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Reflexions sobre el buddhisme

Enric Aguilar

ABSTRACT (Reflexions on Buddhism}

The essentcial doctrines of the Primitive Buddhism lies almost surely in the An-
cient Pali Canon. No secret doctrines are suggested, no dogmatic statements.
Buddhism is a religior in the sense of a trend to Absolute.

Historically, Buddhism emerges in a social setting of religions tolerance. It
partially maintained the ancient traditions, partizlly introduced new tenets, as
God’s inexistence (anissara) and the inexistence of the Self (anarza). It rejects
the authority of the Vedas.

The doctrine of Buddhism can be reduced to a double principle: a} There is the
conditionate ant its cause; b)There is the inconditionate and the way to it. Owing
to the fact that «conditionate» equals «painful», the double principle induces the
formulation of the Four Noble Truths: 1. Pain exists; 2. And its cause; 3. Cessa-
tion of pain exists; 4. And its cause.

The conditionate, the pain, is the world, conceived as something irreal, framed
from two principles: the physical (rupa) and the immaterial (rama). The world
as recurrence of pain is the samsara. It has a cause, therefore it can be stopped.

The inconditionate, the transphenomenic, coalesces with the notion of nib-
hana, the deep conciousness, conveying the illumination. In that sense, the way
to the nibbana is knowledge.

Sempre que em conviden a parlar de buddhisme sento una certa resisténcia.
La rad és perque el buddhisme és una tradicié amb la qual no combrego gaire., [
pensc que perqué una reflexid sigui interessant el qui la fa ha de valorar-ne alta-
ment el tema. Per a mi no val aixd tan freqiient de parlar de religié o d’espiritna-
litat sense estar-hi implicat, des d’una posicid merament humanista o historicista
o fenomenoldgica. Aixd de tractar d’aquestes giiestions asépticament, fredament,
sense cap mena d’involucracid, em resulta tan incomprensible com dedicar—se a
filosofar sense apassionament o com compondre poemes sense estar captivat per
la magia de la paraula.

El distanciament emocional és admissible en I’ambit de la ciéncia conven-
cional, on I’element valoratiu, axioldgic, s*ha de deixar per principi, metodolbgi-
cament, de banda, perd no en I’ambit de les humanitats, on juguen un paper im-
portant {'element deamatic, el poétic, o simplement axiologic. Aqui no és el cas
de resistir a la bellesa de les idees, sind gue es tracta més aviat de deixar-se seduir
per elles, de fer fins i tot I'amor amb elles, d"acord amb el sentit etimologic de la
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paraula philo-sophia. Deixem-nos estar del cinisme intel-lectual prevalent als
nostres dies {Sloterdijk) i retornem a posicions intel-lectuals més calides i espon-
joses.

Perd, ;per qué el buddhisme em deixa fred i fins a cent punt em repel-leix?
Doncs per una série de raons.

La primera és perqué insisteix tant en el dolor i en I'abandé del mdn. Sé que
el dolor metafisic i el fisic son una realitat preocupant, terrible, del mén en que vi-
vim, perd d aqui a insistir, com fa el buddhisme, per activa i per passiva, en la re-
alitat del dolor, hi ha una bona tirada. Veure el mon gairebé exclusivament sota ¢l
prisma de la sofrenga €s tan negatiu com veuse ¢l mon gairebé exclusivament sota
el prisma del pecat, com fa una certa forma de cristianisme. No poden viure amb
aquestes negrors, amb aquestes negativitats, gravitant constantment sobre les nos-
tres vides 1 les nostres ments. Hi ha dolor 1 hi ha pecat, és cert, perd tanta in-
sisténcia en el pecat i en el dolor esdevé quelcom gairebé morbds, que tren sentit
a tot i eixuga gairebé les ganes de viure. Durant la meva estada a Sri Lanka vaig
conéixer un contemplatiu alemany d’edat avangada que em va contar que havia
abandonat succesivament el costianisme 1 el buddhisme a causa de llur enutjosa
insistencia en els problemes del pecat i del dolor. Es deia Swami Gauribala.

Una altra cosa que em molesta del buddhisme és ¢l seu esperit d’abandona-
ment del mdn. Primer, perqué no m’agraden les postures extremadament asceti-
ques, 1 aquesta n’és clarament una. En segon lloc, perqué pense que el problema
del mén, tot i els seus enormes mals i negativitats, no &s un problema per fugir-ne,
per abandonar-lo, sind tot al contrari, per lluitar-hi i per ransformar-lo. Davant del
mal del mén hi ha només dos camins: un que consisteix a intentar sortir-ne, reti-
rar-se’n, evadir-se’n, que €s el que proposa el buddhisme, 1 un altre que consisteix
a encarar-s’hi, a afrontar-lo, en 'esperanga d’arribar algun dia a superar-lo, a ser
capagos d’instaurar-hi una situacié radicalment diferent, que és el que fan aque-
lles tradicions que d’una manera o alira parlen de redempcié. Jo, sense cap mena
de dubte, m’adscric en aquest darrer corrent, 1 €s per aixd que em costa de sim-
patitzar amb el buddhisme.

Perd és que ¢l buddhisme, del Mon, ne en vol saber res, igual que no vol sa-
ber res de les dues altres realitats amb les quals tota metatisica tradicional rela-
ciona el Mén, o sigui, amb Déu i amb 1’ Anima o, el que és igual, amb Déu i el Jo.

Ne és que el buddhisme negui I'existiéncia del mdn, ni €s tampoc que no
consenti a admetre’n una série de teories procedents, amb més o menys remode-
lacions, del brahmanisme; €l que passa és que el mén amb la seva existéncia no in-
teressa practicament per a res a 1'adepte del buddhisme, per tal com 1’ dnic que el
preocupa i que creu que li convé és sortir-ne, elevar-se’n per sobre i , aixd, com
més aviat millor, sense perdre gens de temps a formular teories que li puguin do-
nar qualsevol mena de valor. Pensar en el mén és perdre el temps, com ho seria
dedicar-se a pensar qui m'ha llencat la fietxa que tinc clavada a la cam o quines
sén les seves caracteristigues, en lloc de posar-me rapidament en mans d’aquell
que me la pot treure.

Perd no sols el mdn és per al buddhisme vn zere a I'esquerra; ho s també Déu
i 'Anima o el Jo. Curiosament aqguesta postura és per a molts buddhistes una
mena de motiu d’orgull. Molts buddhistes estan summament cofois del fet que Ilur
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tradicié deixi de banda les giiestions de Déu i de I’ Anima. Per a ells el fet que el
Buddha prediqui una religié que nega Déu i I’ Anima, al revés del que fan totes les
altres, situa el missatge buddhista per damunt de la resta dels missatges religiosos.
Vull citar sobre aixd unes paraules de qui era rector de la Universitat de Vidyo-
daya, quan jo hi estudiava, ¢l monjo i erudit, Walpela Rahula. Diu:

Per a proteccid seva I'home ha creat Déu... Per a 12 seva conservacié ha conce-
but ia idea d’una Anima immortal o dtman, que viura eternament. En la seva ig-
norancia, en la seva feblesa, temor i desig, ’home té necessitat d"ambdues coses
per tranquilitzar-se i consolar-se. Es per aixd que s’hi enganxa amb fanatisme i
aferrissament. L'ensenyament del Buddha no manté aquesta ignorancia, aquesia
feblesa, aquest remor, aquest desig, siné que tendeix a convertir 'home en ii-lus-
trat, suprimint-los i arrencant-los de soca-rel. Segons el buddhisme, les idees de
Déu i de 1'Anima s6n falses i buides. Bé que profundament desenvolupades
com a teories sdn, tanmateix, projeccions mentals embolcailades en una fraseo-
logia filesofica 1 metafisica complicada. Aquestes idees estan profundament
arrelades en 1"home, 1 s6n tan properes i estimades que li desagrada sentir —i no
vol comprendre— qualsevol ensenyament que els sigui contrar (1961-78).

En llec del mdn, el buddhisme ens parla de samsara: una estranya roda de
I’esdevenir; en lloc de Déu, ens parla d’un curids engranatge causal circular gque
esta a la base de tot; en lloc d’un jo, d’un si-mateix, d'una anima, ens parla d’una
serie d’agregats mentals que constitueixen Vindivividu. Tot és buit: sufiFia, 11"alli-
berament consisteix fonamentalment en una cessaci6 de ser: nibbdna, que ve a vo-
ler dir «apagar d’una bufada», Si tota metafisica necessita de les idees regulado-
res del cosmos, de Déu i del jo, el buddhisme, amb la seva dentincia i negacié
d'aquestes idees, queda d’alguna manera al defora de qualsevol construccid me-
tafisica. 1 aix0 a mi, personalment, em deixa fortament insatisfet, raé per la qual
em sento lluny del buddhisme, amb una gran dificultat per dialogar amb ell. Amb
aixd, perd, no vull dir que el buddhisme no sigui una doctrina bella 1 fins i tot
atractiva. Ho €s, 1 la prova és que de les tradicions orientals és una de les que ha
fet més adeptes seriosos a occident.

Ara voldria dedicar-me a descriure’n els trets principals, d’una manera mini-
mament académica, que €s I’ (inica manrera de tractar seriosament un tema aixi. Sé
que aix0d no seri del grat de tothom i en demano excuses, perd no sabria fer-ho de
cap més manera.

El buddhisme és ¢l nom occidental d’una vasta sintesi doctrinal, que rep ori-
ginariament els noms de «la doctrina, el missatge, la dispensacié de I'{l-luminat o
Buddha» {(en pili: dhamma, buddha-vacana, buddha-sdsana). En la seva forma
més antiga, gue €s la que £s troba a Sri Lanka, Birmania o Tailandia, s’anomena
buddhisme canonic, buddhisme pili, buddhisme meridional 1 també theravéda,
que vol dir, «I’ensenyament antic 0 dels ancians».

Es tracta d’un dels desenvolupaments més remarcables del pensament indi, i
és a I'orient alld que el cristianisme és a I'occident.

Es pot caracteritzar com una doctrina de pau, tant exierior com interior, que
té com a 1inic sabor, el sabor de la llibertat, d'una llibertat que fa refergncia tant a
alld que és matenial com a alld que és immaterial.
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Encara que calgui parlar d’un cert grav de vaguetat pel que fa als ensenya-
ments del seu fundador, sembla, tanmateix, gue 1’antic canon péli conté el nucli
essencial del buddhisme primitiu.

A diferéncia del que passa amb eis esoterismes, en el canon pali no hi ha doc-
trines secretes, res que faci referéncia a aquell «puny tancat» de gué parlen oca-
sicnalment els textos buddhistes.

Una altra caracteristica important del buddhisme antic és la de no ser dogma-
tic. El Buddha mai no va considerar les seves paraules com a dogmes sacrosants
que calgués acceptar. Per contra, convidava a tothom a investigar i a posar exis-
tencialment a prova la validesa de les seves paraules.

Una de les preguntes que s han fet sovint és si el buddhisme €s 0 no és una re-
ligié. Miss Homer afirma que el buddhisme no és cap religid, atés que no parla,
com ho fa per exemple, I’hinduisme, de Déu, d'igvara. Perd hom pot discutir si
alld gue constitueix intrinsecament una religid és 1a fe en Déu. Si, al contrari, alld
quc constitueix una religié és la creenga en una dimensié absoluta i en una forta
aspiracid a «realitzar-las, llavors el buddhisme és tant una religié com ho puguin
ser I’hinduisme o el cristianisme, car tot ell ¢sth amarat d’aquest anhel d’absolut.

Intentem situar una mica ¢l buddhisme en el seu context historic.

E! buddhisme apareix en un moment de molta fermentacié i curiositat
intel-lectual en el subcontinent indi, un moment en el qual 'existéncia de nom-
broses sectes i mestres havia creat un clima de tolerancia religiosa. El buddhisme
participa en aquesta actitud de tolerancia, ) mira d’adaptar-se al més possible als
seus oients. En connexié amb aixd hom atribueix al Buddha aquestes paraules:

Fos quin fos llur llenguatge, aguest es convertia en el meu llengnatge
{Digha, 11, 109).

El buddhisme innova i continua alhora. Tot diferenciar-se de les Upanisads
esta en certa manera preparat per elles. Malgrat instituir una nova regla monacal
© vinaya, pren una série de practiques d’altres sectes; per exemple, el costum de
no canviar de residéncia durant i’&poca de les pluges.

Quan comparem les doctrines buddhistes amb les d’altres tradicions indies,
observem que hi ha coses que 1€ en comad, com &s ara la doctrina de la no-violen-
cia 0 ahimsa, igualment tipica del jainisme. Per altra banda hi ha doctrines que
modifica, com passa amb les doctrines del karma i de la reencarnacié. Finalment,
hi ha en ell docirines innovadores, com son les doctrines de la inexisténcia de Déu,
de la inexisténcia d'un si-mateix, de 1'originaci¢ dependent; en pili: anissara,
anatid, paticcasamuppida.

Aquestes darreres doctrines s6n ies que permeten al buddhisme afirmar-se en-
front de I’hinduisme i trencar amb ell, gracies al repudi de 1"autoritat dels Vedes,
un repudi que ha valgut al buddhisme el qualificatiu de ndstika 0 moviment sec-
tari heterodox, amb el qual és conegut en el si de I’hinduisme.

Vist en conjunt, ¢l buddhistme apareix dintre de les diverses tradicions indies
com una de les més positivistes 1 pragmatigues.

L’esquema doctrinal basic del buddhisme es deixa presentar en aguests ter-
mes, encara que no sigui formulat exactament d’aquesta manera eniloc:
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-Hi ha el condicionat (sankhata) i la seva causa,
—Hi ha I'incondicionat {a-sankhata), el transfenoménic (apparica), i €l cami
que hi condueix.

Atés que el condicionat €s el mateix que el dolords i que 1'incondicionat re-
presenta la cessacio del dolor, aquest esquema fonamental, pot ser expressat al-
ternativament en forma d’alld que s’anomenen les Quatre Veritats Nobles:

—existeix el dolor

—j la seva causa;

—existeix la cessacio del dolor
—i el camf{ que hi condueix.

Intentaré donar una visié més particularitzada d’aquests esquemes fonamen-
tals que bé podrien ser anomenats 1a Bona Nova prodpia del buddhisme.

Parlem en primer lloc del condicionat o dolords 1 de la seva causa. Es consi-
derat com a quelcom que gira, com una mena de roda, que rep ¢l nom de samsara
1 s’identifica amb el mén, perd no pas amb el mén tal com estern acostumats a
imaginar-lo, siné amb un mén concebut d'una manera especial.

El samsara, de fet, no és una entitat fixa, sind un conjunt de fendmens insubs-
tancials que reben el nom de dhammas, que podem traduir per «coses», El samsara
és, a més, concebut com a quelcom interior, en la mesura que la seva emergéncia,
el seu deteniment i el procés que porta fins al seu deteniment es troben, segons se’ns
diu, en aquest mateix ¢os d’una braga d'amplaria (cf. Samyutta, I, 61-62).

El mdn, afirma I’ Anguttara Nikdya (IV, 430), no és res més en definitiva que
els cinc caps de I’activitat sensorial. Considerar aquest mén com a quelcom irreal
és vist com una ¢osa surmmament 1itil des del punt de vista de la disciplina espi-
ritual, car comn diu el Suttanipdta (10-14):

Si algi pensa que tot aixd és irreal, deixa anar alhora les coses d’aqui i les de més
enll, a la manera d’una serp que es desprén de la seva pell caduca.

El mén €s analitzat de diverses maneres. Una d’elles és en dues seccions:

— La primera constituida per la dimensié material anomenada forma o ripa,
que consta dels quatre elements fisics designats com a terra, aigua, foc i aire.

— La segona constituida per la dimensié immaterial designada com a nom o
ndma; que esta integrada pels quatre elements psiquics anomenats: senti-
ment, percepcid, predisposicions i consciéncia.

Una altra forma d’analitzar ¢l mén és dividir-lo en dotze esferes o dyaranas,
integrades pels sis sentits i els sis objectes dels sentits, als quals només cal afegir
les sis formes de consciéncia {visual, auditiva, etc.) per tenir I’analisi del mdn en
divuit components o dhdtus.

Una altra manera de concebre el mon és distingir-lo en coses (dhammas)
primaries i secundaries o derivatives. Tant les unes com les altres tenen tres ca-
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racteristiques basiques, aixd és, ser dukka, ser anicea i ser anattd. De seguida ho
explico.

Per dukkha ¢ dolorés no solament s'entén el dolor fisic ¢ ¢l sofriment psiquic,
sind quelcom molt més consubstancial 1 metafisic, £s a dir, 1a {imitaci6 intrinseca
de tot alld que és fenomeénic, limitacié que li proporciona necessariament un sa-
bor amarg.

Per anicca o impermanéncia s’entén el flux constant de les coses. Tant el si-
mateix com el mén material sén un flux constant (samtdna). Tota cosa no és més
que una série (vithi) 1 la nocid de fixesa és del 1ot ficticia. Ni I'ésser ni el no-és-
ser no son la veritat, sind dnicament U'esdevenir. I la peculiaritat de tot plegat rau
en el fet que malgrat que hi hagi canvi, res en realitat no canvia; 1 malgrat que hi
hagi accid, enlloc no podem trobar un agent. El mdn és un continu venir a seri de-
saparixer, perd aquest procés no té un subjecte, un suport, sind que ¢s tota la
cosa. En la seva forma extrema la dectrina de la impermanéncia déna lloc a la
doctrina de la instantaneitat dels dhammas, de les coses, que és practicament ad-
mesa per totes les escoles buddhistes, bé que sigui especialment posada en relleu
en 'ambit del theravdda, és a dir, del buddhisme mendional.

Per anattd s’entenen dues coses:

— El fet que totes les coses (dhammas) primaries o derivatives siguin insubs-
tancials, que en pali es diu nisatta, nijjiva, que vol dir «sense ésser ni vida pro-
pies» (cf. Atthasélini, p.38)

— El fet que totes les coses (dhaminas) primaries | secundaries no pertanyin a
un si-mateix. Hom repeteix una i una altra vegada que tots i cadascun dels
dhammas son an-atd, és a dir, que estan mancats d'un si-mateix, que no te-
nen ipseitat. Les escriptures candniques repeteixen fins a la sacietat que cap
organ de percepeid interior, ni tampoc cap objecte exterior dels sentits, no és
€s artd, és a dir, ni un mateix ni propi d’un mareix (cf. Samyutza, IV, 48-50
et passim).

Amb aixd hem parlat amb un cert detall de la forma com ¢l buddhisme antic
0 theravida concep el condicionat o dolords, que és identic al mén. Sense negar
del tot el mdn, és evident que el buddhisme antic li concedeix, tanmateix, un mi-
nim de realitat, ¢ el que és igual, la realitat mimima possible. Car, a part de veure’]
constituit per un conjunt de fendmens impermanents 1 insubstancials, el veu cons-
tituit per uns fenomens que tenen molt més a veure amb una dimensié subjectiva
que no pas amb una dimensié objetiva. Recordem, si no, alguns dels punts suara
esmentats. Per exemple,

— que el mdn no és en definitiva res més que els cinc caps de ’activitat senso-
rial, o bé,

— que tant 'emergencia com el deteniment del mén tenen la seva seu a interior
d’aquest cos huma d’una braga de 1larg.

Dit aixd sobre el mén, passem ara a considerar amb més detall la forma com
¢l buddhisme concep la causa d’aquest mén o samsara.
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El samsara té una causa, i s per aix0 que pot ser detingut.

—¢Qui ha fet aquesta nina de fusta?, —es pregunta el Therigdtha, i respon—: Ni
un mateix ni cap altre, perd depén d’una causa i és per la ruptura d'aguesta
causa que arriba al seu terme.

Segons el Samyutta Nikaya (1. 38), el samsara té per suport i lloc d’estada el
karma.

L'engranatge causal de I'origen del samsara es posa de manifest en la teona
anomenada paticca-samuppada, en sanscrit pratitya-samutpada, de la qual tro-
bem una mitja de dotzena de férmules al llarg de totes les escriptures canodniques.
Paticca-samuppada es deixa traduir de diverses maneres. Per exemple, per

—coproduccid, o bé per
—originacid dependent, o bé per
—-emetgencia correlacionada amb.

Es una teoria causal que constitueix, segons es din, un ensenyament tinic del
buddhisme. La seva importancia es posa en relleu en frases com aquestes:

—-Qui veu I'originacid dependent veu la doctrina (Majfhima, 1, 190-191).
—Qui veu la doctrina em veu a mi (frivuttaka, 90-91).

Sense una comprensid profunda de 1’originaci6é dependent es fa impossible es-
capar del samsara. Segons ¢l canon pali (Samyuria, 11, 5}, aquesta doctrina vingué
ala ment del Buddha mentre reflexionava sobre la rel del dolor. Heus aqui un dels
passatges on aixd s’expressa:

Tal és I"'emergéncia d’aguesta massa sencera de dolor:
-per ia ignorancia vénen condicionades les formacions karmiques,
—per les farmacions karmiques ve condicionada la conscigncia,
—per la conscigncia vénen condicionats el nom i la forma.
-pel nom i ia forma vénen condicionades les sis esferes dels sentits,
—per les sis esferes dels sentits ve condicionat I'impacte dels sentits,
—per I'impacte dels sentits ve condicionat ] sentiment,
—pel sentiment ve condicionada Y apeténcia,
—per I'apeténcia ve condicionat I'enganxament,
~per 'enganxament ve condicionat I'esdevenir
—per [’esdevenir ve condicionat €] naixement,
~pel naixement vénen condicionades la vellesa i la mort, el greuge, la tristor,

el sofriment, la lamentacid i el desesper.

Especial importancia té en la visid buddhista de tot aquest engranatge causal
la primera de ies nocions esmentades, €s a dir, la nocié d’ «ignorancia» o avijja.
Per avijja no s’entén, perd, una sola cosa, siné diverses coses relacionades. Aixi,
en el context buddhista, hom entén per avijja:

—la ignoréncia de les Quatre Veritats Nobles, la visid de les quals produeix
I'emancipacid;
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~laidea de ser 1'autor de les obres {cf. Udéna, 70);

-la idea de ser personalment;

-la idea que hi ha permanéncia en alio gue €s impermanent, o bé que hi ha un
si-mateix alli on ne hi ha un si-mateix.

Hi ha una cosa, perd que el buddhisme, a diferéncia de 1’hinduisme, no entén
per avijja o «ignorancia» i és una mena de poder cdsmic que explicaria en part
com la realitat absoluta es converteix en el mén relatiu. Avijjd serd, sens dubte,
alld que esta a 1'arrel de tots els agregats, de lur moviment, de llur interconnexio,
fins i tot, si es vol, de llur intef-ligilibilitat, perd aixd no fa d’avijjé la primera
causa en el sentit que ho és, per exemple, 'fgvare vedantic. La raé d’aixd és que
avijjd té ella mateixa arrels, i no pot ser, per tant, una primera causa.

El Visuddhi-magga, una mena de Summa Theolegica del buddhisme the-
ravida, diu, en connexid amb aixd, que avijjd no €s la causa primera, per tal com
esta determinada en si mateixa pel que $’anomenen dsavas o impureses. Aquesta
qiiestid, tanmateix, es presta a ser criticada, per tal com, de la mateixa manera que
es diu que avijja prové dels dsavas, també es din que els dsavas provenen d’avijja.
Total, que es cau en un cercle vicids, dificil per altra banda d’evadir, mentre es
postuli, com ho fa el buddhisme, una mena d’engranatge circular com la causa de
tot. Engranatge circular a nivell de causalitat tendeix facilment a implicar cercle
vicids a nivell de raonament,

A vegades —i com per evitar aguest defecte— es diu que avijjd té una mena
de comencament, bé que aquest sigui incalculable i indiscernible (cf. Samyutta, 11,
1721 178-190; Majjhima, 1, 185). Si €s aix{, I'engranatge causal no seria d’entrada
circular, sind lineal, bé que ulteriorment es pogués recargolar sobre ell mateix.

Encara un parel} de coses més sobre aquesta teoria buddhista de la causalitat.

La primera és que aquesta teoria pretén situar-se entre dues teories extremes;
que sén el determinisme i 'indeterminisme (en sanscrit: nivati-vida i yadrecha-
vdda). Si ho aconsegueix o no ho aconsegueix €s una altra giiestid, cn la quai no
em sembla oporti d’entrar aqui, per tal com ens embolicaria en discussions fi-
losdfiques dificils de seguir.

La segona cosa que volia dir és que no és clar si el paticca-samuppada fa
unicament referéncia a processos psicologics individuals, o si fa, a més, re-
feréncia a processos fisics i cosmics. Jayatilleke, un pensador buddhista d'una
certa importancia, creu que fa també referéncia a processos fisics 1 cdsmics
(1963, 445 ss). ; Per quines raons? Doncs, en primer lloc, perque la férmula de la
causalitat és general, i en segon lloc, perqué, a més d'esmentar entre els proces-
s0s condicionats processos psicoldgics, n’esmenta també de fisics. Aixd de
banda, la correlacié d’un a un que s’estableix en cada cas entre causa i efecte de-
mostra, segons Jayatilleke, que estermn davant d’una visié filosdfica de la causa-
litat 1 no pas davant d’una visié ordinaria d’aquesta mateixa casualitat. Per a Ja-
yatilleke, el paticca-Samuppada no desdiu en absolut d’una teoria veritablement
rigorosa de la causalitat.

Tot aixd pel que fa referéneia a la causa del condicionat, del dolorés, del mén.
ID’una manera molt sintética podem dir que es tracta d’un engranatge causal cir-
cular que se sosté a si mateix gracies al poder de la ignorancia i que és suscepti-
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ble d’interrompre’s i esfondrar-se mitjancant la substraccié d’aquest poder. Com
si diguéssim que la ignorincia és el gran factor d’inéreia que permet a la roda cau-
sal de girar, i que $i aconseguim elirminar aquest factor d’inércia la roda causal
s’atara d’ella mateixa i cessa d’alguna manera la totalitat del procés fenoménic.

Perd parlem ja de I'incondicionat i transfenomeénic, que és el que realment
compta per al buddhisme, com per a tota auténtica espiritualitat.

L’incondicionat, el transfenomeénic, s’identifica en el buddhisme theravida
amb el nibbdna.

El nibbéna és ¢l més enlka, el superconscient, igualment conegut pels ioguis hin-
dis. El nibbdna és I'altra riba, alld que no neix i no mor. El terme transfenomenic
em sembla millor que no pas el terme noitmenic per designar el nibbdna, tenint en
compte que correspon gairebé al peu de 1a lletra al sentit del mot pali appafica amb
el qual I’ ambit absolut és ocasionalment designat (cf. Anguttara, 11, 161).

Un text canénic (Uddna, 80) defineix el nibbdna com el no-nat, €l no-fet, el
no-e¢sdevingut, I'increat. El nibbdna no té contrapart, din un comentari {a Majj-
hima Nikdya, I}, 370} on es formula [a pregunta segiient:

¢Quina é&s la contrapart del nibbdna?
1
1 on respon:

Aquesta qiiestié va massa lluny i estd més enlla de 1’abast d’una resposta.

Nibbdna €s la perfeccid, la santedat, la saviesa.

Hi ha dues maneres de caracteritzar el nibbéna: una positivament, 1’altra ne-
gativament, com ocorre amb la majoria d”absoluts que trobem en les diverses tra-
dicions religioses.

Des d’un punt de vista negatiu, el nibbdna €s la cessacié del procés constant
del quintuple agregat; és ¢l deixar de fer-se un mateix.

«Transitant pel mén, no séc ningy en absolut», div el Suttanipdia, referint-se a
Pli-luminat.

Des d’un punt de vista positiu, el #ibbdna pot definir-se com un esdevenir
I"absolut. Miss Horner posa en relleu que un dels epitets fonamentals del Buddha
en el canon pali és el de brahma-bhiito, és a dir, «aquell que ha esdevingut 1’ab-
solut», entenent per brahma no pas el déu Brahmi del panteé popular, 5iné la pa-
raula que designa la dimensio transcendent de la realitat en la tradicié india més
antiga, des dels Vedes fins a les Upanisads.

Perd, proctamar I’ existéncia d’alld no-dolords, d’alld incondicionat, extingit,
apagat, en una paraula: del nibbdna, no és 1'tinica cosa important per al bud-
dhisme. Es també important proclamar I’existéncia d”un cami que porta fins a alld
que €s no-dolords, incondicionat o extingit, és a dir, fins al nibbdna. ; Quin és
aquest cami?

Logicament, el cami que porta fins al nibbdna és I"antitesi del cami que porta
fins al seu contrari —el samsara. Si aquest darrer té les seves arrels en la ignoran-
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ciaien una série d'tmpureses, en avijjd i en ¢ls dsavas, el primer tindrh com a part
del seu tracat la superacié de la ignorancia 1 de tota mena d’impureses. El Buddha
parla d’un cami «estret i recte que permet escapar (d’alld que és mortal i canviant)
cap a alld que no mor i no canviax. 1 diu que incumbeix a cadascd liurar-se amb
determinacié a la tasca de recérrer-lo, be 1 pensant que només la vida present és
’ocasié propicia per atényer el nibbédna | que només I'home —i no pas els déus—
¢sth en situacié de poder desliiurar-se det samsara. Ara bé, és pel propi esforg que
cal arribar a la meta. Car ni Déu, nt el desti, ni 'evolucid, mi els sacrificis, ni els
mantras poden altiberar 'home. Es per la meditacié que la dgnorancia pot ser
transcendida per un que «esta dempeus trucant a la porta de la immortalitat», com
diu el Samyutta Nikdva (11, 43). Aquesta meditacid suscita ’energia que I'home
necessita per poder arribar a {"altra riba.

Cal lluitar de manera que hi arribi a haver un vortex d’energia que permeti gua-
nyar per la fortalesa hurmana alld que no ha estat encara guanyat,

diu I'Anguttara Nikédva (1, 50}, 1 el Samyutta Nikdya (11, 29) afegeix:

Aquell que remou I'energia viu feligment, lluny dels estats maldestres de la
ment, i gran & la meta que fa perfecta. No pas per alld gue és baix s amiba a
la consecucié d'alld que és supremament alt, sinG que és per alld que ¢s alt que’
s*arriba a la consecucid d’alld que és supremament alt.

Un altre element important en el cami és la fe, la confianga, car, com diu €l
Surtanipdra (84, 1146);

Per la fe es creua la inundacid, per 1a fe serds lliure.

No hi ha consceucid sobtada de la il-luminaci6, llevat de casos aillats, en els
quals se suposa, tanmateix, que hi ha haguot en altres vides la recerca sostinguda i
enérgica que escau.

Tot el que he dit fins ara, perd, ne fa si ne referéncia a elements parcials del
cami. El camfi en la seva totalitat és designat com I'Octuple Cami Noble, el qual,
a pesar del que pugui semblar a primera vista, ens €s consistentment descrit com
una Via Mitjana entre el cami de |’ ascetisme extrem i el cami de I’ autoindulgéncia.

Una de les maneres més tradicionals de dibuixar aquest cami és dividir-lo en
tres parts, que sén: sile samddhi { pafdd, o, el que és ignal, el cultiu interior
(I'arrel sif vol dir, etimolagicament, «fer repetidament»), I’ absorcid mental i la
consecucid de la saviesa.

Stla o I’autocultiu no és merament una displina preparatoria. Ben al contrari:
per ell mateix pot conduir fins als assoliments o resultats més elevats. En aquest
sentit, hom diu que permet atényer (’estat de sotapanna, és a dir, d’un que ha en-
trat en el corrent que el dura indefectiblement fins al nibbdna; 1a I’estat de sakad-
dgdmi, és a dir, a I'estat d’un que esti destinat a tornar una sola vegada a aquest
moén, després de la gual cosa no pot sind atényer el nibbdna.

El pas segiient després de sila ¢ el cultin interior és el samddhi o I’ absorcié
mental profunda, que comporta el que s'anomena ekaggatd, que vol dir literal-
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ment «concentracié en el punt més elevat o en un punt supremy. Es tracta d'una
activitat intensa, veritablement incandescent, que absorbeix totalment I’atencié
mental. Per arribar fins g ella és condicié indispensable tenir una seriositat i una
diligéncia totals. El samddhi és —en ¢l context buddhista- alld que se suposa que
destrueix les arrels dels antics obstacles i impureses.

El buddhisme, com el joga, distingueix diversos estadis de recelliment pro-
fund o samddhi.

El primer estadi es caracteritza per la preséncia de vitakka o meditacié dis-
cursiva, 1 també per la preséncia de vicdra o investigacio sostinguda de ’objecte.

En el segon estadi tant vitakka com vicdra desapareixen, i es fa present el que
s’ anomena piti: «1’emocid exuberant»,

En el tercer estadi és piti alld que desapareix, I es manifesten, en canvi, suk-
ham —el gaudi interior— 1 ekaggatd -1’ atencid constant, gairebé imméobil. Es diu
que a aquestes altures el meditador es converteix finalment en khindsavo, que vol
dir, «un, les impureses del qual han estat destruidess,

En el quart 1 darrer estadi, el meditador transcendeix tant el gaudi interior
(sukham) com el dolor {dukham) 1 ateny 1'estat d'equanimitat o imparcialitat to-
tal, que rep el nom d’upekkhd. A partir d’aquest moment passa a ser un arahant,
€s a dir, un sant, les predisposicions mentals del qual han estat extingides, un &s-
ser excepcional, que ha aconseguit alliberar-se dels ligams de la ment (ceto-vi-
mutti}. Des d’ara, en el sen horitzé existencial no hi ha reencarnacié possible, sind
només la llum transcendent del nibbdna.

El resultat final de tot aquest procés és pasifid: la saviesa, la grosi, 1’ obertura
total de les portes de la ment, ia perfecta comprensié intuitiva del contingut de les
Quatre Veritats Nobles. Aquest estadi final és descrit amb aquests mots exaltats
pel Samyutta Nikdya (111, 83):

Feligos en veritat s0n eis arahants.
L’orguli de ser ha estat en ells desarrelat.
Translicida €s 1a qualitat de tHur ment.
Havent esdevingut el propi Absolut,
Viuen en aquest mén immaculats.





