compasién
debe alejarse completamente de la tristeza. Esto no es
sencillo, dado que lo que provoca el surgimiento de la
compasién puede conducir naturalmente a sentirse uno
mismo afligido por la tristeza. Por lo tanto, es otros. Esto
debiera idealmente proceder de la apertura del corazon
que es genuinamente receptivo al dolor y al sufrimiento de
los demas, a la condicién mental positiva de estar lleno del
deseo de que los otros estén libres de afliccion vy
sufrimiento.

Entendida de esta forma, la compasiéon no significa
conmiserarse al grado de sufrir con el otro. Esto seria caer
presa de lo que la tradicion posterior considera el “enemigo
cercano” de la compasién. De acuerdo con el
Visuddhimagga, la crueldad es el “enemigo lejano” de la
compasién, en el sentido de ser directamente opuesta,
mientras que formas comunes de tristeza son su “enemigo
cercano”.® Sobra decir que es mejor evitar ambos
enemigos.

Los primeros discursos no marcan una explicita
diferencia entre enemigos cercanos y lejanos de la
compasién. Sin embargo, si mencionan que la compasion
estda directamente opuesta al deseo de que otros sean
danados (en correspondencia al enemigo lejano de la
compasion). Una explicita declaracién que contrasta la
crueldad con el cultivo meditativo de la compasion puede
encontrarse en el Maharahulovada-sutta y su paralelo
Ekottarika-agama.? Lo mismo surge también de un
conjunto de seis elementos de liberacién (nissarana),



enlistado en el Dasuttara-sutta y sus paralelos. A
continuacion, mi traduccién de la parte relevante del
fragmento de la versién en sanscrito:

[Imagina que alguien] hablara de esta forma: “He
practicado, cultivado y he dado mucha importancia
a la concentracién de la mente a través de la
compasion, aun asi, la crueldad sigue impregnando
mi mente”.

Se le debe decir: “No digas eso. ¢Por qué? Es
imposible, no puede ser que la crueldad siga
impregnando la mente de alguien que ha
practicado, cultivado y dado mucha importancia a la
concentracion de la mente a través de la compasion;
eso es imposible. Esta es la liberacion de toda

crueldad, esto es la concentracion de la mente a

, .., 10
traves de la compasion”.

Verdaderamente ha desarrollado la compasién, ya no va a
ser abrumado por la crueldad, y esto permanece no solo
durante el tiempo de la practica. A pesar de no alcanzar a
la total supresion de la crueldad sin dejar rastro, el cultivo
meditativo de la compasion afecta de manera clara el
caracter de uno, haciendo imposible ser completamente
dominado por la crueldad. Ya que esto ha ocurrido, no
habrd ambito alguno para que una amplia variedad de
actividades no saludables ocurran. De esta manera el
cultivo de la compasion tiene importantes ramificaciones
éticas y puede ofrecer una sustancial contribucién al

avance hacia la liberacién, un tema al que regresaré mas

tarde. H

I. 2. COMPASION Y MORAL



La conducta moral estd relacionada directamente con la
compasion. De hecho, la conducta moral es una expresion de
la compasion. Esto aparece de manera explicita en la
detallada descripcién de las acciones no saludables del
cuerpo presentadas en los paralelos al Karajakaya-sutta, un
discurso al que vuelvo en repetidas ocasiones en diferentes
partes de mi estudio sobre la compasiéon. El pasaje en
cuestion indica que la persona que mata seres vivos carece
de compasion. De acuerdo con la versién del Madhyama-
agama, alguien asi “tiene el deseo de lastimar y no tiene
compasion por los seres vivos.”12

A su vez, esto implica que aquel que se abstiene de
matar seres vivos, por lo tanto, actia con compasion. La
presencia de la compasion estda, hasta cierto punto,
implicita en abstenerse de otras formas de conducta no
saludable. Abstenerse de robar, por ejemplo, puede,
ciertamente considerarse una actividad compasiva, asi
como abstenerse del tipo de conducta sexual que dana a
otros. De esta manera, toda la actividad fisica que evite el
dano a otros puede ser vista como una expresién del deseo
de que otros estén libres de afliccion y por lo tanto, de
compasion.

La relacion de la compasién en actividades verbales
tiene un mayor escrutinio en el Abhayarajakumara-sutta.l3
El discurso describe los tipos de habla que el Buda usaria,
haciendo distincién de acuerdo con tres criterios:1* sesto
es verdad?, ¢es beneficioso?, ¢;es agradable a los demas?
El Abhayarajakumara-sutta aclara que el Buda no va a
participar en habla que no sea verdadera o no sea
beneficiosa. Sin embargo, en el caso de que sea verdadera
y beneficiosa, el Buda a veces decia algo que no era
agradable a los demas. El discurso indica explicitamente
que el hecho de que el Buda hablara de esta forma es una
expresion de compasion.



Desde la perspectiva de un practicante, entonces, para
expresar compasion verbalmente no significa solo decir lo
que los demds encuentran placentero y agradable. Desde
luego que siempre se debe de hacer un esfuerzo para
evitar danar a otros. Pero a veces, puede ser necesario
decir algo incémodo, si es verdadero y beneficioso. En
otras palabras, la visién compasiva que conforma las
actividades verbales no solo considera armonia en el
momento presente. En su lugar, evalia una situaciéon a la
luz de las repercusiones tanto a largo como a corto plazo.
Con la motivacién de ayudar a otros a salir de las
condiciones que causan su infelicidad, tal compasion tiene
el valor de hacer algo temporalmente incémodo, cuando
sea necesario. De esta manera la actividad verbal puede
ser la expresion adecuada de una mente llena de
compasion.

I.3. COMPASION Y LAS CUATRO NOBLES
VERDADES

Ya surge una clara relacién, en estos pocos pasajes, entre
la preocupacion compasiva y las acciones tanto fisicas
como verbales. Sin embargo, vale la pena resaltar que los
primeros discursos no muestran al Buda o a sus discipulos
arahant comprometidos en actividades caritativas. En su
lugar, su discipulo laico Anathapindika se muestra ejemplar
en este sentido en los primeros discursos. Sus acciones de
caridad ya le habian ganado reputacién cuando conoci al
Buda.l® Esto implica que sus actividades filantropicas no
eran el resultado de su conversién al budismo, sino algo
con lo que se habia comprometido antes.

Existe registro del Buda mismo comprometido en
actividades caritativas antes de su despertar, durante una
de sus vidas previas. De acuerdo con la historia de jataka,
que estrictamente hablando pertenece al estrato de



comentarios de la literatura pali, el bodhisattva que se
convertiria en Gautama Buda mandd construir un lugar
para los destituidos y para mujeres embarazadas.® No hay
registro de tales actividades posteriores a su despertar. En
su lugar, la forma que tomo su compasion a partir de
entonces fue ensenar el Dharma.l”

El Ariyapariyesana-sutta y su paralelo, Madhyama-agama
relatan que al principio el Buda deseaba compartir su
descubrimiento del camino a la liberacién con sus dos
antiguos maestros. Al saber que habian muerto, decidié, en
su lugar, ensefiar a sus cinco antiguos compaiferos.'® De
esta forma, las compasivas actividades de ensenanza del
Buda empezaron al revelarles las cuatro nobles verdades.

Vale la pena senalar que el compasivo impulso del Buda
por ensenar a otros se manifiesta, al principio, como un
sentido de gratitud. A pesar de que la practica propuesta
por sus dos primeros maestros y el ascetismo mantenido
por sus cinco antiguos companeros no lo llevaron al
despertar, si forman parte del camino que atraveso,
Aparentemente en reconocimiento a su deuda de gratitud
con aquellos que lo apoyaron en su busqueda, el impulso
compasivo del Buda por ensenar el camino a la liberacion
se dirigio a ellos primero.

Dado que su intencion era transmitir a sus cinco antiguos
companeros lo que él consideré un descubrimiento del que
nadie habia escuchado,'® tuvo que emplear novedosas
expresiones y partir, hasta cierto punto, de lo que en la
antigua India era un esquema ampliamente conocido de
nociones filosoficas o religiosas. En esta situacion, su
comprension del despertar encuentra expresion en un
esquema que parece inspirarse en un diagndstico médico.
A pesar de que no existe evidencia firme de que tal
esquema se usara en la antigua medicina india en el tiempo
del Buda, varios discursos si comparan las cuatro nobles
verdades con un diagndstico médico.2? Esto hace bastante



probable que tal esquema existiera. El esquema en su
aplicacién budista es el que sigue:

enfermedad: dukkha

patogeno: avidez
saludable: Nirvana
cura: camino 6ctuple

De esta forma la compasién del Buda lo hizo actuar como
el médico supremo al ofrecer el tratamiento médico del
noble camino 6ctuple que puede llevar a la condicion de
completa salud mental.

Lo central de este pragmatico esquema en el
pensamiento budista temprano surge también del
Mahahatthipadopama-sutta y su paralelo Madhyama-
agama, de acuerdo al cual la relacién de las cuatro nobles
verdades con los estados saludables es comparable a la de
las huellas de un elefante frente a las huellas de otros
animales.?! Debido al gran tamafio de su circunferencia,
combinado con su profundidad, debido al peso del elefante,
esta huella es capaz de incluir la huella de cualquier otro
animal. De la misma manera, las cuatro nobles verdades
incluyen todos los estados saludables. Esto claramente
confiere a las cuatro nobles verdades gran importancia en
el pensamiento budista temprano.

Ademads de ser una expresion de la compasion del Buda,
las cuatro nobles verdades por si mismas tienen una
relaciéon directa con la compasion. La relacién surge del
discurso en el Anguttara-nikaya y su paralelo Madhyama-
agama dque distingue entre “sabiduria penetrante” vy
“sabiduria vasta”. Estas son las definiciones de los dos
tipos de sabiduria dados en la version del Madhyama-
agamas

Si ... uno ha escuchado que “esto es dukkha” y por
medio de la sabiduria ademas ve con mayor claridad



dukkha como realmente es; [si] uno ha escuchado
sobre “el surgimiento de dukkha” ... “el cese de
dukkha” ... “el camino al cese de dukkha”, y con
sabiduria ademas ve claramente el camino a cese de
dukkha como realmente es; entonces, de esta

manera ... uno ha aprendido con sabiduria
penetrante...
Si ... uno no piensa en dafarse a si mismo, no

piensa en danar a otros; no piensa en danar a
ninguno; en su lugar uno piensa en beneficiarse a
uno mismo y en beneficiar a otros, beneficiar a
muchas personas por compasién por la afliccion en
el mundo, buscar lo que es significativo y de
beneficio para devas y humanos, buscar su
tranquilidad y felicidad; asi de esta manera ... uno
es listo, inteligente y con vasta sabiduria.?2

Asi que la sabiduria penetrante llega a través del
entendimiento de las cuatro nobles verdades; la sabiduria
vasta o gran sabiduria se expresa al pretender el beneficio
de uno mismo y de los otros, motivado por la compasion.
Esto senala claramente la cercana relacién entre las cuatro
nobles verdades y la compasiéon como dos facetas
complementarias de la sabiduria, que debe ser tanto
penetrante como vasta.

De esta manera, la actividad compasiva debe basarse,
idealmente, en la perspectiva brindada por las cuatro
nobles verdades. La vision compasiva resultante no solo ve
el dolor y afliccién presentes de otros (primera verdad),
también ve las condiciones que condujeron al
predicamento (segunda verdad) y las condiciones que
pueden conducir fuera de él (cuarta verdad). La fuerza
motivadora de la compasion es el deseo de que los otros
estén libres de dolor y afliccion (tercera verdad). Esto es lo
que hace que la compasion se torne completamente



budista, al combinarla con la sabiduria de las cuatro nobles
verdades.

I.4. COMPASION Y ENSENANZA

Siguiendo el ejemplo que puso el Buda al ensenar las
cuatro nobles verdades por compasién, las expresiones
activas de compasion en los primeros discursos toman la
forma de la ensenanza del Dharma. La conexion entre
compasién y ensefnanza era aparentemente percibida como
muy cercana y bien establecida ya que una solicitud de una
ensenanza generalmente viene acompanada por una
referencia a dicha ensenanza dada “por compasiéon.” El
término utilizado en estos contextos es anukampa, que se
utiliza en los primeros discursos, a menudo, para expresar
compasién en accién, mientras que karuna es la opcion
comun en contextos relacionados a la practica meditativa
de la compasién.?3 Desde una perspectiva practica, ambos
representan facetas complementarias de la nocion de
compasioén en el budismo temprano.

No solo aquellos que solicitan una ensenanza también
aquellos que la imparten consideran dicha actividad de
ensenanza como una expresion de compasion. Una
ensenanza impartida por el Buda a sus discipulos a veces
concluia con una indicacion enfatica que él habia hecho por
compasion a los que cualquier maestro debiera hacer.?¢ De
esta manera, una vez que el Buda habia hecho su deber
como un compasivo maestro, era el turno de los discipulos
de poner en practica lo que él habia ensenado.

En respuesta a un cuestionamiento de Mara, el Buda hace
énfasis en que su compromiso en las actividades de
ensenanza no esta relacionado con ninguna forma de
esclavitud, era simplemente una expresion de su
compasion.?® Como ensenar a partir de pura compasion se
aborda en otro discurso. Uno no debe ensenar con el deseo



de inspirar a los escuchas para que hagan nos regalos.2® En
su lugar, la forma adecuada de ensenar es cuando uno esta
motivado solo por el deseo de beneficiar a otros.

Ademas de las ensefnanzas impartidas por el Buda mismo,
aquellas impartidas por sus discipulos también son vistas
por otros como fruto de la compasion. Asi que cuando un
grupo de monjes pidid a Sariputta que ensenara a otro
monje, le pidieron que lo hiciera por compasién.?’ La
misma formulacién es recurrente cuando se le pide que
visite e imparta una ensefianza a un laico enfermo.?® De
esta manera, se muestra a un discipulo comprometerse en
la misma actividad compasiva de ensenhanza que el Buda
mismo.

La expectativa, en los textos tempranos, de que los
discipulos del Buda actuaran con compasiéon se refleja
también en otro pasaje. Este pasaje registra la reprimenda
a Sariputta por no cumplir con su responsabilidad como
guia de otros monjes y por lo tanto, de manera implicita, no
actuar con suficiente compasion. Después de que el Buda
despidid a un grupo de revoltosos monjes recién ordenados
por ruidosos, Sariputta no se dio cuenta de que ahora era
su deber brindar guia a este grupo de monjes. En su lugar
decidié no involucrarse. Como consecuencia a esta falla al
cuidar de los monjes, tuvo que enfrentar la severa
reprimenda del Buda.?? Esto pone de relieve el énfasis dado
a la ensenanza y a brindar guia a otros, a hacerse
responsable de los otros. Esta responsabilidad que se toma
en situaciones en las que otros necesitan guia o asistencia
ofrece una forma muy practica de cultivar la compasion,
que puede expresarse a través del esfuerzo deliberado por
ayudar y aconsejar a otros.

La misma necesidad de hacerse responsable se repite en
otro discurso que describe a Sariputta molesto por otro
monje que constantemente lo contradice. En lugar de
intervenir, Ananda piensa que es mejor permanecer



callado. Como resultado, recibe una censura publica del
Buda por su falta de compasion.3? Este pasaje confirma la
importancia otorgada en los primeros discursos a hacerse
responsable y a reaccionar con compasion. Dicha
importancia es de alguna manera resaltada por el hecho de
que estos dos sobresalientes discipulos del Buda, Sariputta
y Ananda, son publicamente criticados cuando no cumplen
con el alto estandar de compasién y preocupacion por otros
que aparentemente el Buda esperaba de ellos.

La importancia de beneficiar a otros a través de la
ensenanza aparece de nuevo en un discurso en el
Anguttara-nikaya y su paralelo Madhyama-agama. El
discurso se refiere a un brahman que sostiene la opinién de
que al ir adelante uno se beneficia a si mismo. En
respuesta, el Buda senala que aquel que va adelante y
alcanza la liberacién beneficiara a muchos al ser capaz de
ensenarles el camino a la liberacion. En la version del
Madhyama-agama se registra la declaracion del Buda de la
siguiente manera:

Uno dice a los demas: “Yo mismo emprendi este
sendero, este camino que, al haber tomado este
sendero, al haber tomado este camino, yo mismo
erradiqué todas las influencias (asava) y obtuve la
liberacion de todas las influencias de la mente y
liberacion por sabiduria, y moro al saber por mi
mismo, al haber despertado por mi mismo, al
haberme dado cuenta por mi mismo: “El nacimiento
ha llegado a su fin, la vida sagrada se ha
establecido, lo que se tenia que hacer, se hizo, no
habrd mas experiencia de existencia” al conocerla
como realmente es.

“Vengan, todos ustedes, y tomen ustedes mismos
este sendero, este camino que, al haber tomado este
sendero, al haber tomado este camino, erradicaran
todas las influencias y obtendran la liberacién de



todas las influencias de la mente y liberacion por
sabiduria, y van a morar al saber por si mismos, al
haber despertado por si mismos, al haber entendido
por si mismos.”

“El nacimiento ha llegado a su fin, la vida sagrada
se ha establecido, lo que se tenia que hacer se hizo,
no habra mas experiencia de existencia”; al
conocerla como realmente es.3!

Al verse confrontado con tal descripcion, el brahman
tuvo que admitir que su opinién previa estaba equivocada.
Al ir adelante para entrenamiento de uno mismo, uno
puede, de hecho, beneficiar a muchos. La opinion
sostenida antes por el brahmdn es, en realidad,
comprensible, ya que ir adelante implica la abstinencia de
las obligaciones sociales y relaciones. Esto puede
facilmente dar la impresion de que uno puede de manera
similar abstraerse de la preocupacion compasiva por otros.
A pesar de eso, este no es necesariamente el caso.

El mismo principio se aplica no solo para ir adelante, sino
también para el retiro temporal a la reclusion para la
practica dedicada.

Aqui también, lo que a primera vista podria parecer ser
falta de compasién, puede en su lugar convertirse en una
poderosa fuente de actividad compasiva, mientras que tal
practica sea realizada con el deseo del beneficio de otros.

I.5. COMPASION Y RECLUSION

En cuanto al a la reclusion, otro aspecto que vale la pena
resaltar es que la ensefanza a partir de la compasién no
necesita confinarse a instrucciones verbales. También puede
ocurrir al ensenar a través del ejemplo. De esta manera,
incluso que el Buda morara en reclusién de manera regular
tiene una relacion directa con la compasién. De acuerdo con



el Bhayabherava-sutta, una de las dos razones para la
morada regular en reclusién del Buda era su “compasion

por generaciones posteriores:”32 Un paralelo conservado en
el Ekottarika-agama explica que el que morara en lugares
recluidos servia “para brindar incalculable [nUimero de]
seres vivos”.33 Estas afirmaciones resaltan que, con su estilo
de vida en reclusion, el Buda dio un ejemplo a ser emulado.
De este modo, su reclusion no solo era para su propio bien,
sino que estaba motivada por la compasion.

Ademds del Buda, sus discipulos también pueden ser
ejemplos para emular. Los primeros discursos reconocen de
manera explicita que la aceptacion de varias practicas
ascéticas de Mahakassapa fueron de manera similar
motivadas por la compasién a generaciones posteriores,34
al poner un ejemplo inspirador para ellos. En el
Mahagosinga-sutta y sus paralelos, Mahakassapa da
relevancia a combinar practicas ascéticas u otros aspectos
del camino al elogiar tales précticas sobre otras.3°> De esta
forma uno puede alentar a otros a seguir el ejemplo.

De modo que, segun la famosa instruccién registrada en
una amplia variedad de fuentes, el Buda mandé a sus
primeros discipulos arahant a recorrer el pais y enseiar a
otros,3% se trataria de ensefianza verbal y a modo de
ejemplo. Ambos pueden expresar la preocupacion
compasiva por otros.

En resumen, entonces, desde un punto de vista budista
temprano cultivar la compasion no entra en conflicto con
la reclusion meditativa. Esto puede facilmente dar la
impresion de que uno puede de manera similar alejarse de
la preocupacién compasiva por otros. De hecho, hasta
cierto punto, hacerlo habria sido considerado un requisito
para la adecuada actividad compasiva, dado que en el
mayor entrenamiento dedicado de la mente esta el
fundamento adecuado para ser capaz de reaccionar con
paciencia y compasion al interactuar con otros. Mientras



mas purificada esté la mente de impurezas, mejor serd la
posibilidad de reaccionar de manera compasiva y, por lo
tanto, verdaderamente beneficiar a otros.

El principio basico subyacente detrds se expresa en
Sallekha-sutta y sus paralelos. La versién del Madhyama-
agama lo formula de esta manera:

Si uno no se entrena a si mismo y desea entrenar
a alguien que no estd entrenado, eso es imposible.
[Si] uno se estd ahogando y desea rescatar a
alguien mas que se esta ahogando, eso es imposible.
[Si] uno no ha extinguido las propias [impurezas] y
desea hacer que alguien con [impurezas] no
extintas las extinga, eso es imposible.

Si uno se ha entrenado a si mismo y desea
entrenar a alguien que no esta entrenado, eso es
ciertamente posible. [Si] uno no se esta ahogando y
desea rescatar a alguien mas que se esta ahogando,
eso ciertamente posible. [Si] uno ha extinguido las
propias [impurezas] y desea hacer que alguien con
[impurezas] no extintas las extinga, eso es

ciertamente posible.3”

El simil en el Sallekha-sutta y sus paralelos resalta
claramente la necesidad de construir fundamentos
apropiados para la actividad compasiva a través del cultivo
de la propia mente.3® La necesidad de construir una base
un el auto cultivo también es abordado en dos estrofas de
las diferentes colecciones de Dharmapada, asi como en el
Udanavarga. Aqui traduzco las lineas relevantes del
Udanavarga en sanscrito:

Primero se debe establecer uno mismo,
en lo que es apropiado

después aconsejar a otros.3?



En tanto que esta indicacién es directa, la segunda
estrofa que elegi traducir puede parecer a primera vista
un poco controvertida. Dice:

Uno no deberia renunciar al propio bienestar,
incluso en nombre del gran bienestar de otros.4?

El principio aqui expresado de manera poética recurre al
pasaje encontrado en un discurso del Anguttara-nikayay en
su paralelo chino. El pasaje distingue cuatro tipos de
personas de acuerdo con si se benefician ellos mismos, a
otros, a ninguno o a ambos. De manera sorprendente,
beneficiarse a uno mismo es considerado superior a
beneficiar a otros. Esto resuena con el punto senalado en la
segunda estrofa arriba. Como base para una mayor
exploracién de este tema, traduje el paralelo chino del
discurso del Anguttara-nikaya que enlista estos cuatro tipos
de personas:

Hay cuatro tipos de personas: una persona se
ayuda a si misma sin ayudar a otras, una persona
ayuda a otros sin ayudarse a si misma, una persona
no se ayuda ni a si misma ni a otras, y una persona
se ayuda a si misma y también ayuda a otras.

La persona que no se ayuda a si misma ni ayuda a
otras es la persona mas inferior. [Si] una persona
ayuda a otras sin ayudarse a si misma, es superior
[a esta]. Si una persona se ayuda a si misma sin
ayudar a otras, es superior [a esta]. Si una persona
se ayuda a si misma y también ayuda a otras es

superior; una persona asi es suprema.*!

Enseguida el discurso siguiente en Anguttara-nikaya
explica que practicar solamente para el propio bienestar
significa tener la intencién de purificacién, sin animar a
otros a que lo hagan.?? El practicar solamente para el



bienestar de otros entonces representa animar a otros que
se purifiquen, sin hacerlo uno mismo. Esto explica la
indicacidén, en un principio desconcertante, en la estrofa del
Udanavarga de que no se debe renunciar al bienestar
propio en nombre de los otros. También explica que la
sorprendente similitud en la indicaciéon de beneficiarse a
uno mismo es superior a beneficiar a otros. Estos
planteamientos son desde la perspectiva del cultivo del
camino a la liberacion. Desde este punto de vista, es muy
importante que uno no descuide establecer primero lo que
recomienda a los demés.?3 De esta manera, la ensefianza
verbal de uno estd fundamentada en la propia practica y
sera complementada con la ensefianza tomada a modo de
ejemplo.

La compasion budista temprana, por lo tanto, requiere un
cuidado equilibrio entre la preocupacién por otros y la
purificacion de uno mismo. Eso se ilustra de manera
conveniente en un simil de dos acrdbatas que actian
juntos.** Para actuar exitosamente, necesitan establecer su
propio equilibrio como la base para poder cuidarse el uno
al otro.

De manera similar, con el retiro en reclusién para
practicar de forma intensiva uno se hace gradualmente
mejor en mantener el propio equilibrio y por lo tanto mejor
para poder cuidar de otros. La préactica realizada en el
marco de un retiro se vuelve una actividad compasiva a
través del beneficio propio y el de los otros.

El cultivo meditativo de la compasiéon y la actividad
compasiva a través de la ensenanza y el estilo de vida en
reclusion se refuerzan una a la otra. Ambas son partes
integrales del circulo dinamico de la compasiéon que
beneficia tanto a uno mismo como a otros.*°

1.6. COMPASION EN LA MEDITACION



El fundamento para responder a situaciones activamente
con una actitud compasiva es el cultivo meditativo de la
compasioén, y las respuestas compasivas de uno en la vida
diaria, a su vez, van a fortalecer la disposicion a la
compasion en la propia mente. El impacto de la meditacion
compasiva en las actividades de uno se senala en un pasaje
del Karajakaya-sutta y sus paralelos. La version Madhyama-
agama del pasaje en cuestién dice asi:

[El Buda dijo:] “Imagina que hay un pequeno nino
o0 nina, que desde su nacimiento puede morar en la
liberacién de la mente a través de la compasion.46
Mas adelante ¢[él o ella] atn realizara acciones no
saludables de cuerpo, habla o mente?” Los monjes
respondieron: “Ciertamente no, Bienaventurado”.4?

Este pasaje pone de relieve el potencial de cultivar la
compasién o las otras moradas divinas, brahmaviharas,
como “liberacién de la mente”. Este cultivo transforma la
forma en la que uno actua, habla y piensa. De esta forma el
cultivo de la compasion puede ofrecer una contribucion
sustancial al progreso en el camino a la liberacion.

Para apreciar esta contribucién, sin embargo, debemos
tener en cuenta que la expresion “liberacion de la mente”,
cetovimutti, aqui se refiere a la experiencia de liberacion
temporal. El budismo temprano, sin embargo, distingue
entre diferentes tipos de liberacién, algunos de los cuales
pueden ser del tipo temporal, mientras que con los
diferentes niveles de despertar uno alcanza la liberacion
del tipo final e irreversible.® En resumen, entonces, la
compasiéon contribuye, pero no por si sola, a la liberacién
final.4?

El Madhyama-agama paralelo al Karajakaya-sutta
describe la verdadera practica que conduce a la compasiéon
como una liberacion temporal de la mente de la siguiente
manera:



Un noble discipulo instruido deja atras acciones
no saludables del cuerpo y desarrolla acciones
saludables del cuerpo, deja atras acciones no
saludables del habla y de la mente y desarrolla
acciones saludables del habla y de la mente.?°

Al ser bendecido con diligencia y virtud de esta
manera, al haber alcanzado la pureza de acciones
del cuerpo y pureza de acciones verbales y
mentales, al ser libre de hostilidad y disputas,
apartar pereza y letargo, al estar sin inquietud o
vanidad, sin dudas y superar la arrogancia, con
atencion consciente plena y adecuada
comprensién, al estar sin desconcierto, el instruido
noble discipulo mora al haber penetrado una
direccién con la mente impregnada de compasion,
y de la misma manera la segunda, tercera y cuarta
direcciones, las cuatro direcciones intermedias,
arriba y abajo, completamente y en todos lados.?!
Sin grilletes mentales, resentimiento, hostilidad, o
disputas, con una mente imbuida de compasion
que es soberanamente vasta y grande, sin limites y
bien desarrollada, [el instruido noble discipulo]
mora al haber penetrado el mundo entero.

“Mi mente era estrecha y no estaba bien
desarrollada; ahora mi mente no tiene limites y esta
bien desarrollada”.>2

Este pasaje tiene varios puntos que vale la pena resaltar.
Primero, de manera clara fundamenta la practica meditativa
de la compasion y las otras moradas divinas en la conducta
moral. Esto refleja la cercana relacion entre la conducta
moral y la compasion mencionada antes y al mismo tiempo
también corresponde a la caracteristica de la teoria de la
meditacion budista temprana, segun la cual una base ética



