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PREFACIO A LA EDICION DE 1991

Me siento feliz al saber que la Theosophical Publishing Hou-
se publica una nueva edicién de Abrir el ojo de la sabiduria. Es-
cribi este libro en tibetano en 1963, y desde entonces ha sido tra-
ducido a varios idiomas. En este volumen intenté proporcionar
una introduccién clara y completa de las ensefianzas del Buda.
Me siento feliz al saber que le ha sido de utilidad a muchas per-
sonas.

El budismo es una de las muchas religiones que nos ensefian
a ser menos egoistas y mas compasivos. Nos ensefia a ser huma-
nos, altruistas y a preocuparnos por los demds tanto como por no-
sotros mismos. Quienes se sientan inclinados a seguir el camino
budista deberian estudiar y comprender el significado de las en-
seflanzas del Buda porque sélo podemos practicar de manera
adecuada cuando contamos con un conocimiento correcto del
Dharma. Una buena combinacién de estudio y practica generara
una perspectiva que nos permitird alcanzar la felicidad para no-
sotros mismos y para los demds.

GELONG TENZIN GAYTSO
14° DALAI LAMA

2 de agosto de 1991






INTRODUCCION A LA
EDICION DE 1991

Siempre he creido que hay dos niveles de espiritualidad: en
un sentido, la espiritualidad son las diversas y variadas religio-
nes. Esa es una categorfa. En otro tipo de espiritualidad, se pue-
de ser no creyente, es decir, carecer de una religién en particular.
Al mismo tiempo, se puede ser un buen ser humano, una persona
célida, un ser humano con un sentido de responsabilidad coope-
rativa basada en la compasién o el buen corazén. Ese es otro ni-
vel de espiritualidad.

Somos seres humanos, y todos queremos la felicidad y evitar
el sufrimiento. Creo que la idea basica de cualquier religion es la
compasion, la tolerancia y la indulgencia. Por ello, el mensaje
esencial de las diversas religiones es basicamente la mejor parte
de las cualidades humanas, y eso no es nada nuevo. Al nacer
como seres humanos, esas cualidades o su semilla ya est4n ahi.
Lo que la religién hace en realidad es dar a entender claramente
esas buenas cualidades e intentar aumentarlas y reforzarlas.

Algunas personas creen que la naturaleza humana es agresiva.
Yo no estoy de acuerdo con esa idea. Creo que, desde nuestro na-
cimiento hasta el iltimo de nuestros dias, la implicacién de la
compasion y el afecto humano son factores cruciales en nuestras
vidas. Me parece que, por ejemplo, el primer acto de un nifio, as{
como el de la madre, surge a través de la compasion. Si la madre
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Introduccion a la edicion de 1991

siente algin sentimiento negativo hacia el bebé, entonces puede
que la leche no salga con suavidad. De igual manera, sin un sen-
timiento de intimidad y afecto hacia la madre, el bebé pudiera no
mamar la leche. Asi comenzamos la vida.

Segin los neurocientificos, las primeras semanas tras el naci-
miento son el periodo més crucial para el desarrollo del cerebro.
En pocas palabras, el contacto fisico con la madre es un factor
crucial para dicho desarrollo. Eso nos muestra claramente que el
cuerpo del ser humano da la impresién de estar muy conectado
con el afecto humano.

También sucede que cuando nos imparten lecciones en el co-
legio o en cualquier otro lugar, los temas que aprendemos de un
profesor que no s6lo nos enseiia, sino que demuestra sentir un
sincero afecto humano por los estudiantes y que se preocupa por
su futuro y bienestar, suelen calar de manera més profunda en
nuestra memoria, en el cerebro. Esos mismos temas, aprendidos
de otro tipo de profesor, que se limita a dar una explicacién o en-
seflanza sin ninguna preocupacion, o sin ningiin sentido de la res-
ponsabilidad acerca del futuro del estudiante, se olvidan con fa-
cilidad. Eso vuelve a demostrarnos que el funcionamiento del
cerebro humano tiene en cuenta el afecto.

Mis tarde, al hacernos mayores, a veces nos sentimos total-
mente independientes; no necesitamos ayuda de los demds, y nos
bastamos para todo. Descuidamos el valor positivo del afecto.
Debido a la carencia de este sentimiento humano tan bdsico, a
veces los profesionales que se supone deben servir a la humani-
dad acaban siendo destructivos. Sin simpatia humana, la ciencia,
la tecnologia, 1a educacién, e incluso la religién, se transforman
en ocasiones en algo destructivo.

Por naturaleza, los seres humanos contamos con grandes ca-
pacidades, y el empleo de la tecnologia moderna en el campo de
la educacién ha aumentado todavia més dichas capacidades. No
obstante, aunque nuestros conocimientos aumentan, la otra cua-
lidad humana —el buen corazén— no avanza a la par. Por ello, el
conocimiento se hace méis destructivo, més negativo. E1 mundo
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Introduccion a la edicion de 1991

de hoy en dia es muy complicado, y existe mucho sufrimiento
debido a la falta de simpatia y afecto humanos. Las capacidades
humanas han aumentado; el conocimiento humano también. Pero
si esos desarrollos no estin equilibrados con otras cualidades hu-
manas, pueden convertirse en instrumentos erréneos.

Si nos fijamos en nuestra estructura fisica, nos daremos cuen-
ta de que los seres humanos cuentan con una caracteristica dnica:
la sonrisa. Puede que algunos monos sonrian pero, aparte de
ellos, son muy pocos los animales que pueden sonreir. En térmi-
nos generales me parece que este don de la sonrisa es una expre-
sién de felicidad, de calidez. Si estamos irritados, no aparece
sonrisa alguna. Pero como la mente humana es tan sofisticada, a
veces también se puede utilizar la sonrisa de forma negativa. La
de tipo sarcéstico o diplomético, en lugar de proporcionarnos fe-
licidad, alegria o satisfaccién, puede que no haga sino aumentar
el recelo. Pero en general creo que la sonrisa expresa calidez.

Pasemos ahora a las manos humanas. Me parece que 1a mano
humana est4 disefiada para ser estrechada, y no para golpear. Si
esta misma mano estuviese destinada a empujar o golpear, en-
tonces los dedos no serian necesarios. La razén, creo yo, es bas-
tante simple. Si quisiera golpear a alguien con fuerza, los dedos
no me serian de utilidad. Es més facil hacerlo con el pufio. En-
tonces si que se puede pegar duro. Asi pues, los dedos parecen
estar hechos para dar la bienvenida a otros, para acercar.

Es verdad que, en términos generales, desde el nacimiento, y
mientras la mente humana esta presente, también lo estén el odio,
los celos, el orgullo y el recelo humanos, todo a la vez. Sin embar-
g0, sigo creyendo que la fuerza dominante en la mente humana es
la compasién. Los budistas creemos que todos los seres sensibles
cuentan con naturaleza bidica. Eso significa que existen mds razo-
nes para suponer que la mente humana es amable que para pensar
que la naturaleza humana es agresiva. Asf lo creo yo.

Como ciertas cualidades humanas, como el afecto, el amor y
la compasidn, son la fuerza principal de la mente humana, es po-
sible aumentarlas y utilizar pensamientos humanos de manera
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Introduccion a la edicion de 1991

adecuada para mejorarlas. No tiene sentido esperar que la solu-
cién llegue del espacio exterior. Debemos hallarla nosotros mis-
mos. Por lo tanto, resulta esencial reconocer o comprender que
contamos con el potencial necesario para solucionar los proble-
mas humanos. Lo unico que hace falta es que nuestra energia y
sabiduria se utilicen de forma correcta. Eso significa que la sabi-
duria o la inteligencia humana deben estar equilibradas con un
buen corazoén.

Asi pues, no considero que cualidades como afecto, compa-
sién, etcétera, sean de caricter religioso, sino de tipo humano en
general. Claro est4, existen otros temas en los sistemas religiosos
—por ejemplo, en el budismo, cosas como nirvana, budeidad- que
son, me parece a mi, un asunto particular. Pero aparte de esos te-
mas, en general, todas las religiones favorecen las cualidades hu-
manas.

Como monje budista, creo que si vivimos de una manera co-
rrecta como buenos seres humanos, como un ser humano iitil a la
sociedad, aunque no se utilice ningin calificativo religioso, en rea-
lidad eso nos estd preparando para el nirvana. Pero por el contrario,
si se habla mucho del nirvana pero se cometen todo tipo de actos
negativos en la vida cotidiana, se estard incurriendo en el error.

En la antigiiedad no existia mucho contacto entre aldeas, y
para su supervivencia no tenfan necesidad de la cooperacién de
otros pueblos. Los grupos sobrevivian bastante independiente-
mente. Por ello, si en esos tiempos alguien hubiera empezado a
hablar acerca del sentido de la responsabilidad global, nadie le
habria hecho caso. Pero hoy en dia, en nuestra situacién, con
nuestra moderna economia y con los problemas medioambienta-
les —como la cuestién de la capa de ozono— no existen fronteras
nacionales. Por lo tanto, la situacién moderna actual nos est4 de-
mostrando que la humanidad necesita mds sentido de responsabi-
lidad global.

Desde 1956 he mantenido una estrecha relacién con la Socie-
dad Teoséfica a causa de sus actividades sociales no sectarias y
de amplio espectro. Son muchas las cosas que han cambiado des-
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Introduccion a la edicion de 1991

de 1956, cuando entramos en contacto por primera vez, en espe-
cial en los ultimos uno o dos afios. Creo que eso indica clara-
mente que por mucho que se utilice la inteligencia humana en la
direccién equivocada, con falsas esperanzas, el espiritu basico
humano es igualmente fuerte como para contrarrestarlo. Por ello,
las cosas acaban siendo de acuerdo a la naturaleza humana bdsi-
ca, como por ejemplo, en el caso del colapso del rigido sistema
politico comunista. ;Por qué? Porque la gente quiere democra-
cia, y libertad. Es la naturaleza humana. Y la manera en que ha
sucedido no ha necesitado de violencia, sino que ha tenido lugar
a través de un movimiento popular, mediante la no-violencia. La
no-violencia estd mds cerca de la naturaleza humana bésica, y la
violencia va en contra de esa naturaleza.

Todo el mundo ruega y desea, e intenta conseguir, que en el
mundo exista la paz. La paz mundial es muy importante, sobre todo
en esta nuestra era nuclear. Para lograr la paz no basta con unas
cuantas consignas. Creo firmemente que tenemos que pensar de
manera diferente y descubrir el auténtico obsticulo para la paz.

A veces, las armas y los estamentos militares se preparan y
organizan en nombre de la paz mundial. Pero mientras haya ar-
mas, y mientras las manejen soldados, no creo que vaya a existir
ninguna paz genuina. A lo largo de los iltimos cuarenta afios he-
mos presenciado una especie de paz relativa, bajo la amenaza de
las armas nucleares. Pero no se trata de una paz genuina, sino de
una paz que proviene del miedo, y el miedo procede a su vez de
la desconfianza. Por este motivo, creo que ha llegado la hora de
pensar seriamente en la manera de reducir las fuerzas militares de
este planeta. Las armas que se fabrican son utilizadas para matar,
porque las armas no pueden usarse para nada més. jNo pueden
utilizarse como instrumentos musicales!

Hay varios lugares totalmente desmilitarizados. En mi propio
caso, estoy intentando que el Tibet acabe siendo un lugar desmi-
litarizado. La cuestién de si permanece en la Repiblica Popular
de China como si no, es otro asunto. Pero en cualquier caso, esa
tierra debe ser desmilitarizada; ése es mi suefio.
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Introduccion a la edicion de 1991

Hasta aqui he expresado algunos de mis sentimientos. Por fa-
vor, piense en todo ello, porque vivimos en una comunidad, y to-
dos somos ciudadanos de este planeta. Si todo el planeta sufre,
nosotros también sufrimos. Si todo el planeta consigue més paz y
armonfa, también la conseguiremos nosotros. Por lo tanto, todo
individuo tiene una responsabilidad de cara a la humanidad. Si
considera que todas estas cosas son importantes, entonces, Como
individuo, debe tomar alguna iniciativa, realizar algtn esfuerzo.

He escrito este librito teniendo en cuenta las necesidades de
las personas, tanto de aquellos que viven en Oriente como de los
que lo hacen en Occidente, a quienes deseo que hallen el camino
correcto y adquieran conocimientos sobre la ensefianza (Dhar-
ma) del Buda. Su Dharma es tan profundo como un océano, y al
exponerlo utilizé6 mucha habilidad en el método, siendo ésta una
expresién de su omnisciencia. En una época posterior, los gran-
des y sabios maestros de la India desarrollaron algunos métodos
habilidosos adicionales, y en este libro he tratado de presentar
tanto el desarrollo original como otros posteriores, prescindiendo
de sutilezas filosé6ficas y puntos de controversia, concentrdndo-
me en cuestiones de aplicacién practica.

SuU SANTIDAD TENZIN GYATSO
14° DALAI LAMA DEL TIBET
Varanasi, la India

27 de diciembre de 1990
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PREFACIO DE LOS TRADUCTORES

Este libro de Su Santidad el Dalai Lama ha sido escrito con la
intencién de proporcionar informacién a aquellos que desean sa-
ber algo acerca de las caracteristicas basicas del Buddhadharma
en el Tibet. Ademds de ello, toca algunos otros puntos de impor-
tancia préctica para quienes quieren progresar en el camino del
Dharma, a la vez que incidentalmente corrige alguna ideas extra-
fias y distorsionadas que se tienen acerca de las formas tibetanas
del Dharma.

Los traductores quisieran, en este prefacio, aclarar algunos
puntos en favor de los lectores. En primer lugar, est4d la manera
en que este libro se tradujo y el método de traduccién. El afio pa-
sado, (2508/1965) durante el retiro de la estacién de las lluvias,
tres bhikkhus se reunieron de manera regular en el Wat (monas-
terio) Bovoranives para llevar a cabo la traduccién de algunas
obras budistas a partir del tibetano. Conformaban ese equipo el
venerable Thubten Kalsang Rimpoche, del Tibet; el venerable
Nagasena, de la India, y el que esto escribe,* de Inglaterra. Algu-
nos de los frutos de su labor aparecieron en un libro titulado The
Wisdom Gone Beyond (publicado por Social Science Press de
Thailandia, Bangkok), y entre su contenido estaban las traduc-
ciones, a partir del tibetano, de The Letter of Kindheartedness

*  Bhikkhu Khantipalo
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Prefacio de los traductores

(Suhrillekha) del acarya Nagarjuna, y dos libros de analogias
dhérmicas titulados Trees and Water. Tras completar su trabajo,
los traductores se preguntaron qué otras obras podrian intentar
traducir.

El libro aqui traducido fue escrito en tibetano hace algunos
afios por Su Santidad el Dalai Lama, y al cabo de poco fue tradu-
cido al hindi después de numerosas peticiones acerca de que su
Dharma pudiese estar disponible para los pueblos indicos. Kazi
Sonam Topgay, intérprete de Su Santidad, se puso a trabajar para
presentar el libro en inglés, aunque no lo finalizé. Fue entonces
cuando el venerable Thubten Kalsang Rinpoche, que estaba en
contacto con Su Santidad y que recibi6 del Consejo para Asuntos
Culturales y Religiosos de S.S. el Dalai Lama tanto la traduccién
hindi como la inglesa sin acabar, se dirigié al venerable Nagase-
nay al escritor inglés con la peticién de que le ayudasen a tradu-
cir esta obra al inglés. Asi pues, result6 que para nuestro propési-
to de traduccién, el venerable Rinpoche se encargé del texto en
tibetano, mi venerable amigo bhikkhu Nagasena de la versién en
hindi, mientras que el escritor lo hizo del borrador en inglés. De
las dos tltimas versiones, result6 que la traduccién en hindi de un
venerable lama en la India habia sido revisada por un famoso
pdndit sanscritista, que tenia una considerable tendencia a elabo-
rar, a veces muy extensamente, fragmentos que en el original
eran bastante breves. No obstante, esa caracteristica se convirtié
en una ventaja, pues el original tibetano contaba con explicacio-
nes muy concisas en algunas de sus partes, y por ello hemos afia-
dido cierto nimero de dichos fragmentos alli donde nos parecia
que serian de ayuda para los lectores de la versién en inglés. En
la traduccién en hindi también encontramos algunos giros verba-
les propios de esa lengua que al ser contrastados con la version ti-
betana, no fueron hallados, por lo que han sido omitidos.

Por otra parte, la traduccién inglesa mecanografiada que in-
cluia unas tres cuartas partes del total de la obra, conservaba la
brevedad del original, pero como la traduccién necesitaba de una
ampliacién en cuanto a términos budistas equivalentes que fue-
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Prefacio de los traductores

sen correctos, también hubo que encargarse de ellos. No obstan-
te, hay frases y fragmentos que se han tomado directamente de
ella cuando expresaban correctamente el significado.

En cuanto al método de traduccién, se procedié de la manera
siguiente: el venerable Rinpoche y el venerable bhikkhu Nagase-
na acudian a la estancia del escritor en ese wat a una hora acor-
dada de antemano. El segundo de ellos habia preparado su tra-
duccién hindi —al tener m4s fluidez en ese idioma que en inglés—
del original tibetano que, frase a frase, era cotejado con la tra-
ducci6n en hindi impresa del venerable Nagasena. Eso dio lugar,
de vez en cuando, a discusiones sobre puntos confusos o difici-
les, algunos de los cuales no pudieron resolverse en Siam, siendo
aclarados finalmente en la India cuando la copia mecanografiada
fue devuelta a S.S. el Dalai Lama para ser repasada. El trabajo de
traduccién continud, con el venerable Nagasena leyendo una tra-
duccién literal en inglés que contenia todos los términos técnicos
budistas en sdnscrito, la mayor parte familiares para nosotros.
Esta traduccién literal, junto con el resto de cuestiones que se
creyeron adecuadas, fue a continuacidn transcrita en el breve re-
sumen del escritor. Asi quedd, en un bosquejo realizado a mano
hasta después de la inauguracién del templo construido en Lon-
dres por el gobierno y el sangha de Thailandia. Cuando el escri-
tor regresd, lo volvié a escribir en lo que esperamos que sea un
lenguaje comprensible. A continuacién volvié a escribirse toda la
obra, afiadiendo correcciones tanto de contenido como de estilo,
a la vez que se afiadieron las notas. Mi venerable amigo, el bhikk-
hu Pasadiko, repas6 cuidadosamente el libro sugiriendo mejoras
ulteriores y corrigiendo cualquier incorreccién en los diacriticos
sénscritos. La traduccién final ha sido repasada por el venerable
Rato Rinpoche y por Gyatsho Tshering, del Consejo de Asuntos
Culturales y Religiosos de S.S. el Dalai Lama.

Ahora hay que decir algo acerca de las notas. De todas ellas,
con la excepcién de la segunda y de algunas otras, es responsable
el presente escritor, y por ello pide excusas a los eruditos por
cualquier deficiencia al respecto. Las pocas que no son obra suya

19



Prefacio de los traductores

son producto del trabajo del venerable traductor de la edicién en
hindi. En estas notas, ademds de ampliar cuestiones que obvia-
mente requerian més explicacién, se ha intentado relacionar, en
general mediante comparacién pero de vez en cuando contras-
tando, los diversos caminos y categorias del Dharma existentes
en el Tibet con los theravadines. La razén no se debe tinicamen-
te a la sensacién compartida por muchos budistas de que tenemos
més en comun que lo que nos divide, ya que de hecho podemos
distinguir una gran masa de ensefianzas bdsicas y practicas que
podriamos denominar “Dharma de raiz”, sino también a que mu-
chas personas estdn en comparacién més familiarizadas con las
traducciones del Canon Pali (Tripitaka). Asi sucede con el vasto

material de Discursos del Buda preservados ahi y que conforman
la base tanto de las ensefianzas Theravada como de la tradicién
Sarvastivada como se siguen ensefiando mediante obras tan fa-
mosas como el Abhidharmakosa. Por ello se han ofrecido refe-
rencias de esos discursos (sutta) alli donde en esta obra se trata-
ban temas idénticos o similares.

En cuanto a las fotografias que acompaiian el libro, nuestra
intencién ha sido seleccionar ilustraciones acerca de la prictica
del budismo tibetano. En numerosos libros publicados en Occi-
dente se pueden hallar ilustraciones de arte y cultura tibetanos,
pero por lo general omiten la prictica del Dharma. Hemos trata-
do de rectificar dicha omisién. Las fotografias de los thankas
fueron tomadas en Siam gracias a que Su Santidad trajo consigo
los originales desde la India, cuando €l y su séquito visitaron este
pais, y muestran los diversos estilos descritos en el texto.

Después est4 la cuestién de c6mo lidiar con los términos téc-
nicos que aparecen en la obra, traducidos del tibetano al sdnscri-
to. Por lo general aparecen asi en el texto, acompaiiados, cuando
se ha creido necesario, de una adecuada traduccién al inglés. Es
esencial una cierta familiaridad al menos con los términos bési-
cos utilizados en el Dharma ya que muchos de ellos no pueden
traducirse con exactitud a idiomas occidentales, por lo que el ori-
ginal sédnscrito deberia ser recordado como parte del esfuerzo
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2 1OJ0N0I0 MO 10D dIdteINIOIOIOD

para comprender el alcance de su significado. En algunos casos
no se han traducido (Buda, Dharma, dharma, duhkha, etc.), ha-
biéndose afiadido notas la primera vez que aparecian. En cual-
quier caso, el uso repetido hace que se adquiera familiaridad con
dichos términos. El inglés no es un idioma adecuado para tradu-
cir algunos de los términos cominmente utilizados en la instruc-
cién budista, pero esperemos que con el aumento del Dharma en
las tierras de habla inglesa, este idioma vaya absorbiendo cada
vez més dichos términos, como parece haber ocurrido con los
idiomas del Oriente budista.

Ahora unas palabras acerca de la lectura y la disposicién del
libro. «La historia del avance del Dharma en el Tibet», que con-
forma un apéndice en la edicién en hindi aparece aqui insertado
antes del cuerpo principal de la obra, con la intencién de que se
convierta en una introduccion fécil para el resto del libro. Los
lectores que no tengan mucho conocimiento de las ensefianzas
budistas no tendran dificultades al leerla. Tras haberla leido, el
escritor sugiere que a continuacién se dirija a la seccién «Dhar-
ma» y luego a «La triple instruccién», que comprende virtudes,
recogimiento y sabiduria. Una vez se ha leido cuidadosamente
este material —que es algo que en especial requiere la seccién so-
bre sabiduria—, el lector puede regresar al principio de la obra y
continuar leyéndola en el orden establecido. Es conveniente leer
el libro en varias ocasiones, y en caso de conocer a algiin maes-
tro competente que pudiera explicar muchos de los temas que
aparecen en secciones resumidas, resultaria altamente ilumina-
dor y ayudaria a comprender la maravillosa profundidad del
Dharma. :

Cualquiera que haya estudiado el Dharma se da cuenta de que
se trata de una cuestién muy técnica porque el tema con el que
trata —la mente y el cuerpo, y su formacién en el camino de la ilu-
minacién— es complejo y requiere de un enfoque exacto y técni-
co. A veces resulta imposible soslayar las complicaciones, ya que
la gran mayoria de los seres humanos no son sino complicaciones
de avaricia, aversion e ignorancia. Las formas de instruccion per-
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sonal, y por tanto beneficiosas para otros, que aparecen descritas
aqui forman parte de todas las formas utilizadas en el Dharma.
Son buenos ejemplos del Dharma de raiz, que es patrimonio co-
muin tanto de las escuelas Theravada como Mahayana, pues es en
el terreno de la prictica donde hay que buscar la armonfa entre lo
que aparentemente son tradiciones divergentes. Cuando se exa-
minan con atencién las practicas, no parecen tan distintas como
pueden sugerir los libros.

De hecho es la prictica, y no s6lo la creencia, la que confor-
ma la esencia del Dharma budista. El Dharma puede practicarse
aqui y ahora, en la vida cotidiana o en retiro, como bhikkhu o
monja, como upasaka o upasika (laico y laica). ;Y en qué con-
siste dicha prictica, en pocas palabras? Los primeros pasos son:

Abstenerse del mal y
aumento de lo beneficioso.

Se consigue lo primero al tomar los preceptos y luego mante-
niéndolos con sinceridad y pureza. El segundo aspecto se logra a
través de cosas muy ordinarias pero esenciales, como generosi-
dad hacia aquellos a quienes hay que mantener, servir a quienes
necesitan ayuda, respetar a quienes deben ser respetados y dulzu-
ra hacia todas las criaturas vivas, tanto humanas como no huma-
nas. Nunca se pueden desatender esos pasos en favor del estudio
intelectual. Ni escribir libros ni dar charlas pueden sustituir la ne-
cesidad de aumentar lo beneficioso en el propio corazén. El mé-
rito (punya), o “lo que limpia y purifica”, es la base de toda préc-
tica budista en todas partes, y toda oportunidad debe utilizarse
para aumentar lo beneficioso y limitar el mal, pues ése es el sen-
dero de la pureza y sin €l no es posible iluminacién alguna. Tras
comprender lo més bésico, hay que encontrar un buen maestro
que explique c6mo aplicarlo en la propia vida. La prictica nunca
puede satisfacerse solamente a través de los conocimientos obte-
nidos en libros, sino aplicando el Dharma en la propia vida. Por
ello, budista es quien desarrolla en si mismo generosidad, servi-
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cio, reverencia, dulzura, paciencia, alegrfa y demés, y aquel en
quien pueden observarse dichas cualidades, tanto si es erudito
como si no, es un buen budista.

En segundo lugar, la prictica budista significa la instruccién y
el desarrollo de mente y corazén (citta), lo que suele conocerse
como “meditacién”, pero que podria denominarse “recogimiento”
de manera mis acertada. No obstante, ese paso no puede llevarse
a cabo con €xito a menos que se haya establecido una cierta pure-
za mental al «limitar el mal y aumentar lo beneficioso».

Como ocurre con todo tipo de formacién, en el Dharma lo pri-
mero es lo primero, y si existen dudas acerca de cémo empezar,
lo més conveniente es practicar el comedimiento y la obtencién
de mérito, que conforman realmente el principio.

Es el ardiente deseo de los traductores que el Dharma del
Gran Compasivo penetre en los corazones de todos los hombres
sabios. Y que pronto, muy pronto, pueda el pueblo tibetano obte-
ner su libertad de la opresion para que de nuevo pueda practicar
el Dharma.
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HISTORIA DEL AVANCE DEL
BUDDHADHARMA EN EL TIBET

En todo el Tibet se sigue la suprema ensefianza del Buda. Como
existen ciertos malentendidos a propésito de la practica del Dhar-
ma por parte de los tibetanos, nos ha parecido necesario presentar
aqui una breve historia del avance del Dharma en nuestro pais.

Geogréaficamente, el Tibet estd dividido en tres regiones prin-
cipales: U-Tsang, Do-T6d y Do-Med. No existe lugar alguno en
esas tres regiones en el que no se haya extendido el Buddhadhar-
ma, por lo que decimos que este Dharma brilla como el sol sobre
la tierra del Tibet.

Desde el punto de vista del tiempo, la historia del Tibet estd
dividida en dos partes: el avance antiguo de la sasana (ensefian-
za) y el avance posterior.

El avance antiguo

El trigésimo segundo rey del Tibet fue Srong-tsen-Ganpo (s.
vi), que ascendié al trono a los trece afios y goberné de manera
muy religiosa. Gracias a €] llegé el Dharma al Tibet por primera
vez, y se construyeron varios templos en Lhasa, Tra-Drug (sur del
Tibet) y en otros lugares. Luego envi6 a su consejero, Thon-mi-
Sambhota a estudiar a la India, donde alcanz6 gran competencia
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en gramética y en los diversos alfabetos indicos. A su regreso al
Tibet compuso, siguiendo el modelo de lo aprendido, un alfabeto
y ocho volimenes de gramética y ortografia adecuados para los ti-
betanos.

Este rey invit6 a visitar el Tibet a muchos pdndits budistas
tanto indios como nepalies. Los mds famosos entre los que acu-
dieron fueron el acarya (maestro) Kumara, el acarya Brahmana-
sankara y el acarya Silamaiiju, de Nepal. Estos maestros traduje-
ron la ensefianza original de los discursos (Sutras), o algunos de
ellos, junto con algunos Tantras (textos para la prictica de la me-
ditaci6én) y de esa manera presentaron la ensefianza budista a los
tibetanos. Aunque el budismo no estaba muy extendido, el propio
rey gui6 a muchas personas afortunadas, en especial en la ense-
fianza del Mahakarunika (El Gran Compasivo o Avalokitesvara).

Después de este rey sabio, el 37.° gobernante fue el rey Tri-
tsong-de-tsen (756-804), otro soberano honesto y piadoso. Tenfa
en mente la intencién de diseminar el Buddhadharma por todo su
reino y para ello invité a diversos maestros budistas indios. Con
motivo de dicha invitacién llegaron al Tibet importantes maestros
como el upadhyaya Santaraksita, y el guru Padma-sambhava. En-
tre otros, también podemos mencionar a los siguientes acaryas:
Vimalamitra, Santigarbha, Dharmakirti, Buddhaguhya, Kamalasi-
la, Vibuddhasiddha. Esos grandes maestros y otros muchos son co-
nocidos en el Tibet como los 108 pdndits. Tradujeron muchas obras
al tibetano trabajando en conjuncién con maestros tibetanos como
Vairocana, Nyag Jyanakumara, Kawa Pal-Tseng y Chogro Lu
Gyaltsen. Asi fue como aparecieron en tibetano las tres divisiones
principales del sagrado canon de la palabra del Buddhadharma (el
Tripitaka): disciplina, discursos y psicofilosofia (Vinaya, Sutra y
Abhidharma) junto con las ensefianzas tintricas y muchos de los
principales comentarios. Al mismo tiempo, esos sabios maestros
también establecieron viharas (residencias monésticas) que fueron
centros de saber y lugares de practica.

El siguiente gran soberano tras el rey Tri-tsong-de-tsen fue el
41.° de la historia del Tibet, el rey Tri-ral-pa-tsen (817-836). Du-
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rante su reinado reglament$ que cada bhiksu* (monje) debia ser
mantenido por siete familias, y también construy6 més de mil
viharas. Tenia tanta confianza en el Buddhadharma que hizo que
sus maestros (acaryas y gurus) permaneciesen en pie junto a su
tocado mientras los veneraba de todo corazén. Sirvi6 a la ense-
flanza de los conquistadores de manera noble. Como en el caso
de los dos reyes anteriores, también invit6 al Tibet a maestros bu-
distas indios y entre los que aceptaron estaban los siguientes
acaryas y upadhyayas: Jinamitra, Surendrabodhi, Silendrabodhi,
Danasila y otros. El rey permitié asimismo que los upadhyayas
tibetanos Ratnaraksita y Dharmatasila, junto con los lotsavas
(traductores) Jiianasena y Jayaraksita, revisasen las antiguas tra-
ducciones realizadas en los tiempos de los reyes anteriores (que
habian demostrado ser poco claras) y que utilizasen las palabras
tibetanas més correctas para los términos sénscritos que no habi-
an sido traducidos en los libros de los discipulos (sravaka) y en
los del mahayana (gran vehiculo). A continuacién, esos pdndits
prepararon, con permiso del rey, una edicién en 16 volimenes de
la obra conocida como Gran Madre, en sanscrito, Satasahasrika-
prajiiaparamita-sutra (Discurso en cien mil versos acerca de la
sabiduria perfecta). También se revisaron y reescribieron en el
lenguaje entonces contemporéneo las viejas traducciones de la
palabra del Buddhadharma, proporcionando un gran impetu a la
Rueda del Dharma en la “Tierra de las nieves”. Y asi finaliza este
breve relato del periodo antiguo del avance del Dharma.

El avance posterior
Tras la muerte del dltimo monarca, el 42.° rey, Lang-dar-ma

(836-842), 0odi6 las ensefianzas budistas. Cometié numerosos ul-
trajes contra los viharas budistas y trat6 a los budistas con gran

*  También bhikkhu.
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crueldad, de manera que la Buddhasasana casi desaparecié du-
rante su reinado. Temiendo las acciones de este rey, tres seguido-
res de la tradicién del acarya Santaraksita huyeron a la regi6n del
Khamb, en Tibet oriental, y alli se ordenaron bhiksus (monjes bu-
distas) con un preceptor. A partir de ese momento volvié a au-
mentar paulatinamente el nimero de bhiksus, por lo que los acar-
yas Dharmapala y Sadhupala, del este de la India, se trasladaron
del Tibet occidental al central. Como resultado de las actividades
de esos maestros, junto con la llegada del mahapandita Sakyasri
de Cachemira, el nimero de bhiksus volvié a aumentar, restable-
ciéndose el Buddhadharma en el Tibet.

A partir de entonces llegaron mas maestros indios al Tibet, a
la vez que numerosos traductores y maestros tibetanos, pasando
grandes penalidades y sufrimientos, bajaron a la India y al Nepal
para estudiar los Sutras y los Tantras, ofreciendo montones de
oro a los pies de los grandes maestros y sabios de esa época. A su
regreso al Tibet, tradujeron esas ensefianzas al tibetano, aumen-
tando el nimero de seguidores en esa tierra. De esa manera, se
opusieron al prolongado declive de las tradiciones de estudio y
préctica. Gracias a ello volvi6 a brillar la Buddhasasana. Este ha
sido un breve relato del periodo del ltimo avance del Dharma en
el Tibet.

Las diversas escuelas budistas

En el Tibet hay numerosas escuelas budistas con diversos
nombres, de acuerdo a la época de su creacion, el lugar, la ense-
fianza o el fundador. Por ejemplo, la escuela Ningma-pa (la de los
antiguos) recibe ese nombre de acuerdo a la temporalidad. Sak-
ya-pa, Stag-lung-pa, Dri-kung-pa, Drug-pa, Gedan-pa, son ejem-
plos de escuelas con nombres relacionados a lugares. Karma-
kagyu-pa y Vuluk-pa conmemoran a sus fundadores, mientras
que Khadam-pa, Zog-chen-pa, Tsyag-chen-pa y Shi-je-pa llevan
un nombre que hace referencia a sus respectivas ensefianzas. No
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obstante, todas esas escuelas pueden dividirse en dos grupos:
Ning-ma (la antigua) y Sarma (la nueva).

(Qué las diferencia? El Mahayana se extendi6 por el Tibet de
dos maneras, consistiendo en Sutras y Tantras, pero aqui “anti-
gua” y “nueva” sélo hacen referencia al dltimo aspecto. Desde
los tiempos antiguos hasta la llegada del acarya Smiritijfiana, los
libros de tantra traducidos se denominan “traducciones anti-
guas”, y quienes siguen esta ensefianza son conocidos como los
antiguos o del viejo estilo. Pero desde la época del lotsava Rin-
chen-zangpo en adelante, los Tantras traducidos al tibetano pasa-
ron a llamarse las “nuevas traducciones”, y sus seguidores, los
del nuevo estilo. Este lotsava realiz6 la primera traduccién de los
nuevos Tantras en 978 y tuvo muchos seguidores en esa empre-
sa. Como resultado de sus esfuerzos, los nuevos Tantras y su
practica se diseminaron y establecieron en el Tibet.

En la actualidad son cuatro las principales escuelas del Tibet.
La primera de ellas entra en la categoria de las ensefianzas anti-
guas y se llama Ningma-pa. Las otras tres pertenecen a las ense-
fianzas nuevas y son Kagyu-pa, Sakya-pa y Gelug-pa. Repasare-
mos cada una de ellas brevemente:

I. En el 810, el acarya Padma-sambhava de Udyana lleg6 al
Tibet. Permanecio en el vihara de Samye y alli tradujo 18 li-
bros concernientes a la literatura tdntrica de la Mahasiddhi
(“Gran realizacién”), que trata de la prictica meditativa. En
presencia del rey y de otras 25 personas importantes, puso en
movimiento la Rueda adamantina del Gran Secreto (Maha-
rahasya-vajrayana-cakra). Este linaje iniciado por Padma-
sambhava es conocido como la escuela tantrica de los anti-
guos (Ningma-pa).

II. Marpa-lotsava (el traductor) naci6 en 1012 y durante su vida
visit6 la India en tres ocasiones. En el transcurso de esas pe-
regrinaciones, y bajo la guia de los siddhas Naropa y Maitri-
pa, tradujo y explicé importantes textos tantricos. La tradi-
cién fundada por €l, y por su eminente discipulo el jetsun
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Milarepa, se llama Kargyu-pa o “transmisién oral”. Esta es-
cuela estd dividida en ocho subescuelas, cuatro de las cua-
les se consideran grandes, y las otras cuatro menores. Las
primeras son: Kam-tsang-pa, Drigung-pa, Taglung-pa y
Drug-pa.

III. El afio 1034 fue testigo del nacimiento en el Tibet de Kon-
chog-gyal-po, que m4s adelante escucharia las ensefianzas del
lotsava Drogmi explicando el camino y sus frutos segin la
tradicién del acarya Dharmapala. Tras practicar y convertirse
en un gran maestro realizado, se le conocié como el maha-
siddha Virupa o mahapandita Gayadhara. La escuela por €l
iniciada y desarrollada por sus discipulos es la Sakya-pa.
Mas tarde, en 1039, llegé al Tibet el acarya mahapandita
Dipankara-srijiiana*, del gran vihara (monasterio) de Vikra-
masila, en la India. Allf, este famoso maestro expuso las pro-
fundas ensefianzas tanto de los Sutras como de los Tantras.
Estableci6 la escuela llamada Khadam-pa, desarrollada por
sus discipulos.

IV. Unos tres siglos més tarde, en 1357, nacié el gran Je Tsong-
kha-pa, siendo educado en la escuela Khadam-pa, que con el
tiempo se convertirfa en un sabio y realizado maestro. Con-
siguié penetrar el sentido correcto de las palabras del Buda,
junto con sus comentarios, como fueron transmitidos en el
Tibet, mediante las sabidurias de la escucha, el pensamiento
y el desarrollo. Tras obtener el auténtico conocimiento de las
ensefianzas del Buda, las transmiti6 a sus discipulos de ma-
nera convincente. Esta escuela que fund6, y que ha sido de-
sarrollada por los grandes eruditos que le sucedieron (como
Khedrub-rje), es conocida como Gelug-pa (la de los virtuo-
sos), o0 Gedan-pa.

*  Una tradici6n le relaciona con Jaiya en el Sur de Siam, donde permaneci6 durante su
viaje a Java.
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Similitud de propdsitos entre las escuelas

Hay quien supone que como en el Tibet existen tantas escue-
las de pensamiento y préctica, deben haber creencias, pricticas y
realizaciones contrarias, al igual que pueden hallarse diferencias
muy claras entre los budistas y otras religiones. Pero, en realidad,
no es asi.

Las diferencias entre budistas son superficiales, de la misma
manera que existen diferencias entre aviones. Aunque algunos son
pequeiios y otros grandes, y aunque pueden apreciarse disefios dis-
tintos, todos ellos vuelan gracias a sus motores, la presencia de aire
y otros condicionantes, siendo todos “aviones”. De igual modo, las
diferencias superficiales y menores entre las escuelas budistas del
Tibet s6lo lo son respecto a la pericia en el método y los métodos
de préctica utilizados. Esos métodos y pricticas se basan en las ex-
periencias de los fundadores y practicantes realizados de esas di-
versas escuelas para guiar a las personas por el sendero correcto. El
objetivo de todas esas escuelas es alcanzar la budeidad, y en ese
sentido no existen diferencias entre ellas. Ademads, “pericia en el
método” implica aqui la triple instrucci6n (en virtud, recogimiento
y sabiduria) y los cuatro sellos o marcas (mudras)* utilizados para
avanzar en el sendero hacia la budeidad. Estas ensefianzas pueden
usarse sin contradiccién tanto si se practica el camino de los Sutras
o el del tantra, 0 ambos. Debemos comprender que, en este senti-
do, las précticas de todas las escuelas son iguales.

El Buddhadharma pristino y magistral en el Tibet

Algunas personas piensan que la religién del Tibet es la de los
“lamas”, que han fabricado un sistema denominado “lamaismo”.

*  Todas las cosas condicionadas son impermanentes; todas las cosas condicionadas son
duhkha (insatisfacci6n); todos los dharmas (acontecimientos que pueden experimen-
tarse) carecen de alma o sf mismo; y el nirvana es paz.
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También dicen que dicho sistema est4 muy lejos de ser la autén-
tica ensefianza del Buda. Esas ideas no tienen fundamento, ya
que no hay ningin “ismo” por parte de los lamas separado de las
ensefianzas del Buda.

Todos los Sutras y Tantras can6nigos que conforman la base
del Buddhadharma en el Tibet fueron ensefiados por el Buda en
persona. Los eruditos indios llevaron a cabo un examen triple
para decidir el significado y la autenticidad de Sutras y Tantras.
También hay que saber que los grandes sabios y yoguis realiza-
dos alcanzaron la iluminacién mediante la practica de estas pro-
fundas enseiianzas. Por dltimo, los reyes del Tibet, que fueron
como bodhisattvas, sus eminentes ministros y los compasivos
traductores, ni siquiera tuvieron en consideracién sus propias vi-
das, por no hablar de dinero y riquezas, a fin de obtener el verda-
dero conocimiento del Dharma. Los eruditos tibetanos tuvieron
que pasar muchas penalidades en sus viajes hacia Nepal y la In-
dia para obtener y corregir manuscritos y tradiciones, y sus ires y
venires podrian compararse a un rio que flufa continuamente en-
tre dos paises. Estudiaron y practicaron el Dharma bajo la guia de
grandes y sabios maestros cuya erudicién est4 mds all4 de toda
cuestién. Satisficieron a dichos maestros sirviéndolos de todas
las maneras imaginables, escucharon su ensefianza del Dharma y
la tradujeron al tibetano. Teniendo como base dichas ensefianzas,
los budistas tibetanos escuchan el Dharma, piensan en €l y lo
practican. Aparte de este Dharma auténtico no existe en el Tibet
ninguna ensefianza arbitraria impartida por lamas.

Si entre los pdndits tibetanos surge alguna cuestién dudosa, o
cuando hay que dilucidar alguna referencia en alguna discusién
dhédrmica, siempre piensan: «;Lo dijo el Buda, o no?». Y tam-
bién: «;Ofrecieron esta ensefianza los pdndits indios, 0 no?».
Siempre se ha analizado el Dharma de esta forma. Cualquier en-
sefianza considerada como verdadera lo ha sido s6lo teniendo en
cuenta lo pronunciado por el Buda, o por los maestros budistas
indios. '
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Honor a la suprema sabiduria que analiza
perfectamente todos los dharmas'

Segiin la tradicién budista, la era presente se 1lama la época de
1a virtud (sila-kala),? siendo una de las divisiones del periodo de
5.000 afios que se dice durard la ensefianza del cuarto Buda® apa-
recido en este e6n. La caracteristica religiosa més importante de
esta era radica, pues, en la observancia de los preceptos morales.
Son especialmente necesarios porque en esta era atémica el pro-
greso material ha sido, y continda siendo, muy rdpido. No es que
no sea deseable, sino mds bien que, por una parte, habria que ha-
llar un equilibrio entre los beneficios materiales y por otra, valo-
res espirituales y préactica religiosa. Las ensefianzas del Buda
pueden ser muy importantes a fin de ayudar a corregir el énfasis
parcial en las cuestiones materiales. Estas ensefianzas, conocidas
en Occidente como budismo, pero para las que utilizaremos el
término tradicional “Dharma”, han sido, durante siglos, una gran
ciencia mental y espiritual y, por tanto, han establecido un cami-
no trillado para cultivar 1a mente y el corazén (ambos aspectos,
mental y emocional, estdn incluidos en el término budista “cit-
ta”), conduciendo a su desarrollo en aquellos que desean practi-
car meditacién. Este patrimonio espiritual debe ser utilizado en
provecho del ser humano. El que asi sea requerird que muchas
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personas estén versadas en las escrituras budistas y en la profun-
da filosofia que contienen. Pero a su vez, eso implicaria un estu-
dio profundo y extenso de dichas escrituras, que resultaria dificil
para muchas personas en el momento presente, ya que los libros
sagrados son voluminosos y el tiempo del que se dispone suele
ser escaso. Por tanto, pensé que habria que escribir un librito en
el que apareciese, de manera concisa pero comprensible, la esen-
cia del Dharma. Por esa raz6n hemos titulado este libro (literal-
mente): La revelacion de la clara sabiduria, y el contenido de los
capitulos que aparecen a continuacién exponen la esencia del
Buddhadharma.
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Nuestro deber mas elevado como seres humanos es hallar los
medios por los que los seres puedan liberarse de todo tipo de su-
frimiento o experiencias insatisfactorias (duhkha).’ Todos los se-
res vivos desean bienestar, felicidad y evitar los sufrimientos.
Ademés, este deseo de felicidad no sélo puede hallarse en perso-
nas inteligentes sino en todas las criaturas del mundo, incluso en
las mas insignificantes. Tanto nosotros mismos, como yo mismo,
o los seres del mundo animal, todos deseamos por igual el au-
mento del placer y la disminucién del dolor. La destruccién de
duhkha s6lo puede alcanzarse realizando un esfuerzo personal.
No sirve de nada contar con aspiraciones sublimes y luego sen-
tarse y esperar a que se cumplan, porque esta actitud, que en rea-
lidad no es sino pereza, ni conducir4 a la destruccién de duhkha
ni al aumento de felicidad. Es necesario poner de manifiesto que
los diversos aspectos de duhkha tienen su origen en causas, y por
ello es posible investigar duhkha y ponerle fin.

Al hallar las raices de duhkha y destruirlas, la vida humana
puede tornarse en felicidad y prosperidad.

Para conseguirlo es esencial que practiquemos en nuestras
vidas las causas que producen felicidad, a la vez que hay que ce-
sar de poner en funcionamiento las que originan duhkha.

El Dharma del Buda muestra el camino para ello. Aparte del
Dharma, no existe otro medio por el que lograr este objetivo de
felicidad y eliminaci6n del sufrimiento, porque en €l aparece ex-
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plicado el método correcto que conduce a quien lo practica hacia
la perfeccién de su meta. Viviendo de acuerdo con el Dharma no
s6lo se puede convertir esta vida en algo con sentido, llena de fe-
licidad y prosperidad, sino también todas las futuras. Para conse-
guirlo es necesario comprender la quintaesencia del Dharma.
Cuando se comprende, tiene lugar un gran cambio en la vida,
como puede apreciarse en la manera de vivir de quienes viven sin
el Dharma y quienes est4 bien arraigados en él. Pues mientras,
por ejemplo, los primeros se sentirdn desasosegados con la apa-
ricién de la enfermedad, sufriendo mental y fisicamente, los se-
gundos reaccionardn recordando que dicho tipo de experiencias
insatisfactorias son parte natural de la vida y, por tanto, inevita-
bles. Ademas, pueden considerar que duhkha nos visita a lo largo
de la vida, siendo en realidad el resultado experimentado del mal
karma pasado (las acciones pasadas realizadas con intencién ma-
lévola). También pueden reflexionar y pensar que esas sensacio-
nes dolorosas son simplemente la naturaleza de quienes vagan
por el nacimiento y la muerte (samsara), donde todo ello se ex-
perimenta. As{ pues, la templanza frente a duhkha es proporcio-
nal al conocimiento y prictica del Dharma de cada uno. En otras
palabras, es posible sobreponerse a todo dolor fisico sin trabas
mediante la fortaleza de los procesos mentales.

Todas las sensaciones que se experimentan, tanto las agrada-
bles, dolorosas o neutras, tienen su origen en causas y no surgen
sin ellas. Se dice en los tratados (sastras) que tanto el placer
como el dolor surgen debido al funcionamiento del principio de
causa y efecto. Una persona ignorante del Dharma no compren-
de este mecanismo de causa y efecto, y por ella el placer y el do-
lor surgen por azar. La quintaesencia del Dharma es que se han
realizado en uno mismo las causas del propio duhkha, y por tan-
to puede explicar a los demds las causas de duhkha. El auténtico
hombre religioso acepta la verdad, segin la cual es responsable
de las sensaciones placenteras o insatisfactorias que experimen-
ta, pues son los frutos de su propio karma. Sabe que los frutos del
karma daiiino, maléfico y desgraciado, son dolorosos, mientras
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que los resultados de un karma meritorio y beneficioso son expe-
riencias de felicidad. Mientras que el auténtico hombre religioso
es capaz de ver las cosas bajo esa luz, el hombre sin Dharma,
como ya hemos dicho anteriormente, al carecer del conocimien-
to de causa y efecto, se acongoja y lamenta cuando le sobrevivie-
nen sensaciones insatisfactorias, y con ello intensifica su duhkha.
Por ello, carece de la oportunidad de experimentar la auténtica
felicidad del Dharma.

La personalidad humana incluye tanto el cuerpo fisico como
los diversos procesos mentales y emocionales que colectivamen-
te se denominan “mente” o “citta”. De ellos, los mentales son los
principales.* Como la mente es el soberano del cuerpo, resulta
obvio que la experiencia corporal, tanto placentera como doloro-
sa, depende en gran medida de la mente. Apartdndose del camino
del Dharma se puede llegar a experimentar mucho sufrimiento.
Por ejemplo, los deseos de placeres o riqueza empujan a ganar
mas dinero. Quienes los persigan se veran desde el principio ase-
diados por la preocupacién de que tal vez tras todos sus grandes
esfuerzos, tanto mentales como fisicos, puede que no sea posible
colmar dichos deseos. A fin de colmarlos se estard dispuesto a
padecer cualquier tipo de sufrimiento. Y asi sera: sufrirdn inse-
guridad, temor a ser robados, a perder las riquezas, a malgastar-
las o agotarlas de alguna manera, y demds, siendo todo ello otra
forma de duhkha o sufrimiento. Por ello, buscan maneras de pro-
teger sus ganancias que, como pueden entrar en conflicto con
otros intereses, provocan una carencia de armonia en la sociedad
y dan origen a facciones enfrentadas. A su vez, todo ello no hace
sino generar mas ambicién y odios, garantizando que esas carac-
teristicas se arraiguen con més fuerza en los corazones de quie-
nes carecen del Dharma. La muerte le llega incluso al m4s rico de
los hombres, y su riqueza celosamente guardada pasa a ser pro-
piedad de otros. Los sufrimientos que suelen acompaiiar a la ri-
queza provienen de la carencia de una comprensién adecuada del
Dharma. Si se ha realizado el Dharma en profundidad, se consi-
derar4 la riqueza obtenida como gotas de rocio sobre las briznas
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de hierba y, por ello, se abandonar4 la interminable lucha para
ganar méds y mds. Asi, si por cualquier circunstancia hubiera que
renunciar a la riqueza, ello no provocaria sufrimiento.’

De igual manera, aunque al sentirse insultado o criticado con
alevosia, no se percibird sufrimiento en el corazén mientras no
esté apegado al nombre y la fama. Esa conducta por parte de los
demds tendr4 un resultado escaso, serd como hablarle a una pie-
dra, como ecos vacios. El hombre desapegado no tiene enemigos
a los que vencer, ni la ansiedad le impide favorecer a sus allega-
dos 0 a los que detentan la autoridad, ni tampoco siente temor a
ser derrotado. Ninguna de las ocho condiciones de la existencia
(lokadharma) —ganancia, pérdida, deshonor, honor, culpa, ala-
banza, felicidad y miseria— puede irritar a un hombre asf; pero si
alguien se siente contrariado por dichas cuestiones, entonces se
debe a una falta de comprensién del Dharma, o porque, aunque
se haya comprendido el Dharma, no se ha puesto dicha compren-
sién en préctica.

La quintaesencia del Dharma revela realmente que el poder
de los medios de obtenci6n de los placeres sensuales no es mayor
que el de una gota de rocio sobre una brizna de hierba antes del
amanecer. Esta afirmacién del Dharma no es ni imaginaria ni una
suposicion, sino que es un hecho observable tanto en la propia
vida como en la de los demés. Para comprender una experiencia
hay que observarla junto con las condiciones que la han precedi-
do. Ese es el método cientifico del Dharma que nos ensefia c6mo
considerar las causas y los efectos. La insustancialidad de los
medios para la obtencién del goce sensual se hace aparente cuan-
do se lleva a cabo un anélisis de los factores implicitos, pero la
gente no acaba de comprenderlo con claridad. Cuando se com-
prende el coste de los placeres, lo inseguro de su goce, la forma
en que surgen debido a un conjunto de condiciones y lo inestable
y fugaz de su naturaleza, entonces se ve la necesidad del Dharma,
y la propia vida cambia enormemente. La bisqueda del placer, de
la que surge la lujuria, el odio, la atraccién y el apego, se trans-
forma en la biisqueda del Dharma. Esas impurezas mentales que
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tan dificiles eran de controlar, que son las fuerzas dominantes en
una mente que ignora el Dharma, se debilitan, y sus causas son
comprendidas. Cuando se comprende el Dharma y la mente se
establece en él, entonces se cuenta con la capacidad necesaria
para aguantar los ataques de dichas impurezas mentales (klesa)
mediante la templanza, la abstinencia o la discriminacién men-
tal,® siendo necesario un esfuerzo para poder deshacerse de ellas.

El Dharma anima al ser humano a comprender que puede li-
berarse de las diversas tribulaciones de duhkha, tanto internas
como externas, y que también pueden aminorarse las tormentas
de sufrimiento que arrecian entre otros seres humanos.

De la ignorancia del Dharma proviene la existencia de la si-
guiente sucesién de acontecimientos: una continua corriente de
enemigos en nimero creciente, la rivalidad en lograr objetivos
egofstas, el esfuerzo por derrotar a otros en esta lucha para poder
salir triunfador. Quienes ven el mundo de esta manera intentan
hacer poderosa su propia nacién y, para ello, equipan sus ejérci-
tos con las armas més letales y, luego, como ya no pueden alcan-
zar acuerdos de paz, preparan guerras terribles. A causa de esas
impurezas incontroladas en los corazones de las personas, las in-
tensas oleadas de lujuria, odio, ignorancia, avaricia, envaneci-
miento, crueldad, violencia, y otras, empiezan a arreciar como si
se tratase de tifones, llevandose por delante todo lo que hallan a
su paso. El resultado, para los seres que no cuentan con refugio,
es que se ven obligados, en contra de sus deseos, a existir entre
esos torrentes de duhkha; mientras que si los hombres tuviesen
una comprension del Dharma y se dejasen guiar por €l, entonces
todo ese tumulto de sufrimiento cesaria.

Como se ha subrayado en el parrafo anterior, la vida humana
estd dominada por la mente y sus diversos mecanismos. Asi pues,
la arrogancia, los celos, el deseo, el odio y la ignorancia surgen
del funcionamiento de la mente y, como son daiiinos tanto para
uno mismo como para los demaés, se denominan dharmas perni-
ciosos (fen6menos mentales). De igual manera, la cordialidad, la
dulzura, el servicio a los demds, la devocién, la renuncia y la con-
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fianza también son fenémenos mentales, pero debido a su natu-
raleza propicia, se los denomina dharmas beneficiosos (kusala
dharma). Mediante el poder de estos dharmas beneficiosos, pue-
den neutralizarse las faltas e impurezas presentes en la mente, y
son precisamente estos dharmas los que pueden evitar que una
persona se ahogue en sus propias faltas. La salvacién de las im-
purezas de la propia mente recibe mucha ayuda si se desarrolla
vergiienza moral (hri), ya que ello provoca que uno empiece a
apreciar cualidades elevadas, como pueden ser la cordialidad,
compasion y empatia (maitri, karuna, mudita). El miedo a ser in-
culpado (anapatrapa) por los demés también ayuda, dado que
impide que se sea indulgente en la comisi6én de acciones ilegales
e inmorales. Estas dos virtudes son como vigilantes que guardan
al ser humano, evitando que perpetre el mal.’ A causa de su efi-
cacia, se estd a salvo respecto a muchos tipos de indulgencias,
pudiendo vivir con tranquilidad. En la vida del propio contento
existe felicidad y paz y nunca parece que sea demasiado dificil de
Vvivir.

Por estas razones, es necesario comprender la quintaesencia
del Dharma y ponerlo en préctica en la propia vida.



RENACIMIENTO"

(Punarbhava)

También es necesario tener en cuenta otra cuestion: la de que
la vida presente del ser humano no significa el fin de todo. No se
cumple con el deber de esta vida simplemente viviendo cémoda-
mente. El futuro de repetidos nacimientos se extiende ante noso-
tros y puede ser largo. Ese sendero que hay que seguir puede lle-
var a través de muchos nacimientos y, a fin de asegurarse de que
serdn felices y libres de duhkha, tendriamos que entrar a consi-
derar qué métodos podrian adoptarse. A fin de cuentas, claro est4,
nuestro objetivo es hallar la libertad de esta alternancia de felici-
dad y duhkha mundanos, experimentando la paz y felicidad méas
elevadas, el nirvana.

Por lo tanto, es bueno repetir que tener tinicamente como ob-
jetivo la felicidad y prosperidad en esta vida no es suficiente ni
vale la pena. Cuando esta vida finaliza, esa felicidad y riqueza
tan laboriosamente adquiridas también cesan, pero el continuo
mental fluye para experimentar el renacimiento en una nueva
vida, de acuerdo con los frutos del karma. Realizando actos be-
neficiosos aqui y ahora, esas vidas futuras pueden estar provistas
de condiciones que produzcan felicidad. Este trabajo lleno de pe-
ricia, cuyos frutos se recogerén en el futuro, s6lo puede llevarse
a cabo practicando el Dharma.

Ahora bien, aquellos que permanecen ignorantes del Dharma, y
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quienes no comprenden sus honduras, recogerdn dudas tras el re-
nacimiento. Pueden suponer que la conciencia que en esta vida de-
pende parcialmente del cuerpo fisico deriva totalmente de él, y que
al surgir con €l también cesard cuando €l lo haga. De igual mane-
ra, asumen que esta vida presente no guarda relacién alguna con
otras existencias pasadas. Se cree que es asi porque se parte de otra
asuncién: como los acontecimientos de esta vida se perciben y re-
cuerdan, también deberian percibirse los de otras vidas pasadas
mediante la memoria. Adema4s, tampoco han experimentado con
sus propios ojos la existencia de vidas pasadas o futuras. Por ello
afirman que con la muerte el cuerpo regresa a los cuatro grandes
elementos," mientras que la conciencia desaparece como un arco
iris en el cielo. Las personas de ese tipo cuentan con una visi6n li-
mitada, pues aunque perciben la dependencia de la continuidad
mental respecto al cuerpo, no comprenden que la mente también
puede ser independiente respecto a una burda base fisica.

La esencia de las afirmaciones del parrafo anterior desde un
punto de vista filoséfico es que la conciencia de esta vida nace de
un agrupamiento de elementos inorgédnicos inconscientes. As{
pues, la naturaleza de la causa supuesta (elementos inconscientes)
difiere de la del efecto supuesto (mente consciente), de conformi-
dad con algunos puntos de vista materialistas, ya que afirman que
causa y efecto deben diferir: al igual que el fuego es provocado
por la lupa, o que la intoxicacién es causada por el vino.

Ademas, estén los 16gicos de la “escuela de produccion espon-
tdnea”,”” que dicen que la aparici6n de las cosas no se debe a cau-
sa alguna. ;Quién ha hecho a la espina puntiaguda, o los colores
iridiscentes de la cola del pavo real? ;Quién ha visto al creador de
todo ello? Y respecto a las pricticas de la no-violencia o la entre-
ga, ;hay alguien que haya comprobado los resultados de dichas
acciones? ;Es que no hay miserables que son ricos, y criminales
que viven largas vidas? Por ello, los 16gicos dicen y afirman, me-
diante esos ejemplos, que no es correcto suponer relacién alguna
entre causa y efecto.

En el pasado, algunos maestros (fuera del Buddhadharma)
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afirmaron que a través del poder de sus poderes intuitivos (abhij-
fia) podian ver que un hombre miserable en su nacimiento ante-
rior habia renacido en una familia préspera.”* Basdndose en su vi-
sién sostenian que la teorfa del renacimiento era correcta, pero
que no era correcto establecer una relacién causa-efecto entre las
vidas pasadas y la presente.

Otros que practicaron meditacion, tras haber alcanzado las esfe-
ras mis elevadas de la forma y la carencia de forma (rupavacara,
arupavacara), supusieron que habian logrado la libertad del nirva-
na. Aunque se autoconvencieron de que estaban liberados tras de-
saparecer el poder de esas absorciones (dhyana), se encontraron, a
pesar de ello, sujetos al renacimiento. Teniendo en cuenta su expe-
riencia, rechazaron las ensefianzas que hablaban de una libertad
permanente, declarando que tal libertad no existia."

Tras haber repasado las diversas visiones errneas acerca de
las ensefianzas del renacimiento, deberiamos aclarar que existen
argumentos muy sélidos en favor de é€l, gracias a los cuales su
existencia puede admitirse casi sin ser cuestionada. Debemos
considerar este tema de la siguiente manera: cualquier conoci-
miento que surge en la mente lo hace dependiendo de la sucesién
de estados mentales previos (en la misma serie, en el continuo de
“mentes” que constituyen una mente). Basiandonos en el conoci-
miento ordinario cotidiano, vemos que un hombre de cualquier
edad, tanto si es un nifio, muchacho u hombre mayor, recuerda
sucesos pasados que han tenido lugar en su vida presente. Sus ex-
periencias presentes estdn, de hecho, sustentadas en el conoci-
miento que recopil6é con anterioridad. En efecto, la vida es una
corriente de dicho tipo de conocimiento, y una experiencia ante-
rior resulta en conocimiento posterior. Podemos darnos cuenta
claramente que ningtin saber o conocimiento surge sin una causa
previa y que no existe causa para la aparicion y captacion de co-
nocimiento que sea externo (a la propia continuidad, ya que sélo
el propio continuo mental puede almacenar el conocimiento ob-
tenido a partir de la propia experiencia. La propia mente se con-
vierte asi en la base de futuras comprensiones).
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El conocimiento no surge de fuentes materiales ya que son de
una naturaleza diferente a la de la mente. Por el contrario, tras
surgir de causas de naturaleza no material, el conocimiento se
nos aparece como poseedor de esa misma naturaleza no material,
y eso es lo que llamamos la vida presente. Todo estado mental
surge dependiendo de otro estado mental."

La vida no es s6lo una coleccién de causas y sustancias mate-
riales sino una serie de acontecimientos mentales, y esa mentali-
dad surge de mentes previas de una naturaleza similar. Por esta
razén, ni la vida presente lo es sin causa, ni tampoco tiene una
causa eterna, ni estd causada por la meta materialidad.'* Cuando
se dice que la vida es un rio de estados mentales (citta) de la mis-
ma naturaleza, significa que el estado mental presente se parece
y depende de estados mentales pasados de la misma naturaleza.
Eso es lo que significa la filosofia de “tal palo tal astilla”.

La mente es luminosa, radiante'” y es conocimiento en s{ mis- -
ma. Por esta razén, la causa del conocimiento no es de naturale-
za distinta. Si asi fuese, con el desarrollo y decadencia del cuer-
po, la mente estarfa sujeta necesariamente al mismo proceso.
Ademis, la mente puede aparecer en un caddver (pues segiin el
punto de vista materialista, la mente no es sino una funcién de los
elementos). Resulta correcto afirmar que existe una relacién en-
tre mente y cuerpo, pero sabiendo que eso no debe hacernos pen-
sar que la mente nace del cuerpo. También es correcto decir que
el desarrollo y el declive de la mente dependen hasta cierto pun-
to del cuerpo fisico, pero aun asf el cuerpo no puede denominar-
se la base material de la mente. El cuerpo es tinicamente la causa
cooperante de la mente, un objeto material nunca puede ser una
causa de la mente. La materialidad (rupa) estd desprovista de
mente o citta, que es mentalidad (nama). Lo que no es mente no
puede devenir en mente, ni la mente devenir en no-mente, porque
la naturaleza de la mente y la de 1a no-mente son distintas. Hay
quienes (ajenos al budismo) insisten en que dicho cambio es po-
sible y citan ejemplos de los cambios sucedidos en las cosas ma-
teriales.' También dicen que la forma puede convertirse en in-
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corpérea, o a la inversa, que arupa puede devenir en rupa. Los
estados mentales carentes de forma (arupa) se comparan al espa-
cio, pero como todo el mundo sabe, el no-espacio no puede con-
vertirse en espacio, ni éste en no-espacio.

La causa material del cuerpo que consiste en el esperma del
hombre y el 6vulo de la mujer, no puede ser la causa (material) de
la mente del nifio, sélo de su cuerpo. También sabemos que el sa-
ber poseido por el padre no puede transmigrar al hijo, por lo que
resulta ficil comprender que al igual que los elementos materiales
de los padres no pueden ser la causa de la mente del hijo, tampo-
co pueden serlo las mentes del padre y la madre. Si fuese posible
que el conocimiento de los padres se transmitiese a los hijos, en-
tonces un nifio idiota no podria nacer de padres inteligentes. Pero
la verdad acerca de la cuesti6n es que la mente de la vida pasada
es la causa de la mente presente. No hay duda, desde luego, de que
el cuerpo deriva de la unién del esperma y el 6vulo.

Llegados a este punto surge una cuestién. Si la relacién entre
mente y cuerpo no es una causa material ni de lo que derive de
ninguna causa material, ;jentonces qué es dicha relacién? La res-
puesta radica en el karma, o el poder de la intencionalidad de las
acciones, que es el que realiza esta conexién. Vemos que los re-
cién nacidos o los terneros saben c6mo mamar y més tarde son
capaces de alimentarse y mostrar tendencias de codicia o ira, y
no obstante, ;dénde adquirieron esos conocimientos y tenden-
cias? El conocimiento innato sélo puede justificarse como los
frutos kdrmicos de una vida anterior, pues es lo que ha estableci-
do la conexién entre cuerpo y mente en la presente.

No es correcto pensar que no existan vidas pasadas ni futuras
s6lo porque no sean visibles. La no percepcion de algo no de-
muestra su inexistencia. Eso queda perfectamente ilustrado en la
época presente, cuando, con la ayuda de instrumentos modernos,
se conocen muchas cosas que pueden verse y que eran descono-
cidas para nuestros antepasados. Ahora bien, la existencia de vi-
das pasadas ha sido confirmada por quienes practican el recogi-
miento (samadhi).” Tras introducirse en elevados niveles de
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concentracién mental, en un estado en que la mente es muy sutil
y capaz de percibir objetos de la misma naturaleza, han observa-
do sus nacimientos anteriores. Algunos meditadores muy experi-
mentados incluso han recordado, con mucho detalle, numerosas
vidas anteriores. Aunque no tengamos en cuenta la evidencia
proporcionada por esos maestros de la meditacién profunda, en
la actualidad se han descubierto muchos incidentes que ilustran
el renacimiento en numerosos paises del mundo. De vez en cuan-
do, hay nifios pequefios que hablan sobre su trabajo en una vida
anterior y que pueden dar los nombres de la familia a la que per-
tenecieron. A veces es posible comprobar dichos casos y, por tan-
to, demostrar que los hechos recordados por los nifios no son ton-
terias sino hechos ciertos.

Para mostrar un ejemplo de ello, podemos tomar el relato de
un erudito budista de la India que demostré el hecho del renaci-
miento a un oponente convencido de la verdad de las doctrinas
lokayata (materialismo). En el debate con su oponente, que tuvo
lugar en presencia del rey, el erudito budista demostré de forma
préctica que el renacimiento era una doctrina veraz. Alli mismo,
en presencia del rey, ofreci6 su vida voluntariamente, pidiendo al
monarca que fuese testigo de su muerte y de su promesa de rena-
cer. Tras su muerte, el rival lokayata se hizo tan poderoso que na-
die se atrevia a decir nada contra su ensefianza. El rey hizo pre-
gonar una invitacién para que cualquier budista pudiera
demostrar la verdad del renacimiento. Nadie se present6 excepto
un nifio de cuatro o cinco afios que, para sorpresa de su madre,
afirmé6 que podia demostrar el renacimiento. Presentdndose ante
el rey, le record6 los sucesos que sicedieron con anterioridad y
afirmé que habfa sido el erudito budista. M4s tarde, este nifio se
hizo muy famoso como poeta budista, y las obras de Chadrago-
min, pues asi se llamaba, son birn conocidas entre los estudiosos
por su excelencia poética. También en el Tibet han existido mu-
chas personas que han dado informacién detallada acerca de sus
pertenencias personales y las gentes que conocieron en sus vidas
anteriores.
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Como el karma acumulado por nosotros en el presente nos
llevara a la experiencia de vidas futuras, debemos prepararnos
para ello desde ahora. ;Cémo podemos hacerlo? Aspirando a una
mente libre de impurezas mentales (klesa) a la vez que se ad-
quieren virtudes. Eso puede conseguirse s6lo mediante la correc-
ta comprensién (de lo que constituyen impurezas mentales, por
una parte, y de lo que es una conducta adecuada o mérito, por
otra). Por este motivo debemos dirigir el curso tomado por la co-
rriente de la mente, y ello implica correcta comprensién. Sélo es
posible secar la corriente de agua que es la mente fluyendo a tra-
vés del nacimiento y la muerte practicando de la manera correc-
ta, y eso puede costar muchas vidas. O bien se puede detener el
torrente de la corriente en esta misma vida aplicdndose a la préc-
tica de la pericia en el método.”

Para acabar con el proceso de divagacién de 1a mente es ne-
cesario aplicar los tres puntos siguientes:

La verdad dual, que debe ser analizada y comprendida por
completo.

El sendero dual de 1a sabiduria y la pericia en el método debe
adoptarse como el camino propio de prictica.

Basandose en ello se podra conocer el secreto de alcanzar el
triple cuerpo, que constituye el objetivo final.

Estos tres importantes puntos necesitan ser explicados en orden.
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LOS DOS NIVELES DE VERDAD

(Paramartha-satya; samvriti-satya)

Todos los objetos conocidos (a través de los cinco sentidos
més la mente, el sexto) se dividen en dos categorias: los que son
relativamente ciertos (samvriti-satya) y los que lo son de manera
absoluta (paramartha-satya). Las cosas que son totalmente fal-
sas, en realidad, ni existen, ni son objetos de conocimiento. Esta
es la razén por la que los objetos de conocimiento, sea como fue-
re que se perciban, son designados por el término “verdaderos”
(satya, literalmente “ser”). Se distinguen dos niveles o aspectos
de verdad porque son bastante distintos entre si. Cualquier obje-
to perceptible que sea verdad desde el punto de vista del absolu-
to serd percibido de manera diferente desde la perspectiva relati-
va. La verdad relativa o convencional de un objeto es su supuesta
existencia, mientras que esa misma existencia desde el punto de
vista absoluto no puede ajustarse a su verdad convencional. Por
lo tanto, se dice que ambos niveles de verdad son mutuamente
exclusivos. Aunque puede que no parezca adecuado calificar am-
bos puntos de vista de “verdaderos”, a fin de incluir todos los ob-
jetos perceptibles se llaman “verdaderos”, sin importar a qué ni-
vel sean percibidos. De hecho, la verdad es una,” y ésa es la
verdad absoluta. Si ésta no existiese, entonces la verdad relativa
no tendria sentido. Aparte de estos dos niveles de verdad, no
existe un tercero que pueda estar entre ambos.
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Para comprender el secreto de estos dos niveles de verdad, de-
bemos concentrarnos en las caracteristicas de ambos, y entonces
nos daremos cuenta de que son inseparables. Aunque se ha sefia-
lado que ambos son contrarios, eso no entra en conflicto con la
afirmacién de que la naturaleza de los dos es bdsicamente la mis-
ma. Si de hecho no son de la misma naturaleza y se sostiene que
sus naturalezas son distintas, es posible descubrir muchas fala-
cias, aunque aqui nos centraremos en cuatro de ellas:

1. Si fuesen de naturalezas distintas, se podria afirmar que un
objeto es realmente sustancial (pues absolutamente se contempla
la insustancialidad). Eso significaria que la naturaleza esencial
de un objeto no tiene nada que ver con sus atributos (surgiendo
de su supuesta esencia). En este caso, nunca nadie sabria que la
existencia de los objetos, o de su supuesta esencia, es en realidad
insustancial, pues el vacio, el no-si mismo, e incluso el conoci-
miento que les revelase, eso deberia ser un secreto.

2. Cuando se argumenta en favor de las naturalezas diferentes
de los dos niveles de verdad, y aunque la gente sepa que los ob-
jetos son insustanciales, nunca se puede penetrar la naturaleza
real de la verdad relativa (y con ello destruir la falsa ilusién), ya
que eso parece convertir la verdad relativa en absoluta.

3. De ello se desprende que es initil que los meditadores prac-
tiquen el sendero de las absorciones (dhyana) y otros, con la idea
de realizar “la carencia de naturaleza propia” (nihsvabhavata),
porque si la verdad absoluta es independiente de la relativa, en-
tonces la realizacién del meditador se vera impedida por el obje-
to de meditacién (que es relativo) y por su apego a €l. El resulta-
do de todo ello seria que el conocimiento que carece de
impedimentos, desapegado y carente de prop6sito no surgiria en
él, y por tanto, seria muy dificil obtener la perfeccion o incluso el
conocimiento del camino.

4. En cuyo caso podria entonces decirse que la comprension
del Buda no estaba libre de apego a los objetos y su naturaleza
propia (svabhava), de manera que las impurezas sutiles relacio-
nadas con ello no habian sido desarraigadas en €l.
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Por otra parte, si las dos verdades no difieren, podrian discernise
cuatro falacias mis:

1. Al dejar de distinguir lo ilusorio, la verdad relativa que impli-
ca al karma (intencionalidad en la accién) y las impurezas mentales,
también dejarfamos de distinguir la verdad absoluta (o nirvana).

2. Si este planteamiento fuese cierto y como los dharmas (suce-
sos) relativos son variados, algunos incluso imperceptibles, entonces
los dharmas absolutos también deberian ser muchos e impercepti-
bles, cuando resulta que es un hecho que la verdad absoluta es una y
no imposible de percibir (ya que la han percibido tanto el Buda
como los arhats que han experimentado el nirvana).

3. También se comete otra falacia en esta asuncién por parte del
hombre comin (prithgjana) que, aunque se ve arrollado por la ig-
norancia (avidya), cree que ha excluido las impurezas mentales
(klesa) y ha realizado la budeidad. Si asi fuese, no seria posible la
realizacién como noble persona (aryapudgala), ni como aquel que
entrado en la corriente hasta llegar al arhat.

4. El fallo m4s importante radicaria en que como los dharmas
son relativamente verdaderos y, por tanto, llenos de deficiencias,
también ocurriria lo mismo con la verdad absoluta® (pero el nir-
vana es perfeccién).

Las contradicciones aparentes entre estos dos niveles de ver-
dad deben resolverse explicando que aunque por naturaleza
(svabhava) no son diferentes si que lo son a efectos practicos.

La verdad absoluta es lo que es realizado mediante un pro-
fundo razonamiento y contemplacién del absoluto o verdadera
naturaleza de los dharmas, mientras que los dharmas a los que se
les da un nombre y son reconocidos por la mente como tales, son
llamados verdad relativa. A fin de comprenderlo con més clari-
dad, lo mds conveniente es recabar la ayuda de la etimologfa y
examinar los términos. En el primero de ellos, “parama” signifi-
ca “excelente, mejor, supremo, més elevado”, mientras que la pa-
labra “artha” aqui significa “lo que es capaz” (saber a través de la
sabiduria més elevada). También puede significar “lo que puede
examinarse mediante la sabiduria més elevada”. Un dharma asi
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conocido se denomina “paramartha” porque es el mds excelso,
supremo, de entre todos los dharmas conocidos. Literalmente, la
palabra “satya” significa “las cosas tal cual son”, y si pensamos
en ello, eso no puede ser de otra manera y, por tanto, debe ser
permanente y por ello se denomina verdad absoluta.
Samvriti-satya significa la visién que capta lo verdadero de la
naturaleza auténtica de los dharmas.” Se llama samvriti o natura-
leza real porque lo que se percibe desde el dngulo de esta verdad es
relativamente verdadero; o bien su significado puede tomarse
como “erréneo, falso” porque la manera en que aparece un objeto
alaluz de esta verdad est4 realmente distorsionado, sin existir uni-
dad entre la percepcién relativa del objeto y su naturaleza esencial.
Aunque en definitiva esta “verdad” es falsa, no obstante, las apa-
riencias creadas en una mente gobernada por la verdad relativa son
verdaderas hasta ese grado, y por eso decimos que es “satya”.

Para comprender mejor la verdad absoluta, podemos analizar-
la de la manera siguiente:

PARAMARTHA-SATYA =NAIRATMIA = NIHSVABHAVATA
verdad absoluta carente de si mismo-alma carente de naturaleza propia
|
M |
PUDGALA-NAIRATMYA DHARMA-NAIRATMYA
no-si mismo-alma en la persona no-sf mismo-alma en los dharmas
(en una “persona” no hay si mismo-alma) (en los componentes de una

persona no hay si mismo-alma)

Cuatro aspectos del vacio

| l

BHAVA- ABHAVA- SVABHAVA- PARABHAVA-
SUNYATA SUNYATA SUNYATA SUNYATA

vacio de vacio de lo vacio de lo vacio de lo producido
lo producido no-producido autoproducido a partir de otras causas
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Estas clasificaciones pueden elaborarse més, dando paso a los
dieciséis, dieciocho o veinte aspectos del vacio, pero los cuatro
aspectos tratados bastan para nuestro propésito actual. Se trata
de una clasificacién preliminar acerca de lo que significa la ver-
dad absoluta; en la seccién «Instruccién en suprema sabiduria»
hallaremos un repaso méis completo de lo que significa “sin si
mismo ni alma” (anatmata).
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LOS AGREGADOS, ENTRADAS
Y ELEMENTOS

(skandha, ayatana, dhatu)

Todos los dharmas, excepto el vacio, estin incluidos en la ver-
dad relativa, que de esta manera abarca las clasificaciones cono-
cidas como los cinco agregados (skandha), las doce entradas
(ayatana) y los dieciocho elementos (dhatu). Skandha significa
agregado, grupo, colecci6n o cimulo; los cinco agregados son in-
terdependientes y nacen o surgen juntos. Los ayatana o entradas
son las fuentes de las que surgen la mente y los sucesos mentales
(citta, caittadharma). Los dhatu son el origen (akara) y todos los
objetos del mundo pueden situarse en esas dieciocho clases.

Los cinco agregados
1. El agregado de la forma (rupa-skandha) tiene once ramifi-
caciones, comprendiendo las cinco bases sensoriales subjetivas

mds los cinco objetos externos:

Vista Ofdo Olfato Gusto Tacto

R

visibles audibles olfativas gustativas tactiles
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El undécimo constituyente es la forma que no puede percibir-
se (avijfiapti-rupa).”

2. El agregado sensitivo (vedana-skandha) consiste en tres ti-
pos de sensaciones: agradables, desagradables, y las que no son
ni de un tipo ni del otro.

3. Samjiia-skandha, o el agregado de la percepcién (incluyen-
do 1a memoria), cuenta con dos divisiones: svavicara y avicara,
recuerdo de percepcién o ausencia de dicho recuerdo; ambas es-
tan a su vez subdivididas en: limitada, extensa e infinita.

4. Samskara-skandha, o el agregado de las formaciones voli-
tivas, contiene los coeficientes mentales asociados con la con-
ciencia (samprayukta caitta-dharma), y el resto de los disociados
de la conciencia (viprayukta caitta-dharma).”

5. Eldltimo de los cinco agregados es el de la conciencia (vijiia-
na-skandha), en el que hallamos seis tipos de conciencia, cada una
relacionada con uno de los seis sentidos bésicos. El conocimiento
general de los objetos proviene de esos seis tipos de conciencia.

Las doce entradas
Dos
DIEZ ENTRADAS MATERIALES ENTRADAS
MENTALES

Subjetivas | entrada entrada entrada entrada entrada entrada
visual auditiva | olfativa gustativa | corporal | mental

Objetivas | entrada entrada entrada entrada entrada entrada
dela del sonido | del olfato | del gusto | del tacto | de sucesos
forma mentales

Aunque el sentido basado en la vista (caksendriya) y 1a entra-
da visual tienen aquf la misma connotaci6én, como agregado de la
forma (rupa), existe una diferencia entre la forma y la entrada de
la forma, pues la primera incluye las once categorias de la forma,
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mientras que en el segundo caso esa forma es inicamente obyeto
de la entrada visual en términos de colores y formas.

También ocurre lo mismo con el sentido basado en el oido
(srotendriya) y la entrada auditiva, de manera que lo dicho ante-
riormente también puede aplicarse en este caso.

Como puede verse en la tabla anterior, las entradas estan divi-
didas, para poder ser analizadas, en subjetivas y objetivas, asi
como en materiales y mentales. Citta (mente, corazén), manas
(mente, pensamiento) y vijiana (conciencia) tienen la misma
connotacién, por cuya razén todos los estados mentales como,
por ejemplo, la conciencia visual, estdn incluidos en las entradas
mentales. El espacio (akasa, sunyata) y todo el resto de dharmas
incondicionados se hallan en la entrada de sucesos mentales.

Los dieciocho elementos

elementos |elemento |elemento |elemento |elemento |elemento |elemento

dominantes | visual auditivo  |olfativol |gustativo |corporal |mental

elementos |elemento |elemento |elemento |elemento |elemento |elemento

objeto dela sonoro olfativo gustativo | téctil mental
forma

elementos

dela conciencia | conciencia |conciencia |conciencia | conciencia | conciencia

conciencia | ocular auditiva | olfativa gustativa | corporal mental

La tabla anterior muestra los dieciocho elementos distribui-
dos entre las tres categorias de elementos dominantes, objeto de,
y conciencia de. Los dominantes (indriya), es decir, las diversas
facultades sensoriales, que son las fuentes de las respectivas con-
ciencias, se denominan elementos dominantes (indriya-dhatu);
los seis tipos de conciencia que surgen dependientemente de los
respectivos seis elementos dominantes se denominan elementos
de conciencia (vijiiana-dhatu), mientras que los seis objetos de
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forma, sonido y demads, que son los objetos de esas seis concien-
cias, se llaman los seis elementos objetos (visaya-dhatu).

En pocas palabras, todos los dharmas condicionados est4n in-
cluidos en los cinco agregados. Las doce entradas incluyen tanto
los dharmas condicionados como los incondicionados. También
los dharmas cognoscibles estdn incluidos en la clasificacién de
los dieciocho elementos. Todos los objetos de conocimiento de
los que hablamos en la seccién de los dos niveles de verdad, es-
tdn incluidos en las doce entradas y entre los dieciocho elemen-
tos. Cuando se analizan en detalle esos dieciocho elementos, se
pueden discernir sesenta y dos componentes, y para obtener una
correcta comprensién de ellos es indispensable conocer su natu-

raleza, funcién, categoria y demés, a la vez que se aprende a sa-
ber cudl de entre ellos debe abandonarse, y cudl puede desarro-
llarse. Como temo que este libro pudiera alargarse demasiado,
esta informacién no aparece aqui incluida, los lectores pueden
consultar tratados més especializados.

Es deber de todo buen budista obtener una comprensién co-
rrecta de dichos agregados, entradas y elementos, de manera que
a partir de su propia experiencia pueda discriminar con rapidez,
y decirse con precision: «éste es tal o cual agregado o entrada»,
al manifestarse. Este conocimiento analitico (para ser utilizado
en la vida cotidiana como accesorio de la visién profunda o vi-
pasyana [pali: vipassana - meditacién]) junto con la compren-
sién del abandono y el desarrollo, ayudan a alcanzar la paz su-
prema (nirvana).

En contra de sus deseos, todos los seres humanos vagan en el
ciclo de la experiencia insatisfactoria, o duhkha, también llama-
do 1a Rueda de la Vida y la Muerte, donde les llega el sufrimien-
to de formas muy variadas. Las causas de este ciclo perenne de
duhkha son basicamente las impurezas o mancillamientos de la
mente (klesa), como codicia, aversion e ignorancia. Todas ellas
estdn muy enraizadas en la mente humana, y hasta, o a menos,
que se las aniquile por completo, no es posible secar la corrien-
te de duhkha. Para alcanzar la emancipacion respecto de duhkha
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y para lograr esa liberacion que es gran paz y sublime felicidad,
s6lo existe un unico medio, que es destruir las impurezas de co-
dicia, aversion e ignorancia que estin engastadas en nuestras
mentes. En las secciones siguientes de este libro se esquematiza-
rd c6mo conseguirlo.
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LAS TRES COLECCIONES
DE LA PALABRA DEL BUDA

(Tripitaka)

El Buda ensefi6 las 84.000 secciones del Dharma (en las que
puede dividirse toda la ensefianza) con el propésito de instruir a
las personas acerca de los medios con los que destruir las impu-
rezas mentales y asi poder experimentar la paz suprema. Esas im-
purezas s6lo pueden desaparecer mediante la practica de los mé-
todos del Dharma ensefiados en esas 84.000 secciones. La
ensefianza dodécuple del Dharma® es una breve clasificacién de
la ensefianza, aunque si se adopta una divisién todavia mas bre-
ve, entonces se dice que todas las ensefianzas del Buda est4n con-
tenidas en tres colecciones (literalmente “canastas”).

Son: la Coleccién de Disciplina (Vinaya-pitaka), de Discursos
(Sutra-pitaka), y la de filosofia psicoética y pragmadtica llamada
Abhidharma-pitaka. Los compiladores de estas tres colecciones
(que fueron los grandes bhiksus del primer y segundo concilios)
organizaron la gran masa de ensefianzas del Buda en estas tres
categorias por diversas razones. Nueve de las mds importantes
han sido seleccionadas para ilustrar la explicacién. De estas nue-
ve, tres explican respectivamente los Sutras, el Vinaya y el Ab-
hidharma desde el punto de vista de los dharmas a destruir.
Otras tres se ocupan de los dharmas que deben desarrollarse, o
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las tres colecciones desde el punto de vista de la instruccién,
mientras que las dltimas son los Sutras, el Vinaya y el Abhidhar-
ma vistos desde el dngulo de los dharmas que deben conocerse.
Tenemos, pues, una secuencia de destruccion (de lo initil), desa-
rrollo (de la pericia en el método) y de conocimiento o realiza-
cién (de la verdad) que debe ser el orden seguido por todo aquel
que quiera practicar el Dharma.

Tres razones desde el punto de vista de la destruccion

En correspondencia con las tres colecciones existen tres im-
purezas mentales que muestran las funciones respectivas de esas
colecciones. Esas tres impurezas obstruyen el camino hacia la li-
bertad, por lo que aquellos que deseen experimentar la libertad,
deberan destruirlas.

La primera de dichas impurezas es el escepticismo (vicikitsa)
que crea dudas en las mentes de los seres humanos respecto a la
verdad de las Cuatro Nobles Verdades y el originamiento depen-
diente.”® Al reflexionar sobre la Coleccion de Discursos puede
uno liberarse del escepticismo, ya que el contenido de esta colec-
cién puede verificarse y, por tanto, acabar con esta impureza.
(Por qué? En la Coleccién de Discursos, las caracteristicas indi-
viduales y generales” de los agregados, entradas y elementos, de
la originacién dependiente, de las Cuatro Nobles Verdades, los

diez niveles, las diez perfectas cualidades y muchos otros puntos
aparecen claramente demostrados, a la vez que se clarifica la su-

prema formacién en recogimiento. Mediante esas dos caracteris-
ticas puede uno liberarse del escepticismo, siempre que se alcan-
ce un conocimiento seguro. No obstante, la naturaleza del
escepticismo no permite que eso suceda y mantiene la vacilacién
en la mente, que recorre todo tipo de extremos y opuestos. Por
eso se dice que el Sutra-pitaka fue ensefiado para contrarrestar
esta impureza del escepticismo.*

Deben evitarse los extremos, como la indulgencia en los pla-
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ceres de los sentidos, por una parte, o torturar el cuerpo a causa
de votos de ascetismo con la idea de purificar 1a mente, por otra.
Y para superarlos, el Buda enseii6 el Camino Medio de prictica.!
La segunda de las impurezas obstructoras causa apego a las ac-
ciones extremas (antadvayanuyojaka). Reflexionando en el Vi-
naya-pitaka se puede destruir esta impureza, y por ello se dice
que la disciplina por la que aboga se opone al apego a las accio-
nes extremas. ;C6mo es posible? El detallado andlisis de con-
ducta que contiene la Colecci6én de Disciplina demuestra las im-
perfecciones de la indulgencia en los placeres sensuales, como
los alimentos sabrosos, las camas cémodas y blandas, las rela-
ciones sexuales,” y otros, y por este motivo alienta a las personas
a ponerles coto. Los dos extremos mencionados anteriormente se
denominan “ahogarse en los placeres sensuales” (kamesu-kama-
sukhallikanuyoga), y su opuesto, la prictica de la tortura corpo-
ral para autopurificarse (atmaklamathanuyoga), es, por tanto,
evidente que la abstinencia (samvara), como se enseiia en el Vi-
naya-pitaka, se opone a esta impureza.

Aunque el contenido de la Coleccién de Disciplina se ha en-
fatizado con respecto a la indulgencia en los placeres de los sen-
tidos, a aquellos que poseen una virtuosidad pura y no apego y
que ademés, sin esfuerzo obtienen tanto respeto como objetos
para su comodidad (debido a sus méritos), y son capaces de po-
ner coto a su apego por dichas cosas, el Buda les ha permitido
aceptar buenas comidas y todo lo demds. Como no aprob6 una
estricta e indiscriminada austeridad para todos, esta parte de su
ensefianza contenida en el Vinaya-pitaka se opone al extremo de
la autotortura. Esta cuestién podria resumirse asi: una persona
con muchas posesiones y que las utiliza sin estar apegado, per-
maneciendo inc6lume ante las pasiones, es de un caricter puro y
estd preparado para poseer fama y fortuna, etcétera; mientras que
un bhiksu que usa s6lo tres hébitos cosidos a partir de retales re-
cogidos entre basuras (pamsakulacivara) y que, no obstante,
siente apego por ellos, es de cardcter impuro y el Buda no le per-
mite concesiones ulteriores. En la préctica del Vinaya, las conce-
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siones y prohibiciones dependen de la disminucién o el aumento,
respectivamente, de las impurezas mentales y no de los meros re-
quisitos (o posesiones). Por ello, el Vinaya-pitaka se ensefi6 para
contrarrestar la impureza que provoca el apego a las acciones ex-
tremas.

A continuacién consideraremos la tercera impureza mental,
que es la opinién dogmadtica que declara: «Mi propia opinion es
la verdad y las de los demas son erréneas». Uno puede apegarse
tanto a una opinién, de tal manera que no se querr desprender de
ella nunca. Eso se denomina “idam-satyabhinivesa”,” o literal-
mente, “creencia dogmdtica de que algo es verdad”, y es la ter-
cera impureza que hay que abandonar. ;Cémo puede conseguir-
se? Reflexionando sobre el Abhidharma-pitaka, que se dice que
se opone a esos puntos de vista dogmaticos.

Estudiar el Abhidharma escuchando, leyendo y reflexionando
tiene como resultado la clara comprension de las caracteristicas
individuales y generales* de las tres marcas de la existencia: im-
permanencia, insatisfaccion y carencia de yo-alma. Como los se-
res humanos carecen de vision profunda respecto a estas tres
marcas, caen en la trampa de los puntos de vista erréneos y asi,
de manera perversa, confunden la insatisfaccién con la felicidad,
perciben lo impermanente como permanente y ven una entidad
yo-alma en lo que carece de tales cosas, y finalmente, perciben lo
horrendo como hermoso. Al aferrarse a esas creencias perverti-
das pueden llegar a considerar como conducta moral aquello que
es inmoral, y una prictica incompetente como competente. El
Abhidharma muestra claramente las caracteristicas de los dhar-
mas y sus efectos y, por ello, ayuda a establecer una correcta
comprensién que en si misma se opone a todas las creencias erré-
neas que nos extravian, entre ellas las opiniones dogmaticas del
tipo: «Esto es cierto y todo lo demads es falso». Se dice que el Ab-
hidharma fue ensefiado con el propdsito de destruir creencias
erréneas de esa clase a la vez que respalda la supremacia de la
préctica del camino del Buda.
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Tres razones desde el punto de vista de la instruccion

Toda la instruccién del Buda puede resumirse bajo el encabe-
zamiento de la triple instruccién: virtud (sila), recogimiento (sa-
madhi) y sabiduria (prajfia), que aparece en la seccién siguiente.

En cuanto a las tres colecciones de la palabra del Buda, en pri-
mer lugar, en los Sutras o discursos aparece descrita la instruc-
cién en cada uno de los tres aspectos. Desde el punto de vista
Sravakayana,” la virtud consiste en los preceptos pratimoksa
(véase més adelante), evitando apartarse del terreno de la con-
ducta correcta y cometer cualquier falta que mancille la pureza.
Morar en los logros de la absorcién (dhyana) y en las esferas ca-
rentes de forma (arupa-samapatti) constituye la instruccién en
recogimiento, mientras que la visién profunda (vipasyana) de las
Cuatro Nobles Verdades es la instruccién en sabiduria.

Desde el punto de vista Mahayana, la instruccién en virtud es
la extincién de toda conducta err6nea,* mientras que la de reco-
gimiento se considera como la realizacién de dos tipos de précti-
ca conocidas como gaganagarija y surangama.” La instruccién
en sabiduria es, pues, la experiencia del conocimiento no discri-
minador (nirvikalpajiiana) respecto a los dharmas, que es cono-
cimiento basado en la verdad absoluta. De esta manera, tanto en
las Colecciones de Discursos Sravakayana como Mahayana se
enseiia la triple instruccién.

Respecto al Vinaya-pitaka, o Coleccién de Disciplina, se dice
que enseiia tanto virtud como recogimiento. Como la disciplina in-
forma acerca de lo que hay que evitar y aceptar, la virtud propia se
purifica. Gracias a esta purificacién es imposible que la perturba-
cién y el remordimiento surjan en la mente. Cuando la mente no
estd perturbada el cuerpo es més ligero y flexible. Con la mente
tranquila tanto el cuerpo como la mente se ven insuflados de gozo
y felicidad. Cuando se tiene esta experiencia, el meditador estable-
ce una gran concentracién y, por lo tanto, puede entrar en un estado
de recogimiento (samadhi).® De esta manera es como el Vinaya im-
parte la instruccién tanto en virtud como en recogimiento.
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La tercera coleccion es la del Abhidharma, en la que sélo se
ensefia sabiduria. En esta colecci6n se lleva a cabo un analisis
completo a fin de determinar la naturaleza de todos los dharmas.
Al escuchar, leer y reflexionar sobre ello surge la sabiduria, libe-
rada de la falsa ilusién y que penetra en la naturaleza de los dhar-
mas. Asi es como el Abhidharma-pitaka imparte instruccién en
sabiduria.

Tres razones desde el punto de vista del conocimiento

La Coleccién de Discursos contiene tanto el significado lite-
ral (vyafijana) del Dharma como el significado explicado o am-
pliado e implicito (artha). Aqui, el Dharma literal significa las le-
tras, palabras y términos utilizados en la ensefianza, como
“agregados”, “entradas” o “elementos”, mientras que la informa-
cién que se deriva de su uso es el significado ampliado o esen-
cial. Existe otra manera de exponerlo, pues se dice que los agre-
gados, entradas y elementos son el Dharma literal, mientras que
el método cuddruple de transmitir significado y las cuddruples
relaciones son el significado explicado o esencial. También po-
driamos decir que este Dharma literal significa el camino de las
diez acciones beneficiosas (véase la siguiente seccién, sobre la
virtud) que conducen a experimentar estados celestiales, mien-
tras que el sendero de la préctica consiste en las treinta y siete
alas de la iluminaci6n que llevan al nirvana que es el significado
esencial. De esta manera, la Coleccién de Discursos ofrece los
significados correctos tanto literales como ampliados.

A continuacién esté el Vinaya, que muestra los dharmas a desa-
rrollar y los que hay que destruir, para que quien practique puede
asentarse en la pura virtud (el sentido literal), a la vez que alien-
ta la préctica de meditar en lo impuro (asubha-bhavana), para asi
destruir las impurezas mentales (el significado esencial). Por
ello, cuando una persona es poseedora de pura virtud, sus impu-
rezas mentales pueden ser destruidas, de manera que estos dos

63



El ojo de la sabiduria

aspectos de la ensefianza, vyafijana y artha, afloren en su conti-
nuidad. Asi, el Vinaya confirma ambos aspectos del Dharma a
quien lo practica.

El estudio del Abhidharma ofrece a los seres humanos la ca-
pacidad para expresar en palabras los significados literal y am-
pliado del Dharma en beneficio de los demis.

Las categorias descritas anteriormente muestran las razones
respectivas de por qué se ensefiaron las colecciones de Sutra, Vi-
naya y Abhidharma, y c6mo concuerdan con diversos niveles de
destruccion, instruccién y conocimiento, ilustrando la sintesis de
la pericia en el método y la sabiduria que pueden apreciarse en
toda la ensefianza budista y en los tres vehiculos, el de los disci-
pulos, el de los budas silenciosos y el gran vehiculo.*



LA TRIPLE INSTRUCCION

(Trisiksa)

Toda la ensefianza del Buda puede resumirse bajo el encabeza-
miento de adhisila, adhisamadhi y adhiprajfia, ya que todos los
temas discutidos en las tres colecciones pertenecen a una u otra de
esas categorias. “Adhi- ", el prefijo que acompaiia a los tres térmi-
nos, significa “especial” o “suprema”. Asi pues, el término “adhi-
sila” significa “‘especial” o “suprema virtud”. Se denomina “espe-
cial” porque demuestra ser beneficiosa tanto para el que la observa
como para otros, en la vida presente y en otras futuras. Los patro-
nes de virtud sostenidos por otras creencias (no budistas) no per-
tenecen a esta categoria. Por ejemplo, las creencias ritualistas,
como la prictica hinduista, sostienen que es virtuoso llevar a
cabo la austeridad del “fuego quintuple”, que de hecho nunca es
beneficiosa ni para uno mismo ni para otros, sino que méas bien
tiende a reportar dificultades a todos los implicados.* Como, por
el contrario, de la instruccién en virtud suprema se beneficia tan-
to uno mismo como los demds, es con razén considerada como la
suprema.

Por el mismo hecho es fécil comprender por qué se considera
igual la instruccién en supremo recogimiento (adhisamadhi-sik-
sa). Por ello, el recogimiento, como bien se puede comprobar me-
diante su préctica, se opone a las impurezas mentales y a la indul-
gencia en pensamientos perniciosos, dando lugar no sélo a la
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felicidad en vidas futuras, sino también aqui y ahora. Pero eso no
es todo. Con el tiempo y mediante la préctica del recogimiento en-
sefiada en el Buddhadharma, se puede experimentar el gozo su-
praterrenal del nirvana. Por esta razén, el recogimiento ensefiado
por el Buda no puede etiquetarse de “ordinario”, sino que se deno-
mina “especial” o “supremo”. El samadhi enseiiado por escuelas
ajenas s6lo tiene el efecto de calmar la mente, evitando que sea de-
sasosegada por los objetos sensoriales, y por ello conduce a la feli-
cidad aqui y como mucho elevando a sus practicantes como dioses
(devas) a los reinos celestiales de la forma y la carencia de forma
(ruparupabhumi), que es una de las seis divisiones del ciclo de la
existencia.” Como no destruyen las impurezas de la mente y sus
fantasias malevolentes (pues sé6lo se desarrolla la calma [samatha],
sin vipasyana o visién profunda), esos samadhis no budistas no
pueden denominarse “supremos”.

A fin de comprender por qué la sabiduria ensefiada por el
Buda es denominada suprema sabiduria, debemos conocer algo
de su alcance. La creencia en un si-mismo o alma y que exista
una entidad permanente de ese tipo, se llama atmadristi (creencia
en el si-mismo y el alma). Esta est4 dividida en los dos aspectos
de creencia en la substancialidad de la persona (pudgalatmadris-
ti) y la creencia en la substancialidad (alma) de los dharmas
(dharmatmadristi). Ademés, podemos distinguir dos tipos de
obstrucciones, denominadas la obstruccién de las impurezas
mentales y la del conocimiento (klesavarana, jiieyavarana). La
primera de ellas es la que sostiene la creencia en la substanciali-
dad de la persona, mientras que la segunda ocasiona la creencia
en la de los dharmas. A causa de esas creencias y obstrucciones
erréneas, los seres se hallan atrapados tanto en las impurezas
mentales como en la ignorancia (avidya). La sabiduria ensefiada
por el Buda es capaz de destruir para siempre esas impurezas y
obstrucciones, ya que cuando se pone en prictica y se alcanza la
realizacién, tanto las impurezas como las obstrucciones desapa-
recen dejando el conocimiento despejado (niravarana). El praj-
fia o sabiduria de este tipo a duras penas puede denominarse “or-
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dinario” y es por ello conocido como suprema sabiduria. Si exa-
minamos la sabidurfa impartida por escuclas ajenas, veremos que
no es suprema, porque no conduce a ver las cosas tal cual son
(yathabhutajiianadarsana) ni al conocimiento de la verdad abso-
luta. Por ste motivo, no existe medio alguno de deshacerse de las
ataduras de la ignorancia, que son la causa-raiz del ciclo de la
existencia (samsara).

L. La instruccion en suprema virtud
(adhisila-siksa)

Es la primera de las tres instrucciones, pues al igual que la
Tierra es la base de todas las cosas del mundo, también la virtud
es la base y raiz de todos los dharmas beneficiosos (kusaladhar-
ma). Todos los dharmas experimentados a través de la prictica
del recogimiento y la sabiduria tienen su origen en la primera ins-
truccién. Aunque la esencia de la instruccién en suprema virtud
est4 contenida en los diez preceptos del abstenerse de lo perni-
cioso, asimismo pueden describirse otras muchas variedades,
pero con estas tres bastara:

Preceptos pratimoksa
Preceptos de bodhisattva
Preceptos vajrayana

Los veremos més adelante. Todo los demés grupos de precep-
tos estdn, de hecho, incluidos en el ambito de estas tres clases.
Pero primero describiremos los preceptos-raiz o los diez que tra-
tan del abstenerse de lo pernicioso. Cuando este tipo de precepto
estd bien asentado en el corazén de una persona, ésta puede pro-
tegerse incluso en el momento en que surge en ella una tendencia
perniciosa.
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Los preceptos del abstenerse de lo pernicioso
(dasa-akusala-prativirati-sila)

Los diez preceptos de esta seccién estdn divididos en tres cla-
ses, dependiendo de si la accién que los quiebra es corporal, del
habla o de la mente. Las acciones perniciosas cometidas con el
cuerpo son tres, las del habla cuatro, y las tres restantes se llevan
a cabo a través de la puerta de la mente.

Estas acciones perniciosas o karma,” como deberian denomi-
narse, pueden o no enumerarse como senderos karmicos. En rea-
lidad, los karmas perniciosos que construyen los caminos que
conducen a los estados de afliccién® son ciertamente senderos
kérmicos. Para que un karma pueda considerarse sendero kdrmi-
co debe tener el potencial especial para arrastrar a la persona que
lo comete, a reconectar o renacer como espiritu, animal o en el
infierno. A fin de estar seguros de si un karma cuenta con dicho
potencial, debemos examinar los factores implicitos en €l, y si se
hallan presentes, podemos estar seguros de que el karma es de
hecho un sendero kdrmico. Cada una de las diez ofensas que apa-
recen a continuacién cuenta con cinco factores para su ultima-
cién,* mientras que el comedimiento respecto al cuerpo, el habla
y la mente asegura que no se cometeran dichas ofensas.

1. ABSTENERSE DE DESTRUIR CUALQUIER VIDA
(pranatipata-virati)

1 El primer factor necesario para romper este precepto es un
ser vivo que disponga de una vida diferente de la propia.
Este ser que es destruido se denomina el objeto (vastu).

1 Debe existir la intencion (samjiia) de matarlo sabiendo que
estd vivo.

I A continuacién debe existir el esfuerzo (prayoga) por parte
de uno para matar, o bien el incitar a otros a hacerlo, me-
diante veneno, armas, magia negra y demés.

IV Parallevar a cabo la muerte debe estar presente algiin aspec-
to de impureza mental (klesa), como codicia, aversion o ig-
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norancia. En este caso, la aversion (dvesa) suele ser la impu-
reza dominante.

v El iltimo factor es la realizacion (nispatti) de la muerte de
un ser vivo antes de que el asesino muera.

Sélo cuando se hallan presentes estos cinco factores se conside-
ra el asesinato como un sendero kdrmico, ya que en otros casos pue-
de tratarse de un accidente o tal vez de una conducta inconsciente,
aunque no obstante, todo ello tiene consecuencias dolorosas.

La intensidad del mal cometido y el karma acumulado varfan
segiin la manera en que se lleve a cabo, el motivo y el tipo de ser
al que se prive de vida. Basicamente, matar puede dimanar de
motivos asentados en las tres raices de la impericia: por ello, a
veces matar surge del deseo de comer la carne de un animal, y
cuando éste es el caso, se ejecuta bajo el dominio de la raiz de la
codicia. En otras ocasiones, el motivo de matar es la célera, la
venganza y, por tanto, aqui domina la raiz de la aversién. Cuan-
do se mata cometiendo acciones erréneas, como ofrecer sacrifi-
cios de animales, la raiz dominante es la ignorancia.* Entre los
muchos seres que pueden ser destruidos, el matar a un maestro
religioso, la propia madre, el propio padre, o un arhat, o cual-
quier persona, tanto si es un vagabundo como un cabeza de fami-
lia, como un sacerdote, tiene las peores consecuencias.

2. ABSTENERSE DE TOMAR LO QUE NO HA SIDO DADO
(adattadana-virati)

I  El objeto es la riqueza o propiedad que pertenece a otros, o
aquello que es ofrendado a los Tres Tesoros.

o Laintencién es poseer esa riqueza o propiedad por medio del
robo con violencia, sustraccion sigilosa, o mediante cualquier
medio fraudulento o engafio.

m El esfuerzo realizado lo es por uno mismo, o bien contratando
o incitando a otros a apoderarse de lo que no ha sido dado.

v Pueden estar presentes las tres raices impuras, pero la codi-
cia es la dominante.
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v Larealizacion consiste en la satisfacci6n en la mente del la-
drén, que surge al poseer el objeto robado, tanto si se sustrae
como Si no.

Tomar lo que no ha sido dado puede realizarse de tres mane-
ras: en primer lugar, amenazando mediante la fuerza a una perso-
na desarmada, o robando con sigilo aquello que se desea, o, fi-
nalmente, mediante diversas formas de engafio y transacciones
fraudulentas. De todas las maneras en que se puede romper este
precepto, la més seria es robar lo que se ha ofrendado a los Tres
Tesoros.

3. ABSTENERSE DE CONDUCTA ERRONEA RESPECTO
A LOS DESEOS SEXUALES (kamamithyacara-virati)

1  El objeto es un miembro del sexo opuesto con quien no se
deberia tener relaciones sexuales, como la esposa o el mari-
do ajenos, una mujer u hombre bajo la custodia de padres o
guardas, o una persona del sexo opuesto que al dedicarse a la
vida religiosa permanezca célibe. Una persona de una fami-
lia con la que la propia haya mantenido relaci6n en las dlti-
mas siete generaciones, asimismo est4 incluida. Bajo ciertas
condiciones, mantener relaciones con la propia esposa tam-
bién puede constituir una contravencién de este precepto si
sucede cerca de santuarios o en templos, en un momento
equivocado, como durante Upavasatha (dia de ayuno),* en
ocasiones inoportunas durante el dia, durante el periodo
menstrual o si estd embarazada, y finalmente mediante prac-
ticas no naturales utilizando otros orificios distintos de la va-
gina.

o El segundo factor es la intencién de mantener relaciones se-

xuales con una mujer (o0 un hombre).

Luego debe tener lugar el esfuerzo para conseguirlo.

De entre las diversas impurezas mentales, la codicia es la

raiz dominante en este caso, aunque las otras dos (aversion,

ignorancia) también pueden hallarse presentes.

< H

70



La triple instruccion

v La realizacion es la aceptacion con deleite de la sensacién
resultante del contacto entre dos érganos sexuales. En cuan-
to a las personas, este precepto puede romperse de tres ma-
neras, teniendo relaciones sexuales con: una mujer o un
hombre mantenida-o por familiares, madre, padre o herma-
no; una mujer al cuidado de su marido (o, en el caso de un
hombre, uno que ya esté casado); en tercer lugar, con una
persona protegida por el Dharma, incluyendo aquellos que
dedican toda su vida a la préctica religiosa. Entre las diver-
sas clases de mala conducta sexual, la méas grave es la de
mantener relaciones incestuosas, siendo la peor el acto de
violar a la propia madre, que al mismo tiempo sea una bhik-
suni y una arhat.

4. ABSTENERSE DE MENTIR
(mrisavda-virati)

I  Aqui el objeto es un ser humano distinto de uno mismo, ya
que debe haber alguien a quien hablar en falso, o de quien
hacerlo.

o Laintencién es falsificar la verdad, como por ejemplo, cuando
alguien que no ha visto responde al ser preguntado: «Si, vi...».

m El esfuerzo se realiza a través del habla o de la accién corpo-
ral que viene precedida por pensamientos reflexionados.

Iv  En cuanto a las impurezas, puede predominar cualquier de las
tres.

v Larealizacién se lleva a cabo siempre que aquello que se in-
tenta hacer creer a los demds, mediante la palabra o el cuer-
po, se cree de la manera que conviene al mentiroso. La ex-
presién de una falsedad tdnicamente mediante la palabra
puede ser muy variada cuando también se utilizan movi-
mientos corporales para apoyar la mentira.

Aqui pueden discernirse tres tipos de ofensa: el tipo de men-
tira dicha acerca del uttara-manusya-dharma, que es el procla-
mar estados de logros sobrehumanos* que no se han experimen-
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tado y, no obstante, se intenta convencer a otros de lo contrario.
Eso se denomina el grupo que conduce a la caida (un nacimiento
inferior en los estados de afliccién en vidas futuras). En segundo
lugar, estd la mentira explicada en beneficio propio y para conse-
guir la destruccién de otros, que es conocida como la “gran fal-
sedad”. Finalmente, estd mentir no por obtener beneficio ni para
herir, ni a uno mismo ni a los demés, sino sé6lo por el deseo de ha-
cerlo (o tal vez bromeando, etcétera), que se considera una false-
dad menor. De todos los tipos de mentiras posibles, la peor es ha-
blar mal del Buda, aunque engafiar al propio padre, madre y
maestros, también es muy grave.

5. ABSTENERSE DE CALUMNIAR
(paisunyavaca-virati)

1  Como objeto hay que contar al menos con dos personas ami-

gas.

La intencién est4 en el deseo de destruir la amistad.

Mientras que el esfuerzo consiste en tratar de crear desuni6n.

Pueden hallarse presentes las tres raices de impericia, pero la

de aversion suele ser la dominante.

v La ruptura de este precepto se realiza cuando el sentido de
las palabras pronunciadas por el calumniador son compren-
didas por las otras partes. Esforzarse en que las partes opues-
tas no se reconcilien también forma parte de este precepto.

==

La calumnia puede ser de tres tipos: la primer categoria es
cuando se utiliza una expresi6n forzada y el tema se discute abier-
tamente, no en secreto, tal vez pretendiendo verdadera amistad.
La calumnia del segundo tipo se efectiia comunicando las pala-
bras de cada una de las partes a la otra, auspiciando la desuni6n.
En iltimo lugar, se puede calumniar en secreto y de manera indi-
recta utilizando el habla de los demads. La peor clase de calumnia
es cuando se rompe la relacién entre un maestro religioso y sus
discipulos, o cuando se destruye la concordia en el sangha (co-
munidad de monjes budistas).
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6. ABSTENERSE DEL ABUSO VERBAL
(pharusyavaca-virati)
1  Como objeto debe haber una persona diferente del que lleva
a cabo el abuso verbal.
o Hay que haber decidido abusar verbalmente, y eso constitu-
ye la intencion.
m El esfuerzo de hablar utilizando un vocabulario abusivo es el
esfuerzo.
Iv  Aunque pueden estar presentes las tres clases de impurezas
mentales, la raiz de la aversién suele ser la predominante.
v Finalmente, se hace pronunciando palabras abusivas.

También existen tres clases de abuso verbal: la primera es cuan-
do se utilizan palabras abusivas cara a cara, de manera que la otra
persona es humillada. En segundo lugar, el abuso verbal puede es-
tar dirigido indirectamente, causando perjuicio a quien en realidad
se dirigen las palabras. La forma indirecta de abuso verbal es cuan-
do se murmura de la persona a quien se quiere herir utilizando a
otra persona. También puede hacerse por escrito. Entre los diver-
sos tipos de abuso verbal, el més serio es el dirigido a un arya (no-
ble), o a la madre o el padre.

7. ABSTENERSE DE LA CONVERSACION VANA
(sambhinnapralapa-virati)
También aqui el objeto es otra persona.
La intenci6n es hablar vanamente por desidia.
m El esfuerzo estd al empezar a charlar, contar historias o can-
tar canciones vanas.
Iv  Aunque pueden estar implicitas las tres raices perniciosas, la
principal impureza es la ignorancia.
v  Se lleva a cabo cuando se hablan temas indignos de ser co-
municados.

= -

La conversacién vana también es de tres tipos: disparates en-
gafiosos, como venerar a dioses, leyendas, mitos religiosos € his-

73



El ojo de la sabiduria

torias milagreras; los disparates mundanos incluyen el chismo-
rreo, las historias indtiles, la ficcién y los chistes; mientras que el
disparate mayor es ensefiar el Dharma a una persona que no est4
preparada para recibirlo. Considerando todos los tipos de conver-
sacion vana, el més serio es el que resulta en la distraccién mental
de quien estd dedicado al Dharma.

8. ABSTENERSE DE LA AVARICIA
(abhidya-virati)
El objeto es la propiedad mueble o inmueble ajena.

o La intencion significa albergar deseos y esperanzas de poseer
la propiedad o el dinero ajenos.

m El esfuerzo consiste en planear constantemente c6mo adqui-
rir dicha propiedad.

Iv  De las tres raices perniciosas, la dominante es la codicia,
aunque también pueden hallarse presentes las demas.

v Se realiza cuando lo planeado tiene como resultado el aban-
dono total de la vergiienza (hri) y el miedo a ser acusado (apa-
trapa).

bt

La avaricia es de tres tipos: dirigida hacia la propiedad de la
propia familia, de la ajena, o de aquella que no pertenece a nadie.
De todos los tipos posible, la peor es la que tiene como objeto la
propiedad y bienes poseidos por el bhiksusangha.

9. ABSTENERSE DEL RENCOR
(byapada-virati)
El objeto es otro ser.
La intencién es matar, golpear o destruir a otros.
m El esfuerzo realizado es planificar cémo ejecutar el dafio o
destruccién de otros.
IV Aunque pueden hallarse presentes todas las raices pernicio-
sas, la dominante es la aversion.
v Se realiza cuando uno considera virtuoso matar, golpear o
destruir a los demds y deja de preocuparse por el camino

=l
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opuesto y meritorio de la amistad y compasién (maitri-
karuna).

El rencor puede dividirse en tres categorias: el pensamiento
concerniente a matar a otros, otro de odio o malicia, como el de
un soldado en el campo de batalla. Luego est4 la reflexién sobre
c6mo puede ocasionar el mal a otro, producto de la rivalidad. Fi-
nalmente, sintiendo enemistad por otra persona que ha causado
un perjuicio, aunque se hubiera disculpado por su mala conduc-
ta. El peor exceso del rencor es el que se aprecia en los que con-
templan los crimenes “de proximidad”,”® como el matricidio, pa-
tricidio, matar a un arhat, verter la sangre de un buda o causar
un cisma en el sangha.

10. ABSTENERSE DE CREENCIAS ERRONEAS
(mithyadristi-virati)

1  El objeto (vastu) son los dharmas meritorios 0 perniciosos
en la mente (citta).

o La intencién (samjiia) es oponerse al pensamiento de causa
y efecto en términos de “ningtin dharma es meritorio ni per-
nicioso”, y “no hay fruto que provenga de los dharmas me-
ritorios ni perniciosos”.

m El esfuerzo (prayoga) es reflexionar una y otra vez que no
existen dharmas meritorios ni perniciosos y que no dan fru-
to alguno.

v En general, la impureza (klesa) m4s intensa es la ignorancia,
aunque pueden hallarse presentes las tres raices perniciosas.

v Cuando se est4 convencido de la inexistencia del mérito o el
demérito junto con la inexistencia de sus frutos, adentrdndo-
se en las creencias erréneas, sin contar con creencias (o com-
prensién) correctas que se le opongan, entonces se efectia la
realizacion (nispatti).

Pueden discernirse tres clases de creencias erréneas: la pri-
mera es la que declara que no hay karma, mérito o demérito, y
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ningun resultado kdrmico en términos de placer o insatisfaccién
(sukha, duhkha), afirmando que surgen sin causa que las provo-
que. De esta manera se socava la ley de causalidad.® En segundo
lugar, la creencia errénea que proclama que aunque exista un ca-
mino de préctica, y aunque se colme dicha prictica (en términos
budistas, la practica del camino de la verdad, o margasatya), no
puede existir realizacién (el cese de duhkha o nirodhasatya), so-
cavando asi las Cuatro Nobles Verdades. La tercera creencia
errénea esté en la afirmacién de que no existe ningin buda o ser
iluminado mediante su propio esfuerzo y que no puede existir
ningin Dharma (basado en la iluminacién), ni ningin prop6sito
en el sangha (que se esfuerza por alcanzar la iluminacién), com-
pletando asf una critica totalmente destructiva de los Tres Teso-
ros. De todos los tipos de karma mental pernicioso, esta tltima
falsa creencia es la peor.

La observancia de estos diez preceptos protegen contra la co-
mision de los diez karmas perniciosos nombrados anteriormente,
y se llama cumplir con los preceptos del abstenerse de lo perni-
cioso, cuyo repaso acabamos de completar. Ahora deberiamos
examinar brevemente:

Los preceptos pratimoksa

La palabra “pratimoksa” (en pali: “patimokkha’) es un con-
junto en el que la primera parte “prati” significa “deshacerse
de”, es decir, del duhkha mundano, llevando a quienes observen
los preceptos a “moksa”, o la libertad del nirvana.

Ahora bien, no se mantienen esos preceptos por un deseo de
proteccion, ni a causa del miedo, ni por el deseo de alcanzar
fama, ni tampoco por obtener la felicidad en otro mundo; mis
bien se abrazan a través del desapego del mundo y por un inten-
so deseo de libertad y paz, pues su prictica va siempre acompa-
fiada del deseo de no daiiar (ahimsa) a otros. Por ello se denomi-
nan acertadamente los preceptos pratimoksha.
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Cormo exicten acho tipot de parconac que obeervan agtog pra-

ceptos,* son de ocho clases:

Upavasatha-sila: preceptos mantenidos en los dias de obser-

vancia lunar.
Upasaka-sila: preceptos de los devotos masculinos.
Upasika-sila: preceptos de las devotas.

Sramanera-sila:  preceptos de los novicios.

Sramanerika-sila: preceptos de las novicias.

Siksamana-sila:  preceptos de la instruccion para novicias.
Bhiksu-sila: preceptos de los monjes totalmente ordenados.
Bhiksuni-sila: preceptos de las monjas totalmente ordenadas.

Los preceptos también se conocen como los preceptos de abs-
tinencia (samvarasila), y por esa razén los preceptos de los ocho ti-
pos de personas se llaman colectivamente las ocho abstinencias
pratimoksa. El nimero de preceptos observados por las diferentes
clases nombradas anteriormente varian de la siguiente manera:

Los preceptos de los dias de observancia son ocho.

Los preceptos upasaka y upasika son cinco.

Los sramanera y sramanerika cuenta cada uno con treinta y
seis preceptos, diez de ellos preceptos-raiz.”

Las siksamana cuentan con doce preceptos, seis de ellos pre-
ceptos-raiz que deben ser observados dos afios antes de con-
vertirse en bhiksuni.

Los preceptos de bhiksu son 253, divididos en varias clases,
estando las ofensas més graves al principio, de 1a manera si-
guiente:*

4 parajika (derrota). Por su comisién, un bhiksu es privado
de los hébitos y no puede ser reordenado.

13 sanghavasesa (conllevando una reunién inicial y poste-
rior de la sangha).

30 naihsargika (expiacién con confiscacién).

90 prayascittiya (conlleva expiacion).
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4 pratidesaniya (que deben ser confesados).

112 saiksa (reglas de buena conducta).

Los preceptos de bhiksuni son 364, que est4n divididos en
las mismas categorias que los anteriores: 8 parajika, 27, 33,
180, 11, 112 saiksa.*

De estos ocho tipos de preceptos pratimoksa, s6lo el primero
es temporal, siendo observados durante un dia y una noche, tras
lo cual se abandonan y el laico/a retorna a la observancia de los
cinco preceptos. Las otras siete clases se observan durante toda la
vida, hasta la muerte.

Quienes quieran asentarse en alguna clase de preceptos prati-
moksa hallaran cierto mimero de obst4culos para su observancia,
por lo que si se quieren poner en prictica, habrd que liberarse de
lo siguiente:

1. Asesinar a 1a madre o al padre, a un arhat, herir a un buda
o causar un cisma en el sangha, se denominan karma de proxi-
midad y son un obstédculo para que surja la abstinencia.

2. No obtener permiso del soberano (cuando se necesite) o el
de los padres (en caso de desear seguir la vida sin hogar), son
obsticulos para el establecimiento de la abstinencia.

3. La juventud extrema que descibre la frase “ser incapaz de
espantar cuervos” es un obstdculo para el desarrollo de la absti-
nencia. Finalmente, los defectos y peculiaridades fisicas pueden
representar un obstdculo para la prdctica de la abstinencia relati-
va a dichos preceptos.

Hay que tener bien claro que nacer no es un obstdculo, pues
aunque se nazca en una familia de clase elevada o baja, rica o po-
bre, es posible tomar dichos preceptos. Todo aquel que esté libre
de los defectos anteriores debe observar un grupo de dichos pre-
ceptos, de acuerdo con su capacidad personal y oportunidad.

La manera de lograr las abstinencias todavia no realizadas es
doble: realizando un gran esfuerzo o mediante un esfuerzo pe-
queiio.

Los factores siguientes ayudan a proteger la abstinencia ya lo-
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grada: 1. la compaiifa de buenos amigos (maestros capaces y
compafifas virtuosas); 2. mantener el entendimiento puro y libre
de impurezas; 3. mantener la pureza de los preceptos conociendo
las impurezas que se les oponen; 4. 1a purificacién nacida del es-
tudio, y S. tener en cuenta qué causa felicidad. A continuacién se
explican estos cinco factores.

El primero significa que la abstinencia puede protegerse al
acudir en presencia de bhiksus de buena conducta y caracter, o
escuchando los discursos de tales hombres sabios.* Alguien es-
pecialmente dotado deberia permanecer cerca de un maestro lo-
cal y ser instruido en el Dharma por dicha persona, que deberd
contar con todas las cualidades de un buen instructor.

La comprensién pura implica que se sabe qué dharmas deben
abandonarse y cudles desarrollarse, aplicindose en aprender la
distincién. Hay que analizar el continuo mental-emocional (lo
que llamamos “mente” o citta) con la ayuda de la atencién ple-
na y una clara comprension (smriti-samprajanya). Al recordar a
los propios y venerables maestros hay que considerar la manera
en que reprobarian la conducta perniciosa, desarrollando de esta
manera vergiienza y miedo a ser culpado (hri-apartrapa). Es-
tando bien asentado en estas virtudes es posible proteger los pre-
ceptos.

El tercer factor, “conocer los dharmas opuestos”, significa
que hay que adquirir conocimiento acerca de las causas que con-
ducen a la desaparicion de la felicidad mental. Al conocerlas en
profundidad, se pueden abandonar las que llevan a la destruccion
(las impurezas mentales), para cultivar de manera consciente las
que alientan las abstinencias. Eso es algo que puede conseguirse
escuchando las exposiciones acerca del Dharma, considerdndo-
las y reflexiondndolas en la propia mente y practicando las diver-
sas ensefianzas sobre el Dharma y la disciplina.

Estudio significa aqui que hay que tratar de adquirir instruc-
cién especial sobre las tres ocasiones de la jornada de Upavasat-
ha (cuando se recita el Pratimoksa y se ofrecen sermones del
Dharma), Varsavasa (los tres meses del retiro de la estacion de
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las lluvias de préctica budista intensiva) y en Pravarana (el dia
que finaliza el retiro de la estacién de las lluvias, cuando los bhik-
sus se piden consejo entre si y cuando se ofrecen instrucciones
especiales).

Las causas materiales de felicidad son los cuatro requisitos de
la vida: vestido, alimento, cobijo y medicinas, y cuando su uso
hacer surgir impurezas mentales que conducen a la decadencia,
uno debe abstenerse de utilizarlos. Mediante su uso atento y res-
tringido es posible proteger la propia conducta moral.

Existen cuatro factores que llevan a los seres humanos a co-
meter acciones perniciosas. Son:

Ignorancia,
falta de respeto por la ensefianza,
descuido y el encadenamiento de las impurezas mentales.

Estos cuatro factores se llaman las puertas de la decadencia y
aquellos que desean proteger sus preceptos deben renunciar a
ellos. Una persona debe proteger sus preceptos como si de sus
ojos se tratase. Ademds, es necesario desarrollar los cuatro facto-
res que contrarrestan las puertas de la decadencia:

Sabiduria,

confianza,

vigilancia y

la destrucci6n de las impurezas.

(En sénscrito: prajia, sraddha, appramada, klesaksaya).

Asi pues, resulta ficil comprender que los preceptos prati-
moksa de abstinencia son parecidos tanto en el Theravada como
en el Mahayana. Merece la pena subrayar que en ambas ramas
del Buddhadharma se pone mucho énfasis en la prdctica correc-
ta de la abstinencia pratimoksa.
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Preceptos de bodhisattva y vajrayana

No obstante, en cuanto a los preceptos de bodhisattva y los del
vajrayana, son especificos del Mahayana. Si se aborda la observa-
cién de los preceptos de abstinencia de bodhisattva (bodhisattva-
sanvara-sila), hay que protegerse de las dieciocho ofensas que
conducen a la decadencia, asi como de las cuarenta y seis formas
de mala conducta. Cuando uno se basa en los preceptos del vajra-
yana o vehiculo del diamante, tiene que protegerse de las catorce
causas-raices de decadencia y de los ocho graves males, y contar
ademds con la proteccion de la conducta especial y ordinaria de las
cinco familias bidicas (paficagotra), asi como de otras formas de
conducta. Como los preceptos de bodhisattva y del vajrayana son
numerosos, y también sus divisiones y métodos de préctica, no se-
ran explicados en este libro introductorio.

Asi finaliza la descripci6n de la instruccién en suprema virtud.

II. La instruccion en supremo recogimiento
(adhisamadhi-siksa)

A continuacidn, tras haber esbozado la instruccién en supre-
ma virtud, llegamos a la segunda instruccién, concerniente al re-
cogimiento (samadhi). Hemos tratado primero de la virtud por-
que sélo aquella persona instruida en virtud puede instruirse en
recogimiento. Por lo general, 1a mente (citfta)*® no permanece fija
durante largo tiempo en un tnico objeto ya que oscila continua-
mente, implicdndose con los objetos de los diversos campos sen-
soriales, pero mediante esta instruccién puede concentrarse a la
perfeccione. Cuando la mente estd concentrada sobre un objeto
beneficioso y no estd desasosegada, entonces esta concentracién
de 1a mente se denomina “samadhi”.

Samadhi o recogimiento® puede analizarse y dividirse en va-
rios niveles de absorcién mental (dhyana). Estos niveles estdn
precedidos por la entrada en el recogimiento (upacara-samadhi)
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donde quedan suprimidas las cinco barreras (nivarana)” que sue-
len aparecer en los planos inferiores del deseo; pero cuando sur-
gen los factores de absorcién (dhyananga), lo hacen en el nivel
de consecucién del recogimiento (arpana-samadhi). El recogi-
miento es de dos tipos: mundano y trascendente. La variedad
mundana también es de dos clases: la perteneciente al mundo de
la forma o al mundo de la carencia de forma; en esas dos esferas
existen ocho niveles (bhumi), cuatro en cada uno de ellas. Si me-
diante la préctica correcta se alcanzan las absorciones de la for-
ma y la carencia de forma, entonces se ha alcanzado la perfeccién
del recogimiento (samadhi-paramita).

Como ya se ha sefialado anteriormente, el recogimiento se cla-
sifica en mundano o trascendente. En este caso, por “mundo” hay
que comprender que se hace referencia a los tres elementos del
mundo (loka-dhatu) donde se hallan todos los seres vivos.*® Por
ello, el recogimiento mundano es el que cuenta con objetos mun-
danos y produce un resultado mundano, el de la calma y felicidad
en esta vida y en la siguiente, dando paso a un nacimiento celes-
tial (la experiencia del “cielo”, “paraiso”, etcétera). No mundano
o trascendente significa que este tipo de samadhi apunta hacia la
libertad, siendo sus objetos carentes de forma y sin si mismo-alma
(nihsvabhavata, anatmata). A fin de alcanzar las absorciones
mundana y trascendente, primero hay que desarrollar calma y vi-
sién profunda (samatha-vipasyana). Aunque al principio puede
que dé la impresion de que estos aspectos del samadhi se desa-
rrollan por separado, hay que desarrollar el recogimiento en el
que se engarzan juntos.” El aspecto del recogimiento que pacifi-
ca la veleidad de la mente se llama “calma”, mientras que la sabi-
duria que penetra en las tres marcas (de la existencia) —-imperma-
nencia, insatisfaccién y carencia de si mismo-alma- se llama
“visién profunda” (vipasyana).

El orden de desarrollo en la mente de esos dos aspectos es:
primero calma (samatha) y luego vision profunda (vipasyana),
que también se denominan desarrollo mental (bhavana), y que
incluye un profundo examen. Una vez que la mente se ha esta-
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blecido en la calma, es posible el desarrollo que produce visién
profunda. Samatha es ¢l estanque sereno y tranquilo en que el
pez (la facultad de la visioén profunda) lleva a cabo su examen.
Eso es posible porque en ese momento la mente permanece fija
sobre su objeto y no se desasosiega con facilidad.® Este estado es
muy importante, y el karma meritorio que se produce al morar en
él es muy poderoso y produce un gran fruto.

En este desarrollo de la calma existen cinco obstéculos® que
tratan de impedir la tranquilidad. Son: 1) La desidia mental (kau-
sidya), que crea desdnimo para que la mente no se interese en la
préctica del recogimiento. A ella se opone el factor mental llama-
do “determinacién” (chanda). 2) Falta de atencion plena (musi-
tasmritita) al lograr recogimiento, y si se experimentase debe
existir una atencion constante a fin de asegurar que la mente esta
establecida y concentrada sobre su objeto. Con la falta de aten-
cién plena, el objeto de recogimiento desaparece de la mente.
Este factor es opuesto a la atencién plena perfecta o correcta
(samyak-smriti). 3) A continuacién viene el hundirse y la disper-
sién de la mente (nirmagnata-auddhatya). “Hundirse” significa
que la mente se sumerge sin atencién en el objeto, siendo un es-
tado que impide cualquier progreso. Durante la meditacion es ne-
cesario estar atento al objeto, mientras que al mismo tiempo la
mente no debe hundirse en €l. “Dispersion” es un tipo de velei-
dad de la mente en el que ésta no puede mantenerse fija sobre su
objeto. Estos dos obstdculos se oponen a la comprension clara. 4)
La asociacién con el anterior par de obsticulos (samskaraseva-
na) es en si mismo un obsticulo para el recogimiento. En este
caso, uno sabe que la mente estd dominada por el hundimiento y
la dispersion, pero no se realiza el esfuerzo por desarrollar los
factores opuestos, que pueden curar la mente. 5) A veces sucede
que tras haber realizado dicho esfuerzo y producir los factores
contrarios, se siguen practicando cuando ya no son necesarios
(disociaci6n del samskarasevana). Esta es una forma de préctica
ignorante y demuestra que la mente no estd totalmente alerta o
concentrada en su objeto.

83



El ojo de la sabiduria

Es imposible lograr la perfeccién del recogimiento a menos
que uno se deshaga de esos cinco factores de oposicién. Para for-
mar la mente y que logre evitarlos existen ocho dharmas que se
oponen y que contrarrestan los obstdculos de la siguiente forma:

1. Confianza (sraddha) se opone a la

2. Determinacién (chanda) se opone a la

3. Perseverancia (virya) se opone a la

4. Tranquilidad (prasrabdhi)  se opone a la

5. Atencién plena (smrti) se opone a la

6. Comprensién se opone al
(samprajanya)

7. Investigacién se opone a la
(samskaracintana)

8.Ecuanimidad se opone a la
(adhivasana)

desidia mental

falta de atencién
plena

hundimiento y
dispersién

asociacién con
los anteriores

no asociacién

La calma debe desarrollarse a través del crecimiento de esas
ocho cualidades. Ahora pasaremos a discutir los nueve estados
mentales, los seis poderes y las cuatro actividades mentales y

c6mo, gracias a ellos, se logra el recogimiento.

Los nueve estados mentales

1. Cittasthapana. Es el primer estado en que la mente no se ve
afectada por objetos externos a la meditacién.

2. Cittapravahasamsthapa es cuando se establece la corriente
mental, significando con ello que esté fija en el objeto de
meditacién durante algin tiempo y obliga a la mente a con-
siderar una y otra vez el objeto de concentracién.

3. Cittapratiharana es el estado en que, cuando la mente se dis-
trae, se la “trae de regreso” al objeto de concentracién.
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4. Cittopasthapana es cuando la mente se expande mientras
permanece limitada exactamente al objeto.

5. Cittadamana (“domar la mente”) se lleva a cabo al observar
los malos resultados de los pensamientos e impurezas que
distraen, percibiendo también las ventajas del recogimiento,
de manera que se realiza un esfuerzo para apartar los prime-
ros y para basar la mente en el dltimo.

6. Cittasamana (‘“calmar la mente”) es cuando se suprimen las
sensaciones contrarias a la practica del recogimiento. Si sur-
ge el aburrimiento como consecuencia de que la mente sigue
teniendo necesidad de objetos sensoriales, entonces se paci-
fica por completo en este estadio.

7. Cittavyupasamana o pacificacion sutil de la mente. Aqui se
apartan hasta las impurezas sutiles de 1a mente.

8. Cittaikotikarana. Aqui la mente se convierte en un raudal se-
reno y continida fluyendo concentrada.

9. Samadhana. Cuando se alcanza este estado no es necesario
realizar esfuerzo alguno, pues la mente se halla concentrada
de manera natural.

Los seis poderes

1. Srutibala: este primer poder significa escuchar a un maestro
o leer libros sobre el método de fijar la mente.

2. Asayabala: mediante el poder del pensamiento repetido se
encarrila la mente en el camino del recogimiento.

3. Smritibala: si la mente se distrae a causa de algiin objeto, regresard
ala atenci6n plena del objeto de meditacién mediante este poder.

4. Samprahanyabala: mediante este poder de clara comprensién
se conocen los resultados malévolos de las impurezas menta-
les y los frutos beneficiosos que se derivan del recogimiento,
convirtiendo este dltimo en un deleite.

5. Viryabala: este tipo de energia beneficiosa asegura que la
mente no serd influenciada por las impurezas.
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6. Paricayabala: 1a familiaridad natural de la mente con el re-
cogimiento, la aplicacién forzada de la atencién vigilante y
la clara comprensién ya no son necesarias.

Las cuatro actividades mentales

1. Manonivesapravartak-manaskara. Mediante esta actividad
la mente entra en el objeto.

2. Vicchinnapravartak-manaskara. Aunque al principio la
mente puede permanecer concentrada durante algin tiempo,
de vez en cuando surge la distraccion provocada por los obs-
taculos del hundimiento, la dispersién y demds. Esta activi-
dad retorna la mente a su objeto.

3. Avicchinnapravartak-manaskara. A través de esta actividad
se basa la mente en el objeto durante un largo periodo, no
dando oportunidad a la aparicién de distracciones.

4. Ayatanapravartak-manaskara. Cuando se han apartado to-
dos los obsticulos que impiden el recogimiento, mediante
esta actividad se puede mantener la mente sobre su objeto
sin realizar esfuerzo alguno.

La consecucion sucesiva de recogimiento®

Tras haber esbozado los diversos factores implicitos respecto
al recogimiento, el tema que se explicard a continuacién serd el
progreso a través de los nueve estados mentales, y los obsticulos
que se hallan en ellos, asf como la manera en que los diversos po-
deres y actividades mentales acaban con ellos.

Como ya se ha expuesto anteriormente, el primer poder con-
siste en escuchar la ensefianza y conseguir que la mente aprenda
acerca de los objetos de concentracién. Quienes hayan escucha-
do este tipo de ensefianza y quienes deseen experimentar recogi-
miento, no deben permitir que sus mentes se distraigan con obje-
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tos externos. Cuando la mente empieza a estar asentada en este
objeto, sc denomina el primer estado mental. Aunque la mente
empiece a estar asentada en el objeto, fracasa a la hora de con-
centrarse sobre éste durante largo tiempo. Los pensamientos caen
sobre la mente como el agua de una cascada, y da la impresion de
que surge una verdadera inundacién de pensamientos. La verdad
es que la mente siempre ha permanecido en este estado, pero
nunca hasta entonces se habia sido consciente de ello, ya que no
habfa dirigido su mirada hacia el interior. Ahora que la mente
mira hacia el interior mediante la practica de la atencién comple-
ta y la clara comprensién, esos pensamientos se hacen aparentes.
Al igual que en una carretera llena de trafico, una persona des-
cuidada puede no ser consciente de lo abarrotada que est4 a me-
nos que la examine con cuidado para ver los diferentes tipos y
nimero de personas; de la misma manera la mente empieza a
darse cuenta de la variedad y ambitos de los pensamientos que la
comprenden. Eso no debe considerarse un fallo en la practica
sino més bien una experiencia natural cuando se inicia la con-
centracion.

Cuando se experimenta el primer estado mental, con el se-
gundo poder 1a mente se basa repetidamente sobre el objeto. De
esta manera, la mente es restringida durante algin tiempo, alcan-
zandose el segundo estado mental. Aqui surgen a veces pensa-
mientos que distraen la mente, para luego morir, es entonces
cuando el meditador comprende por primera vez la paralizacion
de los pensamientos. Aqui suelen producirse dos fallos: hundi-
miento y dispersién. Si se trata del primero, la mente se hunde
suavemente en el objeto, y el resultado es una especie de sopor;
mientras que el segundo provoca que la mente divague y corra
tras otros objetos. El resultado es que el recogimiento pierde po-
der y fuerza. Cuando esto sucede, hay que conseguir mantener la
mente quieta sobre el objeto, y cuando se logra, se conoce como
la primera actividad mental.

No obstante, si después de que la mente se ha ligado tenaz-
mente al objeto sigue siendo distraida por otros objetos, entonces
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debe volver a basarse sobre el objeto de concentracién mediante
el tercer poder (de atencién vigilante). En ese momento, se al-
canza el tercer estado mental.

Como ya dije con anterioridad, siempre que la mente carece
de energfa y se desanima debido a los fracasos del hundimiento y
demds, debe ser dirigida por el tercer poder para regresar al obje-
to de concentracién. También se necesita el poder de la atencién
vigilante para limitar la expansi6n de la mente, para que no se ex-
travie yendo tras otros objetos. Este es el cuarto estado mental.

Mientras se practica la concentracién aparecen repetidamente
pensamientos e impurezas, se debe a que el meditador desconoce
los resultados perniciosos y perturbadores que provocan, ni tam-
poco comprende los frutos beneficiosos del recogimiento. Cuan-
do mediante el cuarto poder (clara comprensién) uno se apercibe
y se da cuenta de esos defectos, entonces pueden tratarse me-
diante este poder. Eso significa que las impurezas que ya han sur-
gido pueden cortarse de raiz, concentrando la mente sobre el ob-
jeto, y cuando ello tiene lugar, se denomina el quinto estado
mental.

De vez en cuando, la mente puede sentirse insatisfecha con la
concentracién dando paso a la aparicién del aburrimiento que
acarrea la experiencia de la dispersién. Mediante el poder de la
clara comprensién de los malos frutos de esta dispersién se impi-
de que la mente se recree en el aburrimiento. Eso se denomina el
sexto estado mental.

Respecto a este estadio de la prictica, y aunque los defectos e
impurezas hayan sido suprimidos al reflexionar sobre los resulta-
dos insatisfactorios de cara al futuro, eso no significa que no
vuelvan a aparecer. Por esta razén, el meditador debe estar siem-
pre vigilante. Siempre que esas impurezas se manifiestan en la
mente existe la oportunidad de realizar el auténtico valor de la
atencién, pudiéndose acabar con dichas impurezas, tanto si se
trata de codicia, lujuria u otras, gracias a esta atencién mantenida
con ahinco y esfuerzo. Es el séptimo estado mental.

Aunque entre el tercer y el séptimo estado la mente puede

88



La triple instruccion

concentrarse mis o menos, y aunque esté bien basada en el obje-
to, las impurezas como el hundimiento y la dispersién pueden
seguir causando distraccién de vez en cuando, aunque sea en pe-
queiios intervalos. El resultado es que el recogimiento se fractu-
ra, aunque puede remediarse mediante la segunda actividad
mental. Esta actividad puede aplicarse en todos los estados men-
tales, del tercero al séptimo.

Si el meditador desarrolla tanto el tercer como el cuarto poder
para contrarrestar la dispersion y el quinto poder contra el hundi-
miento, entonces esas dos impurezas no representardn un obsté-
culo para el desarrollo del recogimiento. Uno de los resultados es
que la prictica prosigue como un raudal ininterrumpido, dando
paso al octavo estado mental.

Al experimentar este estado, si se realiza un esfuerzo cuida-
doso y persistente, esas dos impurezas no tendrédn poder para
fracturar el recogimiento, que continuard interrumpido y sin
grandes distracciones. En este estado se halla la tercera actividad
mental.

Si se desarrolla el recogimiento de forma persistente y conti-
nua, el objeto se tornard muy claro gracias al sexto poder. En este
estado, la mente estd concentrada en el objeto sin esfuerzo, sin
necesitar el apoyo de la atenci6n vigilante o de la clara compren-
sién. Se ha alcanzado el noveno estado mental. Al igual que un
hombre que se ha aprendido bien las Escrituras puede dejar que
su mente vague mientras las canta, y no por ello representa un
obstéculo para su canto, también la mente que se ha basado pre-
viamente en el objeto, se halla ahora fija en €l sin esfuerzo y sin
hallar obstéculos. La corriente de recogimiento puede ahora fluir
durante un largo periodo sin esfuerzo por parte del practicante,
conociéndose este estado como la cuarta actividad mental. El
noveno estado mental también se denomina “acceso al recogi-
miento” (upacara samadhi).
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Resumen del progreso a través de los nueve estados

1° poder =—————— 1° estado

2° poder =——m—— 2° €5tad0 <= == =g 1* actividad mental
3° poder =—m——- 3° e5tado <@ == == 2" actividad mental
3° poder mm———p- 4° estad0 < == =i 2* actividad mental
4° poder =————————- 5° estado e == =iy~ 2" actividad mental
4° poder =m———- (° €5tad0 <@ == = 2" actividad mental
5° poder =———m——- 7° estado < == =@ 2* actividad mental
3°,4° 5° poderes === 8° estado <aem == =i 3* actividad mental

6° poder =————gp- 0° e5tad0 <@ == == 4* actividad mental

Puede hallarse calma incluso en la mente de un meditador que
haya comenzado a practicar para lograr el recogimiento. Al au-
mentar la fuerza de la calma también disminuye la rigidez men-
tal y fisica. Esta rigidez, pesadez o inoperancia mental estd aso-
ciada con la pesadez y la inactividad mental, siendo todas ellas
aspectos de la causa-raiz de las impurezas mentales, la obnubila-
cién (moha). Cuando decimos que la calma es opuesta a la rigi-
dez, queremos decir que esta calma o samatha est4d acompafiada
de sensacién de ligereza tanto mental como corporal.® En una
mente calmada, surge la alegria (priti), y a causa de ello la men-
te permanece basada en el objeto de meditacién. La calma men-
tal también da paso a un cuerpo tranquilo y relajado, un factor de
gran ayuda para el meditador.

Al ir progresando en el recogimiento, este gozo tiende a dis-
minuir, siendo sustituido por la ecuanimidad (upeksa), y 1a men-
te puede asi permanecer sobre el objeto con mayor estabilidad,
siendo una experiencia conocida como samadhi-upacara-acala-
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prasrabdhi (literalmente: la inamovible tranquilidad del acceso
al recogimiento, de esta manera se entra en un estado muy cerca-
no a la primera absorcion (dhyana).

Con la préctica continua se alcanza la primera absorcién. Ya
hemos dicho que existen tres grandes niveles (bhumi), en ocasio-
nes también llamados elementos mundanos (dhatu), que a su vez
pueden subdividirse hasta llegar a conformar un total de nueve
niveles:

1. nivel de la existencia sensorial ~ (kama-bhumi)

2. nivel de primera absorcién (prathama-dhyana-bhumi)

3. nivel de segunda absorcion (dvitiya-dhyana-bhumi)

4. nivel de tercera absorcién (tritiya-dhyana-bhumi)

5. nivel de cuarta absorcién (caturtha-dhyana-bhumi)

6. nivel de la esfera de espacio (akasanantyayatana-bhumi)
infinito

7. nivel de la esfera de (vijfiananantyayatana-
conciencia infinita bhumi)

8. nivel de la esfera de (akificanyayatana-bhumi)
la carencia de sustancialidad

9. nivel de la esfera de ni (naiva-samjnia-nasanjfiaya

percepcién ni no percepcion tana-bhumi), también llamada
la cima del devenir.

Estos niveles sucesivos se alcanzan no teniendo apego por
ellos y viendo las ventajas de los niveles superiores a los ya al-
canzados, junto con las desventajas de estos ultimos. Estas ab-
sorciones-realizaciones (dhyana-samapatti), es decir, los ocho
dltimos de estos nueve niveles, son factores causales ya que me-
diante su realizacién se puede renacer entre los seres celestiales
de la forma o carencia de forma (segin el tipo de absorcién al-
canzada).
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El método para la realizacion de las absorciones

Como ya sefialé anteriormente, la realizacién mundana de las
absorciones es de dos clases: de la forma y de la carencia de for-
ma, y ambas cuentan con cuatro niveles.

Cada una de estas absorciones cuenta con dos etapas: de apro-
ximacién y de realizaci6n. Asi que ahora sefialaré el método para
su realizacién.

Primera absorcion. En la etapa de aproximacién a la primera
absorcion, existen estas seis actividades mentales:

1. “experimentar las caracteristicas” (laksanapratisamvedi-

manaskara).

2. “conducente a la libertad” (adhimoksika-manaskara)

3. “casi aislada” del deseo (praviveja-
manaskara).

4. “acrecentadora de la alegria” (ratisamgrahaka-manas-
kara).

5. “el examinador” (mimamsaka-manaskara).

6. “consumada en la aplicacién” (prayogajiiistha-manas-
kara).

Ahora bien, ;con qué aplicacién cuentan dichas actividades?
La primera es cuando, a través de los dos tipos de sabiduria —de
la escucha (aprender) y del pensar (reflexi6n)- se perciben las
desventajas de las aproximaciones a la absorcién en el nivel del
deseo (kama-bhumi) y las ventajas de la primera absorci6n. Esta
actividad de experimentar estas caracteristicas se lleva a cabo
mediante la concepcién de pensamientos (vitarka) y su discrimi-
nacion (vicara).

Cuando la primera actividad se transforma mediante la préc-
tica en desarrollo de la sabiduria (bhavanamaya-prajiia, que es
visién profunda o vipasyana en los niveles inferiores), es conoci-
da como la segunda actividad mental “conducente a la libertad”.

Hay que tener en cuenta que en el continuo mental de los se-
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res existen tanto defectos (mala) groseros como sutiles. Las ab-
sorciones sélo destruyen los groseros, mientras que los sutiles
s6lo pueden destruirse a través del desarrollo de la sabiduria ad-
quirida al conocer los nobles senderos® que pertenecen a lo so-
brenatural (lokottara); los nueve niveles expuestos anteriormen-
te son todos mundanos (mundanos en el sentido de hallarse en el
interior de la Rueda de Nacimiento y Muerte). S6lo mediante la
realizacion del iltimo pueden destruirse los defectos groseros
(permitiendo el avance del meditador). Ahora bien, en el estado
de aproximacién de la primera absorcién quedan destruidas las
impurezas groseras del nivel del deseo. Cuando a través del po-
der del desarrollo de sabiduria se tiene éxito al destruir las impu-
rezas groseras del nivel del deseo,” se denomina la tercera acti-
vidad mental “casi aislada” del deseo.

Mediante la prictica de esta actividad mental se consiguen
destruir las impurezas medianas apegadas al nivel del deseo, de-
nomindndose la cuarta actividad mental, conocida como “acre-
centadora del gozo”.

Una vez que se han destruido las impurezas fuertes y media-
nas, es necesario tener en cuenta las sutiles porque, comparadas
con las otras, resultan muy dificiles de percibir. Por esta razén, la
quinta actividad mental es esencial, como “un examinador” que
comprueba si esas impurezas sutiles se hallan o no presentes.

Tras observar las impurezas sutiles mediante la quinta activi-
dad mental, se sabe que el continuo mental sigue mancillado por

ellas, y por lo tanto se siente la necesidad de destruirlas. La acti-
vidad mental opuesta a esas manchas sutiles es la sexta, llamada

“consumada en la aplicacién”.

Como resultado de la realizacién de estas actividades menta-
les, sucede la experiencia del fruto de esa realizacién: la primera
absorcion. Todas estas actividades mentales se caracterizan por
ver el espesor de la etapa inferior, con todos sus fallos, a la vez
que se percibe el superior inmaculado y calmo. Este método de
consideracién ayuda a lo largo de los caminos tanto mundano
como sobrenatural (o trascendente).
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Existen cinco factores que componen la primera absorcién:
concepcion de pensamientos, reflexién de pensamientos, alegria,
g0z0 y concentraciln (vitarka, vicara, priti, sukha, ekagrata). De
estos cinco, los dos primeros son los que se oponen a las impure-
zas mentales; alegria y gozo son el resultado de la practica; mien-
tras que la concentracién de la mente se considera la base de los
otros cuatro. Si tanto la concepcién como la reflexién de pensa-
mientos se hallan presentes en la primera absorci6n, entonces es
conocida como “realizada”, pero si la primera de ellas estd au-
sente, se la denomina “especialmente realizada”.%

Segunda absorcién. En los estados de aproximacién a cada ab-
sorci6n se hallan presentes las seis actividades mentales. En este

caso, a través de ellas se perciben las faltas de la primera absor-
cién, asi como la paz del estado superior. La etapa de realizacién

de la segunda absorcién cuenta con cuatro factores: pureza inte-
rior, alegria que resulta del recogimiento, gozo y concentracién.
De entre estos cuatro, el primero se opone a las impurezas menta-
les, mientras que la alegria y el gozo son resultado de la préictica,
siendo el dltimo la base de los otros tres. “Pureza interior” es el
nombre colectivo dado a la atencién total, la tranquilidad y ecua-
nimidad, porque destruyen las impurezas mentales.

Tercera absorcion. Como ocurriera anteriormente, también en
esta etapa de aproximacion se hallan presentes las seis activida-
des mentales, que hacen posible ver las faltas de la segunda ab-
sorcién y las ventajas de un desarrollo ulterior (hacia la realiza-
cién de la tercera). Al desapegarse de la segunda se alcanza el
estado realizado de la tercera, que cuenta con cinco factores:
atencién total, clara comprensién, ecuanimidad, gozo exento de
alegria y concentracién. De estos cinco, los tres primeros se opo-
nen a las impurezas mentales, mientras que el cuarto es un resul-
tado y el quinto, como antes, la base.®

Cuarta absorcion. El estado de aproximacién con las seis ac-
tividades mental es igual que el anterior. Al ver las desventajas de
la tercera absorcién y los beneficios de la cuarta, y mediante el
desapego del anterior estado y el esfuerzo por alcanzar el si-
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guiente, se consigue realizarlo. Estd compuesto de cuatro facto-
res: pureza vigilante, pureza ecudnime, sensacién ecudnime y
concentracién. Los dos primeros se oponen a las impurezas, el
tercero es el resultado de la préctica y el cuarto es la base.®

La atenci6n vigilante que se halla en la cuarta absorci6n est4 es-
pecialmente distinguida al calificarla de “purificada” porque estd
libre de los ocho defectos que se hallan en las absorciones. Son:
concepcioén de pensamiento, reflexién de pensamiento, gozo, insa-
tisfacci6n, placer mental, dolor mental, inspiracion y espiracion.
En realidad podria decirse que son como espinas en el camino de
la consecuci6n del recogimiento. De éstos, los dos primeros son
defectos de la primera absorcién y se los compara a llamas. El
goce sensual que surge de las cinco bases es un defecto de la se-
gunda absorcién. El placer y el dolor mentales que surgen a tra-
vés de la sexta base (mente) son defectos de la tercera absorcion,
mientras que la cuarta, cuando se realiza perfectamente, est4 li-
bre de esos ocho defectos.

Los frutos de las absorciones realizadas

Dependiendo del desarrollo de las absorciones realizadas,
cada una de ellas puede determinarse como débil, mediana o fuer-
te, y las tres fuerzas de cada absorcién corresponden a tres subni-
veles en cada plano del nivel de la forma.”

La forma imperceptible y sutil (avijfiapti-rupa, véase la sec-
cion sobre los cinco agregados), que se acumula mediante la
préictica de las absorciones, se denomina el fruto maduro (vipa-
ka-phala) de cada estadio alcanzado.

Ese es el resultado natural cuando el objetivo alcanzado es
una mente concentrada, un fruto que “fluye de” la practica (nis-
yanda-phala). Las cosas, requisitos o comodidades materiales
obtenidas como resultado de la prictica (a través del aprecio de
los demis) son frutos denominados “extraobtenidos” (adhipati-
phala).
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Las cuatro realizaciones carentes de forma
(arupi-samapatti)

Tras haber alcanzado la cuarta absorci6n, el practicante se re-
tira por completo del tacto, la vista y los dharmas fisicos, inclu-
so de los sutiles, mientras desarrolla el pensamiento: «Todos los
dharmas son como el espacio infinito». Hay que fijar la mente en
ello y desarrollarlo. Una vez conseguido se alcanza la esfera de
espacio infinito. Tras lograrlo hay que desarrollar el pensamien-
to: «La conciencia es como el infinito del espacio». Al cabo de
cierto tiempo se alcanzari la esfera de conciencia infinita. Tras
haber conseguido esas dos realizaciones y percibido que cuentan
con objetos y estdn basadas sobre objetos, hay que desarrollar el
pensamiento: «No hay nada que aferrar», llegando a realizar la
esfera de la no-sustancialidad. Finalmente, tras observar que esas
tres esferas tienen objetos, aunque sutiles, se puede desarrollar
todavia mds pensando asi: «Aunque no existe percepcién mate-
rial, no hay ausencia de percepcién sutil», realizando asi la esfe-
ra de ni percepci6n ni no percepcién. Esta iltima realizaci6n se
denomina la cima del devenir.

Mediante este elemento carente de forma se extingue por
completo el agregado de la forma, y s6lo pueden percibirse los
cuatro agregados mentales (nama-skandha). Aunque los subni-
veles hallados en el elemento-forma no estin presentes en estas
esferas carente de forma, también aqui nacen seres con vidas lar-
gas o cortas y con mayor o menor lucidez de acuerdo al poder del
recogimiento desarrollado. Tras nacer en este reino carente de
forma, se continda practicando el recogimiento diligentemente
(para alcanzar las esferas todavia no logradas), y si se expande el
poder del propio recogimiento, puede dar como resultado los fru-
tos especiales de estar asentado en una vida extremadamente lar-
ga en el reino carente de forma.
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Virtudes y conocimientos especiales

La realizaci6n de las absorciones suele ser dificil, pero son de
gran importancia, pues a través de ellas se obtienen virtudes y co-
nocimientos especiales. Pueden obtenerlos tanto los budistas
como los que no lo son, aunque estos dltimos pueden llegar a
considerarlos como fines en si mismos (como bendiciones divi-
nas, unién con Dios, milagros, etcétera), mientras que para los
budistas sélo son un medio mediante el que alcanzar los “sende-
ros” y “frutos” que se explicardn mds adelante y que se experi-
mentan tras el ejercicio de la sabiduria (prajfia). Como esas di-
versas realizaciones preceden a los “senderos” y “frutos”,
aquellos que siguen las ensefianzas del Conquistador deben ser
educados en su prictica y realizacion.

Mediante la prictica de los cuatro estados culminantes de las
absorciones de la forma (rupa-dhyana), se realizan las cuatro ili-
mitadas (apramana) y los cinco poderes sobrenaturales (abhijiia).
En primer lugar, las cuatro ilimitadas son cordialidad, compasién,
empatia y ecuanimidad (maitri, karuna, mudita, upeksa). Se deno-
minan “ilimitadas” porque su objeto mental son “todos los seres”.
La cordialidad significa que se desarrolla amistad hacia todos los
seres, y eso contrarresta los sentimientos de odio. La compasién se
desarrolla al ver los sufrimientos de los demds, deseando compar-
tir sus problemas y ayudarlos, oponiéndose a la actitud de indife-
rencia insensible. Empatia es la sensacién de felicidad experimen-

tada cuando se percibe la felicidad de los demds, tanto si se debe a
ganancias materiales como a estados mentales, y asi se vence la

envidia. La ecuanimidad es necesaria en aquellas situaciones en las
que no se puede cambiar nada y, por lo tanto, hay que permanecer
ajeno. Su desarrollo conduce al desapego tanto del deleite de ver a
un enemigo preso de la afliccién, como de la congoja ante el sufri-
miento de amigos y familiares.

Los poderes sobrenaturales (abhijiia) son varios poderes
mundanos que surgen cuando se han practicado las cuatro absor-
ciones de la forma. Estos poderes son cinco:
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1. Divyacaksu, €l ojo divino que es capaz de ver formas, inclu-
so sutiles, tanto de lejos como de cerca.

2. Divyasrota, el oido divino con el que pueden escucharse so-
nidos aunque sean muy débiles y muy lejanos.

3. Paracittajiiana, el conocer la mente de los demés, sabiendo
lo que ocurre en las mentes ajenas.

4.  Purvanivasanusmriti, “el recuerdo de las moradas pasadas”;
es decir, el conocimiento de las vidas pasadas tanto de la
propia continuidad como de las de otros, recordando detalles
como lugar de nacimiento, nombre y posicién de la propia
familia y otros muchos detalles.

S.  Cyutyupapattijiiana, el conocimiento del momento de la muer-

te y del renacimiento de los seres que aparecen de acuerdo con
su karma.

Estos conocimientos o poderes son peculiares del reino de la
forma y no aparecen en el de la carencia de forma. No obstante,
este dltimo cuenta con sus propias peculiaridades, como el logro
de la no-percepcion (asamjiia-samapatti) y la experiencia de la
cesacion (nirodha-samapatti). El primero esté basado en la reali-
zacién de la cuarta absorcién y es un estado en el que cesan de
existir todas las formas groseras de percepcién. A continuacién,
con la cima del devenir como base, se puede iniciar la realizacién
de la cesacién, cuando la corriente y los dharmas mentales (citta,
caitta-dharma) pueden detenerse por completo durante un tiem-
po determinado.

Es deber de todos aquellos que practican con ahinco las ense-
flanzas de los Tres Vehiculos realizar los estados de recogimien-
to para dotarse con sus virtudes, y mediante una prictica mas
prolongada, desarrollar las ilimitadas, los poderes sobrenaturales
y las realizaciones.

Asf finaliza la descripcion de la instruccién en supremo reco-
gimiento.
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II1. La instruccion en suprema sabiduria
(adhiprajiasiksa)

Es la iltima de las tres instrucciones. Sabiduria (prajiia) sig-
nifica ese tipo especial de conocimiento mediante el que uno exa-
mina el karma beneficioso y el pernicioso. Aumenta a través de
la préctica del desarrollo de la mente (bhavana). Tras su consu-
macién se conoce como perfeccién de la sabiduria. Aqui habria
que distinguir entre tres tipos de sabiduria:

1. Paramarthaparicchedaka-prajiia (sabiduria que analiza lo
supramundano o absoluto). Mediante este tipo de sabiduria
se logra conocimiento —primero indirectamente—, de la au-
sencia de si mismo-alma (anatman), pero cuando se comple-
ta dicha sabiduria se comprende anatman a través de la ex-
periencia personal.

2. Samvrittaparicchedaka-prajiia (sabiduria que analiza lo re-
lativo). Mediante esta sabiduria se explican las cinco ramas
del conocimiento, que son: sabda-vidya, el estudio del len-
guaje; hetu-vidya, el estudio de la 16gica; adhyatmika-vidya,
el estudio de la religion; cikitsa-vidya, el estudio de la medi-
cina; y silpa-vidya, el estudio de las artes y oficios.

3. Sattvarthaparicchedaka-prajiia (sabiduria que analiza los
beneficios de los seres). A través de esta sabiduria se realizan
los beneficios de todos los seres, tanto de este mundo como
de otros. Este tipo de sabiduria conoce los dharmas que son
“hermosos de realizar” (kalyanakaraka) y los realiza de for-
ma benéfica.

De estos tres tipos de sabiduria, la primera es la suprema. Por
ello, hay que esforzarse en su perfeccién. La ensefianza de la ca-
rencia de si mismo-alma (anatman) puede hallarse en todo el
pensamiento y la prictica budista, y para explicarla existen di-
versos métodos, pero todos ellos conducen a la perfeccion de la
sabidurfa. Esta suprema sabiduria es la que reconoce la “carencia
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de naturaleza propia” (nihsvabhata) como la verdad absoluta.
Los maestros de la escuela Madhyamika Prasangika han realiza-
do grandes esfuerzos para explicar con claridad esta ensefianza
de la carencia de si mismo-alma. La siguiente explicacién segui-
ré, por tanto, las lineas trazadas por dichos maestros.

Debo volver a insistir en que la ensefianza de la carencia de si
mismo-alma est4 respaldada por todas las escuelas de pensamien-
to budista ya que todas reconocen de igual manera la creencia en el
atman, que cree en una entidad-alma permanente, como raiz de to-
dos los problemas. Suponer que las cosas existen independiente-
mente, que cuentan con una “naturaleza propia”, es la creencia en
el atman, que a su vez es ignorancia. A causa de esta creencia en el
atman vagan los seres en los reinos del nacimiento y la muerte. La
creencia en el atman es, pues, la rafz del samsara, o €l vagar por el
ciclo de la existencia. No obstante, para aquel que est4 liberado,
como en el caso de un arhat, esta creencia en el atman no existe
(ya que ha penetrado la verdad del no-atman). S6lo es posible erra-
dicar esta raiz de ignorancia mediante la vision profunda (vipasya-
na) denominada conocimiento del no-atman (nairatmya-jiiana) y
s6lo de esa manera. Por lo tanto, es esencial que se desarrolle el as-
pecto més elevado de la visi6n profunda a fin de ver personalmen-
te la verdad del no-atman.

El no-atman (o carencia de sf mismo-alma) tiene dos aspectos:
el no-atman de la persona (pudgala-nairatmya) y el no-atman de
los acontecimientos (dharma-nairatmya). Ambos se explican uti-
lizando el término “carencia de naturaleza propia” (nihsvabha-
va), que quiere decir que tanto las personas como los aconteci-
mientos que pueden analizarse carecen de naturaleza propia o
sustancia. Ahora bien, si comprendemos primero el no-atman
de las personas, serd més fécil hacerlo con el de los aconteci-
mientos.

A fin de establecer una comprensién racional del no-atman de
la persona existen varios métodos explicativos, siendo el mis im-
portante “seccionar las creencias acerca de unicidad y no-unici-
dad” (ekaneka-viyuktatva), que se explicard a continuacién bajo
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los cuatro escabezamientos en sanscrito: 1) nisedhya-viniscaya-
marma; 2) vyapati-viniscaya-marma; 3) ekatva-viyukta-vinisca-
ya-marma, y 4) anekatva-viyukta-viniscaya-marma.

El primero se explica de la manera siguiente. El objeto negado
es el concepto de sf mismo o alma. Pero es imposible negarlo a
menos que primero contemos con el conocimiento de cémo la
creencia en el atman conceptualiza la de un si mismo-alma. Po-
dria decirse que el atman puede ser negado tanto en sus formas
sutil como grosera. Si sélo se niega la forma grosera del atman,
entonces permanece intacto el aspecto sutil. Ahora bien, la creen-
cia en el atman, tanto si se concibe como una entidad indepen-
diente llamada “atman” o si mismo-alma, se decanta hacia el eter-
nalismo, lo que significa que se cae en una creencia extrema, la
del eternalismo (sasvata-dristi). Por otra parte, también hay que
tener cuidado, porque si se niegan todos los objetos percibidos por
los seis sentidos, entonces se aniquila la verdad relativa o conven-
cional (la de que hay una persona viva que continia de un dia a
otro, etcétera). Si se sigue por ese camino es posible estar aferrdn-
dose a otra opinién extrema: la del aniquilacionismo (utcheda-
dristi).

En esta cuestién habria que evitar ambos extremos, y para lo-
grarlo lo més conveniente es examinar esta creencia en el atman,
que es la concepcién de una entidad independiente. Esta creencia
en el atman es de dos tipos, conceptualizada (parikalpita) e inna-
ta (sahaja). Creer en un atman basado en las diversas clases de sis-
temas filos6ficos fraguadas por los creyentes en el alma se deno-
mina la creencia en el arman conceptualizada. Este tipo de
creencia estd limitada a aquellos seres que creen en esos sistemas
de pensamiento y, por lo tanto, no existe en todos los seres. No
obstante, la aceptacién de un “yo soy” de forma natural, sin tener
que recurrir a conceptos filoséficos, se denomina la creencia in-
nata en el atman, y est4 presente en todos los seres. Si la exami-
namos de cerca, descubriremos que este tipo de creencia en el at-
man considera el “yo” como una entidad independiente, como si
no tuviese relacién con los cinco agregados. Al examinarlas, to-
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das esas creencias demuestran estar fundadas en los cinco agre-
gados o en uno de ellos. Por lo tanto, creer en un atman se lleva
a cabo en términos de uno de dichos cinco agregados.” Entender
esta cuestién con claridad se denomina “reconocimiento de los
objetos que hay que negar” (nisedhya-viniscaya-marma).

El segundo punto de vista es la existencia de un atman cuan-
do se considera independiente. Entonces surge la cuestion de si
forma parte (sin ser diferente) o no de los cinco agregados. Pero
no existe nada fuera de ellos. Asi que dicha cuestién es irrele-
vante.” Por ello, la “yoidad” no puede estar ni aparte de los cin-
co agregados ni tampoco no-aparte. Comprender esta cuestién
se denomina “reconocimiento de lo uniforme” (vyapati-vinisca-
ya-marma).

En tercer lugar, hay que considerar que si el s{ mismo-alma
(atman) y los cinco agregados son de la misma naturaleza (inde-
pendientemente del hecho de que a la mente no desarrollada le pa-
recen distintos), entonces serd porque son uno y el mismo. ;Por
qué? Porque si fuesen realmente de la misma naturaleza, entonces
esta supuesta auténtica naturaleza (no diferenciada) y esa supuesta
naturaleza (percibida por la mente no desarrollada) s6lo podrian
parecer diferentes en la esfera de la verdad relativa, no existiendo
diferencia entre la verdad relativa y la absoluta. Por esta razén he-
mos dicho que si el atman y los cinco agregados fuesen de la mis-
ma naturaleza, entonces no serian diferentes.

Si aceptamos que esas dos verdades no son diferentes, caeria-
mos en diversas falacias: 1) si no son diferentes, entonces un ser
seria tantos seres como agregados existen (un ser humano que
posea los cinco agregados poseeria cinco atmanes). 2) De la mis-
ma manera, si un hombre poseyese un tnico atman, s6lo habria
un agregado. 3) Si los agregados tienen todos la misma naturale-
za que surge y desaparece, entonces el atman (o si mismo-alma)
también surgiria y desapareceria. Asi pues, de los diversos exa-
menes dialécticos se desprende que el atman y los cinco agrega-
dos no pueden ser la misma unidad autoexistente. Eso implica te-
ner un conocimiento total del punto débil al seccionar la unicidad
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(del atman y los cinco agregados), o en sanscrito: ekatva-viyukta-
viniscaya-marma.

En cuarto lugar, como ya hemos negado la igualdad de un at-
man con los agregados, ahora deberiamos negar, dialécticamen-
te, su total exclusividad. Si el atman fuese diferente por comple-
to de los agregados, deberiamos verlo al examinarlo de cerca.
Pero si son diferentes desde el punto de vista de la verdad relati-
va (como asume la mente sin desarrollar), entonces no pueden
ser diferentes en la verdad absoluta (ya que la verdad absoluta
siempre es una verdad que difiere de la relativa). Pero eso entra-
ria en contradiccién con la afirmacién de que son totalmente di-
ferentes.

En este alegato, tendriamos que aceptar que el atman y los
agregados no tienen relacion, siendo cosas totalmente distintas.
Si ese fuera el caso, deberfamos aceptar que el atman esté libre
de las caracteristicas de los agregados en términos de aparicién,
existencia y desaparicién. Por ello, alguien que mantuviese este
tipo de creencia sobre el atman, que este atman es totalmente dis-
tinto de los elementos de personalidad, deberia demostrar que ese
atman existe independientemente y que no guarda relacién algu-
na con los cinco agregados, y eso es algo imposible™ (pues todos
los medios posibles de cognicién de un atman, alma, si mismo,
etcétera, se encuentran dentro de los cinco agregados). Por lo tan-
to, no es correcto sostener la opinién de que el atman y los agre-
gados son totalmente distintos. Eso se llama conocimiento total
del punto débil al seccionar la opinién de no unicidad (del atman
y los cinco agregados), o en sdnscrito: anekatva-viyukta-vinisca-
ya-marma.

Para alcanzar una comprension de la carencia de si mismo-
alma (en la persona) hay que conocer las razones de por qué el at-
man y los agregados no son ni lo mismo ni diferentes.

Se puede llegar a comprender la carencia de si mismo-alma
de otra manera, a través del método dialéctico denominado anu-
palabhi (la imposibilidad de que se den las condiciones necesa-
rias para demostrar el objeto). La carencia de naturaleza propia
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del atman puede explicarse mediante la siguiente analogia: una
persona s6lo cuenta con dos lugares en los que buscar una vaca
que cree perdida, pero tras realizar una biisqueda en profundidad,
no la halla. Sabe que la vaca no puede estar en ningtin otro sitio,
por tanto, no tiene sentido considerar un tercer lugar, por lo se le
hace aparente la inutilidad de su bisqueda y con ella queda al
descubierto su suposicién equivoca (la pérdida de la vaca). De
igual manera, la supuesta existencia independiente del atman
después de que uno lo ha buscado dentro y fuera de los cinco
agregados, debe ser considerada como no-existente. Creer en un
atman (alma) independiente es en realidad resultado de la acti-
vidad mental. Ese tipo de ideas acerca de un atman demuestran
ser una ilusién y 16gicamente inviables al seccionar las opiniones
de unicidad y no-unicidad, de manera que se llega a atma-sunya-
ta (vaciedad de atman), que es sinénimo de no-atman en la per-
sona (pudgala-nairatmya). De esta manera dialéctica surge en al-
guien que practica la visién correcta de la practica del Camino
Medio.

Tras habernos dedicado brevemente al no-atman de la perso-
na, explicaremos ahora el no-atman de los acontecimientos men-
tales (dharma-nairatmya). En general, cosas como una marmita
son consideradas como si tuviesen una existencia independiente.
En realidad, una marmita es el resultado de la combinacién de un
nimero de causas como arcilla, el alfarero, su esfuerzo, el calor y
otras. Eso significa que su existencia depende de otros muchos
factores distintos del producto acabado denominado “marmita”,
por lo que es fécil darse cuenta de que carece de existencia inde-
pendiente. Si realmente fuese independiente, se habria autoorigi-
nado (svayambhu), pero tras examinar el asunto no hallamos
nada relativo a ese tipo de naturaleza. Sin embargo, todos los
dharmas experimentables que componen el mundo del que so-
mos conscientes, son de una naturaleza similar a 1a marmita, te-
niendo necesidad de condiciones adicionales para su aparicién y
existencia. Este aspecto de la existencia es la prueba m4s impor-
tante de que la naturaleza de los dharmas también carece de na-
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turaleza propia. De hecho, €80 ¢ una verdad absoluta. Aunque

podamos sentir que los dharmas (los acontecimientos mentales)
cuentan con un ser o naturaleza en si mismos, la verdad absoluta
revela que estdn vacios de dicha naturaleza. Creer que la verdad
de las cosas radica en la manera en que las percibimos (como en-
tidades autoexistentes) se denomina la creencia en la sustancia de
los dharmas (dharmatma-dristi), que equivale a asumir que la in-
formacién que penetra a través de los sentidos es cierta. Pero a
fin de conocer la verdad oculta (por impurezas mentales como
avidya, ignorancia), los dharmas deben examinarse a la luz de
los cuatro enfoques dialécticos aparecidos anteriormente. Al exa-
minarlos de dicha forma, podemos deshacernos de la opini6n au-
toimpuesta de que los dharmas cuentan con existencia en si mis-
mos, penetrando asf la vaciedad esencial. Al penetrarla nos
cercioraremos de que todo el mundo no es sino conceptualiza-
ci6n, y su esencia relativa. Este es el conocimiento por el que se
realiza el no-atman de los dharmas.

Cuando se alcanza la correcta comprension de la carencia de
naturaleza propia tanto de personas como de dharmas, entonces
el mundo en su conjunto se comprende en términos de causa y
efecto, sujeto y objeto, dependiendo su existencia de muiltiples
causas. De hecho, el proceso que afecta tanto a las cosas vivas
como a las no vivas puede comprenderse mejor estableciendo la
verdad del no-atman de los dharmas. Puede llevarse a cabo veri-
ficando las opiniones sostenidas por otras personas respecto a los
dharmas condicionados, de manera que se llegue a comprender
el originamiento dependiente en términos del vacio.” Cuando se
percibe el originamiento dependiente como el vacio y el vacio
como originamiento dependiente, entonces, con vision profunda,
se percibe la esencia de todos los discursos del Buda.

Pero para comprender el vacio (incluso intelectualmente) no
parece ser suficiente la dialéctica del seccionar las creencias de
unicidad y no-unicidad, y existen otros métodos dialécticos para
reforzar el conocimiento de la verdad. Entre ellos estan:
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1

Vajra-kana-yukti, el método de la particula-vajra que impli-
ca un examen en profundidad de los cuatro caminos conde-
nables para demostrar que:

de si mismos,
de otras causas,

todos 10s dharmas nO Nacen  wee-

2)

3)

4)

de ambas opciones,
de ninguna (sin causa).

Sad-asad-anupapatti-yukti, el método de la verdad y no-ver-
dad que consiste en examinar para refutar tendencias de:

1. Asemejar la naturaleza de causa y efecto.

2. Surgida de una causa ajena autoexistente.

3. Surgida tanto de causas originales o de apoyo.
4. Sin causa.

Catuskotyutpadanupatti-yukti, 1a cuddruple 16gica que de-
muestra que la produccién es no producida. Se lleva a cabo
examinando la produccién de todos los dharmas, condenan-
do que:

1. Una causa produce muchos efectos.

2. Muchas causas producen un efecto.

3. Muchas causas producen muchos efectos.
4. Una causa produce un efecto.

Pratitya-samutpannatva-yukti, el método de la originacién
dependiente que procede mediante examen de todos los
dharmas para demostrar que surgen dependientemente y,
por tanto, son insubstanciales y carentes de un atman.

Mediante el ejercicio de esta dialéctica surge el conocimiento

del profundo significado del vacio o del no-atman, y cuando se
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obtiene dicho conocimiento, debe ser desarrollado y realizado
mediante el recogimiento, que puede incluir o no la concepcién
de pensamientos (sativarka, avitarka), pues €sa es la manera en
que se aplica la instruccién en suprema sabiduria.

Asf finaliza la descripcion de la instruccién en suprema sabi-
duria.
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(marga)

La més elevada de estas supremas instrucciones es la de sabi-
duria, hemos expuesto algo de su naturaleza en la seccién prece-
dente. Ahora veremos brevemente la manera de practicar esta ins-
truccién en sabiduria junto con virtud y recogimiento. Existen
diversas aplicaciones de esta instrucci6n triple, dependiendo de la
aspiracién que se sigue, el sendero que se practica y el fin deseado.
Por ello, describiremos el sendero de quien es discipulo (sravaka,
literalmente: “oyente™) y aspira a ser arhat (“‘quien es respetable”
a causa de la destruccién de las impurezas); el sendero de alguien
que desea convertirse en un buda silencioso (pratyeka-buddha, li-
teralmente: “un buda solitario”), y finalmente en el del bodhisatt-
va (un ser que realiza el voto de alcanzar la iluminacién por el bien
de todos los seres sensibles), que recorre el sendero que conduce al
logro de la perfecta budeidad (samyak-sambuddhatva).

El vehiculo (o sendero) de los discipulos
(sravakayana)

Este sendero cuenta con varias etapas, empezando con sambha-
ramarga (el sendero de la acumulacién). Se sabe que los seres en-
maraiiados en la red del karma y las impurezas mentales vagan
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de un lado a otro en la Rueda del Nacimiento y la Muerte, exis-
tiendo temporalmente en muchas esferas de nacimientos, desde
la més elevada, bhavagra, o 1a cima de la existencia, hasta la més
inferior, avici, ¢l infierno “sin tregua”.” La rueda, que gira por
causas (como la ignorancia y la codicia) y efectos (como las di-
versas formas de experiencias insatisfactorias, enfermedad, en-
vejecimiento, muerte y nacimiento), es duhkha y estd mancillada
por la presencia de impurezas y deficiencias mentales. Hay que
considerarla como una corriente de los agregados del apego (los
cinco apegos impermanentes que conforman la personalidad que
se aferra tratando de convertirlos en “uno mismo”, upadana-
skandha). El duhkha experimentado por los seres a causa de su
apego es variado pero puede dividirse en:

1. Duhkha-duhkhata (sufrimiento por insatisfaccién).
2. Viparinama-duhkhata (sufrimiento por deterioro).
3. Samskara-duhkhata (sufrimiento por conformaciones).

El primero significa dolor corporal y mental que se siente y que
no puede ser mds que insatisfactorio. El segundo es la naturaleza
opresiva de todas las cosas condicionadas que estdn destinadas a
cambiar y deteriorarse, mientras que el tercero significa la natura-
leza insatisfactoria de todo lo que estd formado o condicionado a
causa del modo dependiente y precario de su existencia.

Quien practique el Dharma debe aspirar a lograr un entendi-
miento claro de estas diversas categorias de duhkha y a percibir
como le afectan personalmente™ de manera que no surja apego
alguno respecto al mundo junto con un intenso deseo de obtener
la libertad respecto a los bienes materiales. Cuando se siente la
aparicion de este deseo, y por tanto se obtiene impetu para alcan-
zar el objetivo, se denomina entrar en el sendero de la acumula-
cién. De esta forma, uno se aparta de lo que no es el sendero y se
adentra en el que conduce a la libertad. En el transcurso de la pro-
pia préctica se acumulan todos los méritos necesarios” para el
gran viaje que se va a emprender.
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Este primer sendero es triple, pudiendo dividirse en débil, me-
diano o fuerte de acuerdo a la propia préctica de contemplaciones
como de lo impuro (asubha-bhavana, disefiada para remediar, por
ejemplo, la atraccién de una muchacha hermosa, pues si se tuviera
que considerar lo que se denomina “hermoso” como un conjunto de
huesos, sangre y otros elementos nauseabundos, entonces la lujuria
o la mente codiciosa serfa curada), concentracién en la respiracién
(para curar una mente distraida) y otros aspectos de la atencién ple-
na (para ser consciente del Dharma en la vida cotidiana). Mediante
su préctica, se van debilitando las creencias erréneas que aumen-
tan las impurezas denominadas inversiones (viparyasa), aunque
no acaban de ser totalmente destruidas. Las inversiones consisten

en creencias (perceptivas, mentales y filos6ficas) que consideran
bello lo impuro, felicidad lo que es insatisfaccién, permanente lo

impermanente, y el estado de no-atman como dotado de alma.
Como estas inversiones se debilitan, la mente de alguien que prac-
tica de esta manera no tiende a acumular riquezas materiales ni a
deleitarse en ellas, sino que pierde el interés. Por el contrario, su
mente avanza hacia la purificaciéon y la necesaria destruccién de
las impurezas que debe preceder a la libertad. Con esta préctica ob-
tiene uno o algunos de los poderes sobrenaturales y es poseedor del
poder de proyectarse en formas diferentes.

Prayogamarga, el sendero del esfuerzo, es la segunda de es-
tas etapas. Cuando uno se halla insuflado con las virtudes del
sendero de la acumulacién, se avanza en el sendero que conduce
a la libertad. A partir de entonces, quien esté en este sendero
cuenta con virtudes que no dejan de aumentar, dotdndose de otras
nuevas que antes no poseia. En este segundo sendero se avanza a
través de cuatro estadios denominados “ayudas a la penetra-
cién”,” (nirvedha-bhagiya), que son ardor, pindculos, paciencia
y dharma sublime.

En estos cuatro estadios sucede el desarrollo de sabiduria (que
también puede denominarse vipasyana, o visién profunda), que
penetra en las caracteristicas generales de las Cuatro Nobles Ver-
dades, por lo que esta sabiduria se va agudizando al progresar de
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estadio en estadio. Por ello, [as tres caracteristicas (de 1a existen:

cia): impermanencia, insatisfaccién y no-atman se van tornando
cada vez mds claras. Las cinco facultades beneficiosas (kusalen-
driya)” y los cinco poderes se manifiestan en uno de manera que
se realizan muchas virtudes. De los cuatro estadios mencionados
anteriormente, el primero de ellos, llamado “dharma supremo”,
es el estado final de la persona mundana no iluminada. Tras ex-
perimentarlo, uno inicia su caminar por los senderos trascenden-
tes, uniéndose a la familia de los nobles (arya).

El tercer sendero es el sendero de la vision profunda, o darsa-
namarga, y esta relacionado con ver, mediante visién profunda
trascendente, las Cuatro Nobles Verdades en dieciséis aspectos
diferentes.® En esta etapa se cuenta con vision directa de la ca-
rencia de naturaleza propia en las Cuatro Nobles Verdades, de
manera que mediante este sendero de la visién profunda se des-
truyen todas las impurezas que deben ser destruidas, tanto si es-
tdn relacionadas con los elementos mundanos del placer sensual,
la forma o la carencia de forma. Estas impurezas son de tres ti-
pos: la creencia de que el cuerpo es poseido por uno mismo (sat-
kayadristi), el escepticismo (vicikitsa) y el apego a los votos y ri-
tos (silavrata-paramarsa). De su destruccién surgen las virtudes
especiales del que es noble, y desde el momento de su aparicion,
se es considerado un miembro de la joya del sangha (sangharat-
na). Las impurezas que se destruyen en el sendero de la visién
profunda son adventicias (agantuka-klesa), mientras que las in-
natas (sahaja-klesa) no lo son todavia. Por esta razén, tras haber
alcanzado el sendero de la visién profunda, se inicia la préactica
de todo el Octuple Noble Sendero, junto con el desarrollo mental
del vacio.

El Octuple Noble Sendero®
(arya-astangika-marga)
Los ocho factores de este sendero son los siguientes:
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1)

2)

3)

4)

5)

6)

7

112

Samyak-dristi, comprension perfecta, en la que pueden dis-
tinguirse dos etapas en el Noble Sendero: samahita-marga,
cuando en un estado de recogimiento se perciben las Cuatro
Nobles Verdades cara a cara, tras lo cual hay que integrar esa
experiencia en la préctica de la vida cotidiana (pristha-labd-
ha-marga).

Samyak-samkalpa, examen perfecto, a través del que se ana-
lizan las causas de la realizacién del vacio y sus caracteristi-
cas. Este vacio es la esencia de todos los discursos del Buda,
mientras que el examen verifica los medios por los que otros
pueden llegar a comprender.

Samyak-vak, palabra perfecta. Aunque el vacio no es multi-
ple (nispraparica), y por tanto no puede expresarse en pala-
bras, s que se puede hablar de ello desde un punto de vista
prictico. Esta palabra perfecta es la que hace que otros pue-
dan saber acerca del vacio, ensefidndoles tanto mediante la
palabra hablada como escrita, de manera que puedan basar-
se en el conocimiento perfecto. Ello representa la libertad
respecto al habla falsa.*

Samyak-karmanta, accién perfecta. Naturalmente, la con-
ducta de aquellos que son nobles siempre est4 en armonia
con el Dharma, de manera que este factor establece al prac-
ticante en los preceptos puros. También puede denominarse
“accién corporal pura”.

Samyak-ajiva, medios de subsistencia perfectos. Las perso-
nas nobles siempre tienen medios de vida puros, ya que su
forma de vivir nunca es incorrecta. La conducta de aquel que
es santo estd libre de cualquier expresion corporal o verbal
torcida, como exhibir sus virtudes frente a los demds.
Samyak-vyayama, esfuerzo perfecto, que es un tipo de desa-
rrollo mental que utiliza la “sabidurfa del pensamiento” para
desarrollar la experiencia del vacio ya realizado.
Samyak-smriti, atencién perfecta. Cuando las personas no-
bles alcanzan la calma y la visién profunda, sus principales
objetos de reflexi6n e investigacién son las Cuatro Nobles
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Verdades. La funcién de la atencién plena es mantener esos
objetos en sus mentes y no dejar que dichas verdades se pier-
dan. La impureza que provoca su olvido (o musitasmriti) se
opone a este factor del sendero.

8) Samyak-samadhi, recogimiento perfecto. Este estado de puro
recogimiento de la mente se opone y le libera a uno de las im-
purezas del hundimiento y la dispersion. Mediante este reco-
gimiento perfecto, se avanza cada vez més por el sendero.

Este Octuple Noble Sendero puede dividirse® en cuatro: cer-
cenar, conocer, despertar confianza y oponerse (avacchedaka,
avabodhaka, visvasadhayaka, y pratipaksa). De esta manera, la
comprension perfecta cercena las opiniones erréneas (mithya-
dristi) y penetra el vacio, siendo ésta la primera divisi6n. El exa-
men perfecto ayuda a otros a conocer la verdadera naturaleza de
la realidad. La palabra, la accién y los medios de subsistencia
perfectos despiertan confianza, de modo que otros puedan prac-
ticarlos. Los tres factores ultimos del sendero, esfuerzo, atencién
y recogimiento perfectos, se oponen a las impurezas mentales.

Bhavanamarga es el sendero del desarrollo. Mediante la précti-
ca persistente de Octuple Noble Sendero se entra en el sendero del
desarrollo, donde se destruyen las impurezas con las que debe aca-
bar el desarrollo mental. Existen dos métodos en este proceso: el
“gradual” y el “stibito”. En el primero, se van destruyendo gradual-
mente las impurezas groseras, medianas y sutiles adheridas, prime-
ro, a la esfera de los placeres sensuales, y luego las concernientes a
cada una de las absorciones de la forma, y finalmente a las que se
hallan en las realizaciones de la carencia de forma, finalizando en la
cumbre de la existencia. Mediante el segundo método, quien prac-
tica este sendero destruye de golpe primero todas las impurezas
mds fuertes de todas las esferas, luego las medianas y, finalmente,
las sutiles.

Cuando este sendero toma mucha fuerza al final de su précti-
ca, la experiencia se denomina “el recogimiento semejante al dia-
mante” (vajropama-samadhi). A través de este recogimiento se
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entra en el vimuktimarga, o sendero de la libertad, convirtiéndo-
se el practicante en arhat.

El vehiculo de los budas silenciosos
(pratyekabuddhayana)

La forma de préctica para quien desea convertirse en un buda
silencioso (literalmente: un buda para si mismo, que no puede
comunicar su iluminacién a los demaés), es muy parecida a la an-
terior, y también cuenta con cinco senderos y disciplinas. Las di-
ferencias estriban en que ese mérito debe acumularse durante un
periodo més extenso para asegurar su realizacién, mientras que la
realizacién de la iluminacién estd centrada en la penetracién de la
originacién dependiente en lugar de las Cuatro Nobles Verdades.

El gran vehiculo
(mahayana)

Recibe ese nombre porque se empieza a recorrer con la idea de
desembarazar de las impurezas a todos los seres. Este gran vehicu-
lo estd divido en dos de acuerdo con la préctica: el vehiculo de las
perfecciones (paramitayana)* y el vehiculo adamantino (vajraya-
na). Trataremos del segundo en una entrada separada, mientras que
ahora describiremos brevemente el primero, que, al igual que el
vehiculo de los discipulos, cuenta con cinco senderos:

Sambharamarga, el sendero de la acumulacién, empieza con
la aparicién de la bodhiccita, 1a mente determinada a alcanzar la
iluminacién, cuya causa es la compasién (karuna). Se manifiesta
en un intenso deseo de liberar a los seres del sufrimiento. Si se
experimenta, surge en uno el deseo de cargar sobre sus hombros
con la tarea de conducir a todos los seres a la libertad:* a fin de
colmar su aspiracién una persona asi de noble desea alcanzar la
budeidad. Este deseo, carente de toda pretensién, de convertirse
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en un buda, se denomina bodhicittotpada (1a aparicién de 1a men-
te de iluminacién). Tras haber tenido esa experiencia, a esos
practicantes se les llama bodhisattva (un ser determinado a al-
canzar la bodhi). En el mundo también pueden ser conocidos
como grandes seres (mahasattva), hijo de los conquistadores, y
demés, convirtiéndose en objeto de devocion por parte de los se-
res celestiales y humanos. Tan pronto como surge la bodhicitta,
se entra en el sendero de la acumulacién, donde se obtienen mu-
chos méritos* y donde se tranquilizan muchas impurezas menta-
les. Este sendero de la acumulacién es de tres tipos, por asi de-
cirlo: débil, mediano y fuerte. Cuando el sendero es fuerte, se
alcanzan las etapas de realizacion de todas las absorciones y se
poseen diversos poderes psiquicos y sobrenaturales (riddhi, ab-
hijiia). Como el bodhisattva los posee, le resulta facil moverse
entre los diversos budaversos (buddhaksetra), pudiendo ir a
cualquier sitio que desee para rendir pleitesia a los innumerables
budas que ensefian el Dharma.”” Cuando este sendero es fuerte,
un bodhisattva logra una clase especial de recogimiento llamado
srotanugata, a través de cuyo poder puede trasladarse a diversos
budaversos y escuchar las profundas y detalladas ensefianzas,
pudiendo a continuacién practicar en consonancia. Con estos po-
deres del sendero de la acumulacién, el bodhisattva también ob-
tiene una completa comprension de todos los dharmas.
Prayogamarga, el sendero del esfuerzo. Se realiza este sende-
ro cuando el bodhisattva alcanza la perfeccién tanto en la calma
como en la visién profunda que tiene su objeto en el vacio. Tam-
bién aquf pueden hallarse las cuatro ayudas a la penetracién, al
igual que en el sendero de los discipulos. Avanza en las cuatro
—ardor, pindculos, paciencia y dharma sublime— gradualmente
mientras se va ganando visién profunda sobre el vacio de mane-
ra progresiva, empezando a desaparecer el dualismo sujeto-obje-
to, debilitdndose la conceptualizacién acerca de todo ello. Me-
diante su esfuerzo en practicar durante todas las horas que
permanece despierto tanto sabiduria como pericia en el método
(prajfia-upaya), el bodhisattva no ve los dharmas como substan-
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ciales, ni siquiera en suefios. Sea cual sea el estado en que los
considere, percibe que son insubstanciales, que no tienen un at-
man. Mediante esta comprension desarrolla el deseo de ensefiar
el Dharma a todos los seres. Al alcanzar los pindculos (murdha-
na), un bodhisattva puede destruir los obstdculos de los cuatro ti-
pos que surgen como calamidades naturales debido a la accién de
los cuatro grandes elementos (tierra, agua, fuego, aire),* junto
con enfermedades y desgracias. También puede pacificar a seres
que perjudican a otros.® Su don de palabra también es perfecto,
es decir, que al hablar puede pacificar todos los obst4dculos. Tras
realizar el sendero del esfuerzo, queda asegurada la iluminaci6n
del sabio bodhisattva, es decir, es irreversible y no puede ya apar-
tarse del Dharma. En esa etapa experimenta ciertos signos, cono-
cidos como los avaivartikalinga (las marcas de la irreversibili-
dad), y cuenta con virtudes tan asombrosas que est4n mds all4 de
toda posible descripcién.

El tercer sendero, el de la visién profunda, darsanamarga,
surge tras la experiencia de los dharmas sublimes (agradharma),
cuando tiene lugar una realizacion clara del vacio. En este sende-
ro también se encuentran las dos divisiones, de realizacién (sa-
mahita) y de integracién en la vida cotidiana (pristhalabdha); el
primero de ellos a su vez estd dividido en otros dos: el anantari-
yamarga, que es el sendero que “sigue sin intervalo” por el ca-
mino del esfuerzo y los dharmas sublimes, y el segundo de ellos,
el vimuktimarga, o sendero de la libertad. En el primero se des-
truyen impurezas y mediante el segundo puede mantenerse esta
libertad. Las impurezas que se destruyen en este sendero son de
dos tipos: las obstrucciones de las impurezas y del conocimiento.
Quien haya practicado hasta alcanzar el nivel de este sendero est4
libre de los efectos del karma, asi como del mancillamiento de
las impurezas, y por ello liberado del duhkha normalmente rela-
cionado con el nacimiento y la muerte. Como resultado, se al-
canza una especie de recogimiento conocido como sarvadhar-
ma-sukhangama (todos los dharmas se experimentan como
felicidad), mientras que todas las sensaciones desagradables de-

116



El sendero

jan de experimentarse como tales. El arya que ha alcanzado este
recogimiento no sufre ni siquiera por causas que suelen generar
mucho sufrimientos, como el fuego, las armas o el veneno, y
siempre puede sentir felicidad.”

El cuarto sendero es el del desarrollo, bhavanamarga. En este
sendero hay diez niveles en los que el bodhisattva practica para
obtener, tras dichos diez niveles, la perfecta iluminaci6én. Son los
siguientes:

1. Pramudita ... 80Z0SO

2. Vimala ... puro

3. Prabhakari ... radiante

4. Arcismati ... resplandeciente

5. Sudurjaya ... invencible

6. Abhimukhi ... dirigido hacia

7. Durangama ... de largo alcance

8. Acala ... inamovible

9. Sadhumati ... beneficioso

10. Dharmamegha ... la nube del Dharma

La duracién del tiempo que un bodhisattva pasa en cada uno
de esos niveles puede ser inmensa, viviendo a través de inconta-
bles vidas en el camino que conduce a la budeidad. Cuenta con
muchas oportunidades para conocer a gran nimero de budas y
escuchar sus ensefianzas, favoreciendo su avance por esos nive-
les. Durante este largo periodo, madura a la gente para la ilumi-
nacién mediante las cuatro bases de simpatfa: generosidad, habla
moderada, conducta beneficiosa e imparcialidad® (dana, priya-
vakya, arthakriya, samanarthata). Cada nivel cuenta con sus
propias caracteristicas en las que no entraremos en esta obra in-
troductoria. Bastard con decir que con su avance va adquiriendo
virtudes cada vez mayores en nimero y calidad. Poder hacerse
una idea clara de dichos poderes estd mds alld del alcance del
pensamiento. Finalmente, tras avanzar a través de todos los nive-
les, un bodhisattva alcanza la nube del Dharma, en la que se cer-
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cena la corriente més sutil de obstrucciones mediante el vajropa-
ma-samadhi, el recogimiento adamantino. Esta es la Gltima etapa
del devenir que un bodhisattva atraviesa antes de alcanzar la bu-
deidad. M4s adelante hablaremos de las virtudes de un buda, que
son supremas y miultiples.

El vehiculo del diamante
(vajrayana)

Este vehiculo es muy superior al de las perfecciones que he-
mos visto anteriormente, aunque los objetivos de ambos son los
mismos, es decir, alcanzar la budeidad, y en eso no hay diferen-
cia alguna. Pero sf que existe una gran diferencia entre estos dos
vehiculos en cuanto a la pericia en el método utilizada para dicho
logro.

Cuando se consideran los dos aspectos del cuerpo bidico que
resultan de la préctica del vehiculo adamantino, entonces la dife-
rencia resulta clara. Estos dos aspectos son dharmakaya (cuerpo
de verdad) y rupakaya (cuerpo de la forma), y aunque ambos ve-
hiculos est4dn de acuerdo en cuanto a la causa del primero, exis-
ten algunas diferencias respecto del segundo. El dharmakaya tie-
ne su causa especifica en la sabiduria de la bodhiccita que
penetra en el vacio, y que también es la causa de la produccién
del rupakaya. No obstante, existe una diferencia fundamental
respecto a la causa especifica de este tltimo, pues mientras que el
vehiculo paramitayana sostiene que es simplemente el resultado
de la bodhicitta y de la acumulacién de las seis perfecciones,” el
vajrayana la atribuye a una profunda pericia en el método
(gambhirupaya). Como existe esta diferencia en los métodos uti-
lizados, en el paramitayana el curso de la prictica para la reali-
zacion de la budeidad requiere de esfuerzo aplicado a lo largo de
un inmenso mimero de vidas durante eones de tiempo, y por ello,
seguin dicho vehiculo, seria imposible convertirse en un buda en
una unica vida. Pero en el vajrayana, si se cuenta con un buen
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maestro y si las facultades estdn maduras, se puede alcanzar la
budeidad tras unos cuantos afios de esfuerzo.”

La causa especifica, como hemos dicho anteriormente, del ru-
pakaya, segin el vajrayana -1a profunda pericia en el método—,
es realizada con la ayuda del devayoga® en los cuatro grados de
los Tantras.*> Estos cuatro grados estan clasificados dependiendo
de la mayor o menor inteligencia de los practicantes, pudiéndose
ampliar las subdivisiones, mientras que las formas de instruccién
prescritas son innumerables. Su naturaleza, formulacién y los
medios para explicarlas, junto con los diversos grados de fruicién
varian de acuerdo con la persona que va a ser instruida y sus fa-
cultades. Los detalles de esos sistemas de instruccién son expli-
cados en privado por un maestro a los discipulos que ha acepta-
do.* Estos discipulos tienen las mentes maduras mediante la
realizacién de una ceremonia de consagracién (abhisekha), que
les da la entrada al circulo de quienes practican el vehiculo ada-
mantino. Como esta consagracién y prictica son de naturaleza
personal, no las explicaremos aqui, y 1o que sigue a continuacién
no serd mas que un breve resumen de la practica vajrayana (no se
pueden ofrecer detalles a causa de la estrecha relacion existente
entre el maestro y sus discipulos).

La persona que quiera practicar el camino de las instrucciones
tdntricas primero deberd estar dotada de desapego y renuncia,
que son las bases comunes para todas las formas de prdctica en el
Buddhadharma.” Esa persona deberd también contar con bodhi-

citta.”® Poseedora ya de cierta preparacion, acudird a un maestro
que cuente con todas las marcas de competencia” y humildemente

le pedir4 ser consagrado e iniciado en el circulo de sus discipulos
practicantes del vajrayana. Tras recibir la consagracion, deberd
observar todos los preceptos, pues solo sobre la base de una con-
ducta virtuosa (sila) se puede avanzar por el sendero.'®
Mientras se practica el camino de los Tantras, hay que poner
especial atencién, primero, a avabhasa-paksa y en segundo lu-
gar, a sunyata-paksa. La primera, que podria traducirse como el
“ala de la efulgencia”, significa que la mente se concentra por
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completo sobre la forma gréfica del ser celestial'® cuya préctica
se ha emprendido. Mediante dicha prictica, se realiza el rupaka-
ya de un buda. La segunda, llamada el “ala del vacio”, es la ex-
periencia de no ver nada excepto el vacio. Se trata de una etapa
muy especial, cuando se experimenta la iluminacién y que tam-
bién es conocida como mahamudra (el gran sello). Para que la
mente permanezca fija en este estado se debe obtener la ayuda
especial de la pericia en el método (upaya), mediante la cual se
conocen los canales (de fuerza espiritual, nadis) y los “vientos”
(las fuerzas espirituales propiamente dichas, prana). A través de
este conocimiento y préctica se realiza el dharmakaya de un
buda.

Equipado con estas dos alas se es entonces como un ave que
vuela por el espacio, dirigiéndose hacia la budeidad.
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(buddha-kaya)

Como ya he explicado en las secciones anteriores, el fruto de
la budeidad se realiza mediante el sendero mostrado en los Sutras
y los Tantras. En esta seccion s6lo he ofrecido un esbozo del sig-
nificado de la budeidad respecto a los diversos cuerpos utilizados
por los budas, mientras que en la siguiente seccién aparece una
explicacién sobre las virtudes (guna) de la mente, la palabra y el
cuerpo de un buda.

Los cuerpos de un buda son cuatro y podrian explicarse de la
siguiente manera:'®

svabhavakaya ... Cuerpo autoexistente

dharmakaya ... cuerpo del dharma o cuerpo de
... verdad

sambhogakaya ... cuerpo de gozo

nirmanakaya ... cuerpo de emanacidén

El svabhavakaya puede considerarse bajo dos aspectos que
nos ayudardn a comprender la naturaleza del dharmakaya. Son el
agantuka-visuddha-dharmakaya y el svabhaba-visuddha-dhar-
makaya. El primero de ellos es el puro cuerpo del Dharma, alcan-
zado mediante la destruccién de impurezas adventicias, mientras
que el segundo podria traducirse como el cuerpo del Dharma au-
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toexistente. Respecto al primero de ellos, ya ha sido considerado
que en el décimo nivel, llamado la nube del Dharma, surge el re-
cogimiento adamantino, mediante el que se destruyen para siem-
pre todas las obstrucciones que impiden alcanzar el conocimiento
profundo (jfieyavarana). A continuacién, y de inmediato, se expe-
rimenta la entrada en el vimuktimarga, el sendero de la libertad,
en el que no existen obstrucciones pues se destruyen las impure-
zas (klesavarana) que restan. Estos dos tipos de obstrucciones se
llaman manchas adventicias (agantukamala), y cuando han sido
destruidas se realiza agantuka-visuddha-dharmakaya.

En realidad, las mentes de los seres siempre son vacio, sin na-
turaleza propia. Esta vaciedad natural de la mente se denomina
de varias formas: “el linaje del autoexistente”, “el linaje de los
budas”, “la semilla de los budas”, o “la matriz de los rathagatas’,
halldndose este ltimo nombre en numerosas escrituras Mahaya-
na. Este linaje bidico existe en la mente de todos los seres, y por
esta razén todos los seres son capaces (ddndose las condiciones
adecuadas) de alcanzar la budeidad.

Tras practicar, cuando un bodhisattva alcanza la etapa final en
que la mente est4 libre de las impurezas adventicias, se le torna
claro el conocimiento de la no existencia de naturaleza propia,
denominédndose svabhava-visuddha-dharmakaya. Esta experien-
cia no puede hallarse en el estado falso de la mente, en el que las
impurezas adventicias surgen continuamente, pudiéndose ver
sélo en la etapa de la realizacion de la budeidad. No es imperma-
nente, no esta creado por causas y efectos, no estd compuesto y,
por lo tanto, no cambia.

Ver con claridad todos los dharmas que pueden conocerse tanto
con el ojo de la verdad relativa como con el de la verdad absoluta,
se denomina el dharmakaya, también conocido como el conoci-
miento omnisciente (sarvajiia-jiiana). Aunque es uno y no multi-
ple, puede ser visto de muchas maneras, por ejemplo, desde el pun-
to de vista de las treinta y siete alas de la iluminaci6n,'® o a la luz
del grupo de los veintitin conocimientos impolutos (anasrava-jia-
na-varga; véase més adelante, en virtudes de la mente bidica).
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Ahora llegamos a la explicacién del cuerpo de gozo (sambho-
gakaya). Ya he dicho que un bodhisattva pasa por diez estadios.
Desde el octavo, el “inamovible”, en adelante, se manifiesta un
tipo de desarrollo especial, y las perfecciones practicadas en estos
niveles se llaman el esfuerzo por la Tierra Pura (ksetra-parisuddhi-
prayoga). Mediante esta prictica se produce la realizacién del
cuerpo y el lugar del nacimiento del futuro buda. Los niveles octa-
vo a décimo se denominan puros (visuddha-bhumi) porque en
ellos la mente no se aferra a la naturaleza propia. Esta préctica es
la principal causa del cuerpo de gozo, en el que han madurado las
raices meritorias para asegurar su lugar de nacimiento. El sambho-
gakaya se manifiesta en akanisthaghana-vyuhaksetra (€l conjunto
de nubes de la Tierra de los Mis Grandes), y la realizacién de la
budeidad por parte del bodhisattva tiene lugar en primer lugar en
esa tierra. En este estado de budeidad existen cinco dharmas fijos,
es decir, el lugar, cuerpo, séquito, el Dharma que ensefia y el tiem-
po, son todos seguros. El sambhogakaya surge inicamente en esta
Tierra, y por esa razén se dice que el lugar esti fijado. La fijeza
del cuerpo significa que posee las treinta y dos marcas principales
y las ocho menores de quien es una gran persona. El cortejo fijo
quiere decir que s6lo lo componen bodhisattvas nobles, mientras
que la fijeza del Dharma significa que siempre ensefian el gran ve-
hiculo. Mientras existe el vagar en el ciclo de la existencia (sam-
sara), no muestran cambios en su cuerpo, como el envejecimien-
to, la muerte y otros. El cuerpo dotado con esos cinco dharmas
fijos se denomina el “cuerpo de gozo”, y es la base del “cuerpo de
emanacion”.

Este se llama nirmanakaya y no es poseedor de los cinco
dharmas fijos sino que puede ser visto por los seres humanos co-
munes. En €l se distinguen tres aspectos:

uttama-nirmanakaya,

sailpika-nirmanakaya, y
nairyanika-nirmanakaya.
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El primero de ellos, el cuerpo de emanacién més elevado, estd
directamente relacionado con el cuerpo de gozo. Habiendo naci-
do en mundos diferentes como Jambudvipa,'* este primer aspec-
to también posee las marcas principales y menores de una gran
persona, como en el caso de Sakyamuni. También hay doce gran-
des acontecimientos portadores de bienestar para los humanos,
que acontecen en el transcurso de la vida de un buda. Y son los
siguientes:'®

I

I
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Salida del cielo Tusita del bodhisattva que pasa su tltima
vida alli.

Entrada en la matriz de la madre real mientras suefia con el
elefante blanco de seis colmillos que desciende de los cielos.
Nacimiento desde el costado derecho de la reina, mientras
estd de pie en el parque de Lumbini, en las afueras de Ka-
pilavastu.

Educacién en la que el joven bodhisattva-principe asom-
bra a sus maestros con sus inmensos conocimientos.
Disfrute de los privilegios reales en los palacios, rodeado
por todo lo que es hermoso y sin méicula.

Salida por Kapilavastu y encuentro con la vejez, la enfer-
medad, la muerte y el mendicante religioso, y al sentirse
conmovido por ello, dedicaci6n a la vida sin hogar.
Préctica de austeridades durante seis afios en las orillas del
rio Nairafijara, cerca de Gaya.

Dirigirse al 4rbol del bo y sentarse bajo €l (en el lugar conoci-
do como el Trono del Diamante [vajrasana], en Bodhgaya).
Sumisién completa de Mara (la personificacién del mal)
en ese lugar.

Realizacién de la iluminacién perfecta durante la luna lle-
na de vaisakha (normalmente abril-mayo).

Poner en movimiento la Rueda del Dharma por primera
vez (en el parque de los ciervos, en las afueras de Varana-
si) para ensefiar a los cinco ascetas la vispera de 1a luna lle-
na de asadha (la segunda luna llena después de vaisakha).
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xu  El mahaparinirvana, la “gran extincién total” (en Kusina-
ra). Todos éstos se consideran actos del Buda, aunque en
realidad los dos primeros acontecimientos datan de su vida
anterior como bodhisattva.

El segundo aspecto del cuerpo de emanacion, sailpika-nirma-
nakaya, es una forma especialmente creada y forjada de manera
suprema. Tenemos un ejemplo de ello en la historia del orgulloso
gandharva o bardo celestial a quien Sakyamuni someti6 apare-
ciéndose ante €l como un maestro lutiense.'®

El nairyanika-nirmanakaya o tercer aspecto del cuerpo de
enamacion significa que un buda puede nacer en la forma de
otros seres, como cuando, por ejemplo, el Buda, antes de nacer
como hijo del rey Suddhodana, nacié como ser celestial en el cie-
lo Tusita con el nombre de Sacchavetaketu.'”

De los cuatro cuerpos anteriores, el svabhavakaya y el dhar-
makaya no pueden ser vistos por los seres humanos ordinarios,
mientras que el sambhogakaya y el nirmanakaya pueden ser per-
cibidos por ellos de acuerdo con sus méritos, y por tanto son para

“el beneficio del mundo.

Los cuatro cuerpos pueden considerarse tres si el svabhava-
kaya y el dharmakaya se denominan colectivamente dharmaka-
ya, a la vez que los tres resultantes también pueden reducirse a
dos combinando el sambhogakaya y el nirmanakaya y conside-
rando ambos como rupakaya (el cuerpo de la forma).
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(buddhaguna)

Abhora bien, un buda, en el aspecto forma-cuerpo, cuenta con
virtudes numerables, pero todas ellas pueden agruparse bajo cua-
tro encabezamientos: las del cuerpo, palabra, mente y karma. En
la explicacién que viene a continuacién sélo las repasaré breve-
mente.

Virtudes corporales. Las treinta y dos marcas de una gran per-
sona, como la rueda dorada en el empeine del pie, y las ochenta
marcas menores —por ejemplo las uifias rojas como el cobre—, se
encuentran entre las virtudes corporales. Las bases de la ilumina-
cién pueden echar raices en un ser con sélo ver un cuerpo deco-
radas con ellas. La forma corporal de los seres no iluminados,
que es “un conjunto de agregados polucionados” (sasraya-
skandha), no tiene las treinta y dos o las ochenta marcas que
comprende una forma que encarna la omnisciencia (sarvajiiata).
Cada una de estas marcas, incluso cada cabello, puede penetrar
hasta el auténtico conocimiento de todo objeto cognoscible.

Ademads, un buda puede mostrar diversas clases de manifesta-
ciones corporales en los variados sistemas de mundos. Puede ir a
nacer en un budaverso (universo biidico), poner en movimiento
la Rueda del Dharma en otro, y en otro distinto mostrarse en el
camino del bodhisattva, mientras que en un cuarto puede ser vis-
to realizando la “gran extincién total”, y es mediante esos hechos
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como los seres susceptibles de ser instruidos se establecen en el
verdadero sendero. Se dice que los budas pueden mostrar los
cuerpos y hechos de todos los budas del pasado, presente y futu-
ro en cada poro de sus cuerpos, y también toda la secuencia de
sus propias vidas mientras eran bodhisattvas en cada poro.
Virtudes verbales. La expresioén verbal de un buda es amable,
atractiva y beneficiosa porque hace surgir y desarrollar las raices
de la destreza segun la capacidad de los seres individuales.'® Se
llama amable porque al escuchar su habla la mente se ve permea-
da de gozo. También se denomina hablar con sabiduria porque a
través de ella se establece la doble verdad, el originamiento de-
pendiente y demés. También se dice que es un deleite para la
mente porque expresa el Dharma con claridad. En total existen
sesenta y cuatro virtudes relativas a la expresién verbal de un
buda, que colectivamente se llaman brahmasvara, el sonido di-
vino, y que pueden hallarse en cada alocucidn, frase y palabra.
La caracteristica més especial es que cuando un buda esta ense-
fiando, los seres celestiales, los dragones y demonios, los bardos
celestiales y todas las tribus humanas le entienden en su propia
lengua. Estas son algunas de las virtudes verbales de un buda.
Virtudes mentales. Son de dos tipos, las relacionadas con la
sabiduria y las que lo estdn con la compasién. Como ya explica-
mos anteriormente en la seccion dedicada al dharmakaya, exis-
ten veintilin conocimientos impolutos entre los que, sin embargo,
algunos son compartidos por las escuelas de los discipulos y los

budas silenciosos, que son caracteristicas de los perfectamente
iluminados. En esta seccién pasaremos por alto los que son co-

munes a estas dos escuelas y trataremos s6lo de los que poseen
los budas perfectos. En primer lugar estén los diez poderes de un
buda (dasabala).'”

L. 1. Sthanasthana-jiiana: este poder es el conocimiento de las
causas que producen la aparicién de fenémenos (sthana),
asi como de las causas que no producen una cosa particu-
lar (asthana).
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Karmavipaka-jfiana: mediante este conocimiento un buda
conoce hechos meritorios, perniciosos (kusala, akusala) y
otros grupos de karma junto con sus resultados, c6mo son
cometidos y cémo afectan a los implicados.
Dhyana-vimoksadi-jiiana: este conocimiento le sobrevie-
ne a un buda que ha tomado las absorciones de la forma y
la carencia de forma como bases, llegando asi a conocer
las diferencias mds sutiles de las diversas etapas y libera-
ciones.

Indriya-parapara-jiiana: a través de este conocimiento, un
buda conoce las facultades agudas, medias y embotadas de
los seres instruibles.

Nanadimukti-jiiana: de los diferentes seres instruibles, un
buda conoce mediante este conocimiento las inclinaciones

individuales influenciadas por la codicia, la aversién y la
ignorancia.

Astadasa-dhatuprabhedadi-jiiana: un buda conoce el andli-
sis de los dharmas en los dieciocho elementos merced a este
conocimiento (véase agregados, entradas y elementos).
Bhava-samasarvatragamini-pratipad-jiiana: desde los ni-
veles mas bajos de los estados inferiores de existencia (apa-
ya-bhumi) hasta la cima de la existencia (bhavagra) hay
muchos niveles llamados “bhumi”, mientras que mds alld de
este devenir se halla el reino y la libertad de los aryas. Y de
todo ello, de lo mundano y lo supramundando, tiene conoci-
miento un Buda.

Purva-nivasanusmriti-jiiana: a través de este conocimien-
to, los budas conocen las vidas pasadas de los seres.
Cyutyupapatti-jiiana: este conocimiento permite a un
buda conocer el nacimiento y la muerte de los seres segtin
su karma.

Asravaksaya-jiiana: un buda no estd mancillado por obs-
trucciones o impurezas, ni siquiera por las del conoci-
miento y, por ello, conoce tanto su propia destruccién de
las contaminaciones (asrava, de la sensualidad, de la exis-
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{eneia; de la ignorancia y de [as opiniones) y las de los de-

m4s, tanto ahora como en el futuro.

Las cuatro confianzas de un buda (caturvaisaradya) con-
forman otro importante grupo de virtudes mentales.' Res-
pecto a éstas, un buda, durante su ensefianza o en cualquier
accion corporal o verbal, tiene una confianza perfecta, sin
dudas ni temor a ser criticado, y por esta razén se le deno-
mina “poseedor de suprema confianza” (vaisaradya-prap-
ta). Igual que en el caso del Buda Sakyamuni, existen cua-
tro declaraciones que realiza con suprema confianza, de
las que derivan esta lista de las cuatro confianzas:
Sarva-dharmabhi-sambodhi-pratijiia-vaisaradya. El Buda
proclamé: «He penetrado en la iluminacién respecto a todos
los dharmas», y al declararlo no temi6 ninguna razonable
condenacién por parte de quienes desean refutarlo.
Sarvasravaksaya-jiiana-pratijiia-vaisaradya. El Buda
proclamé: «He logrado la destruccién de todas las conta-
minaciones», y al declararlo no temi$ ninguna razonable
condenacién por parte de quienes desean refutarlo.
Antarayika-dharmavyakarana-pratijiia-vaisaradya. El
Buda proclamé: «He anunciado que los dharmas obstruc-
tores (como codicia, aversion e ignorancia) son obstruc-
ciones», y al declararlo no temi6 ninguna razonable con-
denacidn por parte de quienes desean refutarlo.
Nairayanikapratipadvyakarana-pratijiia-vaisaradya. El
Buda proclamé: «He anunciado (la perfecta comprension
de las Cuatro Nobles Verdades como) el sendero de practi-
ca que lleva fuera (de duhkha a nirvana)». El Buda expuso
este sendero fruto de su compasién por todos los seres ins-
truibles. Al declararlo no temi6 ninguna razonable conde-
nacién por parte de quienes desean refutarlo.

Las tres claras percepciones (asambhinna-smrityupastha-
na)"' son otro grupo de virtudes mentales y significan que,
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mientras ensefiaba, el Buda tenia una mente clara en tres
aspectos:

Susrusamanesu-samacittata: mientras ensefiaba el Budd-
hadharma tenia una mente imparcial (sin apego) respecto
a todos los discipulos que escuchaban atentamente y con
un corazén confiado.

Asusrusamanesu-samacittata: respecto a quienes no escu-
chaban respetuosamente y carecfan de confianza, el Buda
también tenia una mente imparcial (sin ninguna aversién
presente).

Susrusasusrusamanesu-samacittata: mientras ensefiaba a
una audiencia entremezclada formada por quienes escu-
chaban bien y los que no ponian atencién, en el Buda no
surgfa aprecio por los primeros ni aversion por los segun-
dos, s6lo una mente imparcial.

También existe el grupo de los tres dharmas manifiestos
(agupta-dharma)." Al igual que el Buda no hizo nada a
través de las puertas del cuerpo, el habla o la mente que
fuese censurable, no tenfa intencién de ocultar nada que
hiciese con el pensamiento para que otros no se enterasen.
Sus acciones a través de las tres puertas estaban abiertas y
eran evidentes, por eso se llaman los tres dharmas mani-
fiestos.

La ausencia de olvido (nasti-musita) también es otra vir-
tud mental. Eso significa que el Buda siempre recuerda a
las personas, y los momentos y lugares en que los seres
pueden ser ayudados, y al poseer este conocimiento se les
acerca en el momento y lugar adecuados, manifestando el
Dharma con las palabras adecuadas.

Otro tipo de virtud mental que debe mencionarse es sam-
yak pratihata-vasanatva, que significa que en la mente de
un buda, todas las tendencias (vasana) pertenecientes a los
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dos tipos de obstrucciones (avarana) estan destruidas por
completo.

Mahakaruna o gran compasion significa que en la mente bd-
dica sélo est4 el pensamiento: «A quién puede amansar y po-
ner en el camino correcto» (de la perfecta comprensién).

A continuacién deberiamos considerar un grupo muy im-
portante de dharmas conocido como las dieciocho virtudes
especiales de un buda (avenika-buddhaguna), que no pue-
den encontrarse ni en los discipulos ni en los budas silen-
ciosos, ya que pertenecen a los budas perfectos. Entre ellas
existen cuatro categorias, seis en la de conducta (carya),
seis en la de iluminacién (bodhi), tres en la de karma, y las
tres ultimas hacen referencia al conocimiento (jfiana).
Nasti-tathagatasya-skhalitam: para un tathagata no existe
el miedo a los ladrones, animales, etcétera, tanto si vive en
la ciudad como en el bosque.

Nasti-ravitam: un buda no se rie o queja en ocasiones como
tomar el camino correcto o perderse. No hace ruidos infan-
tiles ni exclamaciones.

Nasti-musitasmritita: nunca olvida lo que hay que hacer,
ni el momento ni el lugar, realizdndolo todo en el momen-
to oportuno.

Nasti-asamabhitacittam: tanto si ha entrado en absorcién

como si no, su mente siempre esti establecida en el vacio.
Nasti-nanatva-samjfia: no percibe la diferencia entre la
cualidad pervertida del samsara y la apacibilidad del nir-
vana, ni conceptualiza sobre esta cuestion.
Nasti-apratisamkhyopeksa: no es indiferente a la ensefian-
za en el momento y lugar adecuados cuando la persona
apropiada se halla presente.

Nasti-chandahanih: siempre desea que la lluvia de su afa-
bilidad y compasion caiga de manera regular y continuada
sobre los seres que sufren.
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8.  Nasti-viryahanih: aunque los budaversos son tan numero-
sos como los granos de arena a orillas del Ganges, los bu-
das son tan energéticos que si existe aunque s6lo sea una
persona que se pueda beneficiar, uno de ellos acudird a
ofrecer su ayuda sin ninguna merma de su energfa.

9.  Nasti-smritihanih: siempre es capaz de recordar el funcio-
namiento de la mente de otros y de utilizar la pericia en el
método (upaya) para situarlos en el camino, demostrando
asi que un buda no sufre merma alguna de la capacidad de
la memoria.

10.  Nasti-samadhihanih: cuenta con una mente para siempre
concentrada y basada en la esencia de todos los dharmas

(vacio). Gracias a esta virtud nunca est4 separado de su pe-
netracién de la naturaleza de la realidad.

11.  Nasti-prajiiahanih: en los seres hay muchos tipos de im-
purezas que deben ser destruidos, por las que un buda, gra-
cias a su sabiduria, expone las 84.000 secciones del Dhar-
ma, aunque no por ello se agota su sabidurfa.

12.  Nasti-vimuktihanih: un buda ha alcanzado la liberacién del
cese de todas las instrucciones y nunca puede caer de di-
cho estado de libertad.

Estos seis dharmas especiales pertenecen a la categoria de
la bodhi.

13.  Kaya-karma: irradiar luz del cuerpo y la atencién constan-
te de las cuatro posiciones (iryapatha) -andar, permanecer
de pie, sentarse y acostarse- constituyen el karma corporal
de un buda.

14.  Vak-karma: conociendo las diferentes inclinaciones de los
seres, un buda pronuncia el Dharma de acuerdo a ellas.
Ese es el karma verbal de un buda.

15. Cittakarma: el karma mental de un buda es morar conti-
nuamente en la afabilidad y la compasion. Los tres dhar-
mas anteriores pertenecen a la categoria del karma.

16-18.Los tltimos tres estin relacionados con la penetracién sin
impedimentos de los dharmas del pasado, presente y futu-
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ro por parte de un buda sin apegarse a ninguno de ellos.
Estos tres, relativos al conocimiento de todos los tiempos,
pertenecen a la categoria del jfiana o conocimiento.

XI. El conocimiento omnisciente (sarvajfia-jiiana)."’ Aqui, la
palabra “sarva” significa los agregados, entradas y ele-
mentos, pues aparte de ellos no hay ningin otro dharma.
Un buda cuenta un conocimiento directo de ellos, no me-
diante la reflexion o especulacién. Eso es lo que se deno-
mina conocimiento omnisciente y, como conoce el todo,
se le denomina conocedor del todo. Respecto a este cono-
cimiento, un buda cuenta con virtudes ilimitadas y maravi-
llosas, dificil de describir de manera correcta.

Ya he dicho anteriormente que las virtudes mentales de un
buda eran de dos clases: las pertenecientes al conocimiento y las
de la compasién. De los nueve grupos esbozados hasta aqui,
veintiuna virtudes pertenecen al conocimiento (todas las de los
grupos I, I, y ITI, adem4s de las tres ltimas de VIII y IX). Aho-
ra continuaremos explicando la gran compasién.

El tramo existente desde el sendero de la acumulacién hasta el
recogimiento adamantino del sendero del desarrollo, se denomina
en conjunto el sendero de la instruccién (saiksamarga) porque un
bodhisattva necesita instruccién en todos esos niveles para su
avance continuo. Mientras progresa en ese sendero de la instruc-
cién, un bodhisattva desarrolla gran compasién una y otra vez,
ayudando asf tanto a los seres como a su avance hacia la budeidad.
Con el despliegue completo de esta gran compasién sucede la re-
alizacién de la iluminacién perfecta, y por esa razén al Buda se le
llama el “gran compasivo”. Esta realizacién también se denomina
el camino de la no-instruccién (asaiksa-marga), es decir, no se ne-
cesita realizar més esfuerzo para ser instruido. La compasié6n flu-
ye de manera natural y sin esfuerzo cuando alguien iluminado ha
percibido el sufrimiento de los seres, que realmente es innumera-
ble. Tanto los seres como las miiltiples experiencias de duhkha
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son demasiado numerosos para poder contarlos, no existiendo li-
mite para ninguno de los dos, al igual que no hay limite para el
cielo. Tanto en el pasado, como en el presente, o entre los seres
que surgirdn en el futuro, todos hemos experimentado, experi-
mentamos y experimentaremos duhkha en una u otra forma. Un
buda, que conoce a todo esos seres, les convertira en el objeto de
su gran compasion, irradiando permanentemente esa compasién
sin esfuerzo para que el mundo se beneficie sin obstrucciones.

Tras haber repasado tres tipos de virtudes budicas, llegamos
ahora al cuarto y ultimo grupo:

Virtudes kdrmicas. Las virtudes supremas y especiales del
karma de un buda pueden dividirse en dos categorias: nirabho-
ga-karma (karma no considerado) y avicchinna-karma (karma
no interrumpido).

La primera de ellas, literalmente “la accién que no es consi-
derada”, significa que carece de esfuerzo y que se realiza de
acuerdo a la naturaleza de las circunstancias. Aunque un buda
ejerce las cuatro posiciones (corporales) y los poderes psiquicos,
no tiene necesidad de realizar esfuerzo para ello. No obstante, su
prop6sito es que al observarlos, los seres humanos instruibles ex-
perimenten el advenimiento de la bodhicitta.

En la mente de un tathagata no aparece el pensamiento:
«Debo ensefiar a esta o a aquella persona, este o aquel tipo de
Dharma»," sino que dependiendo de las inclinaciones de los se-
res humanos instruibles, son muchas las ensefianzas que fluyen
de manera natural. Esa es una caracteristica especial de este tipo
de karma.

En la mente de un buda no surge ningiin pensamiento que le
sugiera que deberia beneficiar a los seres del mundo, pero a cau-
sa de las virtudes de su gran compasion sitiia a los seres humanos
en las raices auspiciosas y, por lo tanto, les beneficia tanto de for-
ma mundana como supramundana. Esta es otra caracteristica de
su karma carente de esfuerzo.
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Debe comprenderse que cuando las personas comunes reali-
zan acciones corporales o verbales, estin ciertamente precedidas
por el pensamiento que conduce a su realizacién. Lo cierto es que
sin dicho pensamiento previo no pueden llevarse a cabo acciones
no intencionadas. En cuanto a quien practica y progresa en el
sendero de la instruccion, la cantidad de esas consideraciones
previas va disminuyendo de manera continua al ir pasando por
los diversos niveles. Hasta el octavo nivel, esas consideraciones
previas todavia aparecen en forma grosera, pero del octavo al dé-
cimo, ese tipo de reflexiones se calman y dejan de surgir como,
por ejemplo, cuando un bodhisattva ensefia a otros. Asi pues, se
obtiene el bien para el mundo de manera carente de esfuerzo en
los tres ultimos niveles aunque todavia puedan perdurar esas
consideraciones sutiles antes de la realizacién de los karmas cor-
poral y verbal, y por ello no pueden llamérseles “no considera-
dos”. Mientras persisten las obstrucciones al conocimiento (jiie-
yavarana) todavia existen pensamientos de tipo sutil que
preceden a la accién, pero cuando dichas obstrucciones se han
destruido por completo en el décimo nivel, entonces el flujo de
este karma no-considerado carece de impedimentos.

La segunda de las virtudes kdrmicas, denominada la ininte-
rrumpida, se llama asi porque las acciones de un buda fluyen sin
interrupcién. Para explicar este punto podriamos considerar la
instruccién desde otro punto de vista, el de las dos cargas acu-
muladas por un bodhisattva. Son la carga de los méritos y la del
conocimiento (punya- y jiiana-sambhara). Bajo la primera carga
se hallan agrupadas cinco de las seis perfecciones, mientras que
la sexta, la perfeccion de sabiduria, constituye la segunda carga.
Mediante la primera carga de méritos se realiza el cuerpo de for-
ma de un buda, mientras que la segunda del conocimiento con-
duce a la realizacion del cuerpo dharmico. A partir de la acumu-
laci6n regular de estas cargas a través de los distintos niveles, un
bodhisattva alcanza la realizacion de la budeidad, tras la cual
existe un flujo continuo de karma (de los infinitos recursos acu-
mulados).
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El elemento mental (citta-dhatu), también llamado matriz del
tathagata (tathagata-garbha), es inmaculado por naturaleza pero
estd cubierto por impurezas y sus tendencias (klesa, vasana), que
son adventicias."® Por esta razén, su destruccién es posible, no
imposible. A causa de su gran compasi6n, el Buda mostré los ca-
minos y medios por los que deshacerse de todas las impurezas
mental. Este es el flujo de karma ininterrampido del Buda que
surge de su compasién.
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Habiendo expuesto brevemente
la doble verdad

las tres colecciones de conocimientos sagrados
la triple instruccion,

el sendero de la prdctica en los tres vehfculos

y

el cuddruple cuerpo biidico con sus virtudes.
Llegamos a la conclusion.

Que este libro ayude a la difusion del conocimiento
del Dharma del Buda
por las cuatro esquinas del mundo

Y que todas las personas reciban sus beneficios.

Finalizada la traduccién de este libro en Wat Bovoranives
Vihara, Bangkok, en el auspicioso dia de Pavarana (dia de la
exhortaci6n), en la luna llena de assayuja, 2509 afios después
del Gran Parinibbana.

(29 de octubre de 1966)



NOTAS

(Las notas sefialadas con una “H” son traducciones de la edicién
en hindi)

1.  H.El examen de los dharmas, acontecimientos de experiencia sensorial y
mental, es en si mismo sabiduria que conduce a una sabiduria mayor
(prajiia), de manera que la experiencia es entendida en términos de bene-
ficiosa, perniciosa (kusala, akusala), mundana, supramundana (laukika,
lokottara) y otros conjuntos de opuestos y clasificaciones. Cuando se de-
sarrolla por completo esta sabidurfa es lo que va mds all4 (al nirvana) y se
la llama prajfia-paramita. Esta es la sabiduria de los budas. En la tradi-
ci6n budista siempre aparece esa salutacién en la primera pégina de un li-
bro que explica las ensefianzas del Buda para demostrar respeto, la com-
prensidn analitica o la sabiduria que conduce més all4.

2. H. SILA-KALA: la duracién total de la instruccién del Buda Gautama se
dice que es de 5.000 aiios, y los eruditos han dividido este periodo en diez
secciones de 500 afios cada una:

1. La de que entre quienes practican el Dharma hay muchos que se con-
vierten en arhats, por eso recibe el nombre de era de los arhats.
0. La de que entre quienes practican el Dharma hay muchos que se con-
vierten en anagami, por eso el nombre de era de los que no retornan.
m. La de que entre quienes practican el Dharma hay muchos que se con-
vierten en srota-apanna, por eso el nombre de era de los entrados en
la corriente.
Las tres anteriores comprenden 1.500 afios y se conocen en conjunto
como la era de la iluminacién (bodhi-kala).
v En la que las personas generalmente poseen mucha sabiduria (praj-
fia): era de sabidurfa.
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v En la que las personas generalmente poseen mucho recogimiento
(samadhi): era de recogimiento.
v En la que las personas poseen mucha virtud (sila): tiempo virtuoso.
Estas tres se denominan el era del esfuerzo (sadhana-kala).
vl En la que las personas est4n interesadas en el Abhidharma: era del
Abhidharma.
vi En las que las personas est4n interesadas en la Coleccién de los Su-
tras: era de los discursos.
X En la que las personas est4n interesadas en el Vinaya: era de la disci-
plina. Estas tres se denominan la era de las escrituras (agama-kala).
X Jina-matradharana: en este periodo se han perdido casi por com-
pleto el conocimiento y la préctica, y las personas se revisten Gni-
camente de los simbolos de la vida santa mientras llevan una exis-
tencia indigna.
(Aungque las clasificaciones de este tipo también pueden hallarse en los co-
mentarios Theravada, no se encuentran en los Discursos del Canon Pali,
donde el espiritu predominante es més bien: «Si se practica con ahinco y
correctamente, se puede alcanzar lo més elevado», sea cual sea la era en la
que se viva. En cuanto a una obra en pali sobre la decadencia gradual de la
ensefianza véase el (no can6nigo) Anagatavamsa (Cronica del futuro) par-
cialmente traducida en Buddhist Texts, editada por E. Conze).
H. En este bhadrakalpa o e6n auspicioso aparecerdn 1.008 budas en la
forma del cuerpo de emanacién (nirmanakaya) en Jambudvipa (tierra de
las manzanas jugosas, es decir, la India, pero en principio significa el con-
tinente meridional en la antigua geografia india de los cuatro continen-
tes). Antes que Gautama ya hubo tres: Krakucanda, Nanakamuni y Kas-
yapa, siendo Gautama el cuarto, por lo que restan 1.004 para el futuro (en
el Theravada, el e6n auspicioso cuenta con cinco budas: los tres anterior-
mente citados son los budas del pasado, Gautama el del presente, y el ari-
ya Metteyya,* que es un bodhisattva en el reino celestial de Tusita, es el
tinico buda del futuro. Otras fuentes en pali nombran a otros budas del pa-
sado y del futuro pero no de este e6n).
DHARMA. Una palabra con muchos significados. De la rafz “dhr”, que
tiene el sentido de sostener, Dharma es, pues, lo que sostiene los propios
esfuerzos cuando se practica de acuerdo con €l. El Dharma es la Ley, es
decir, la Ley que gobierna la aparici6n, existencia y desaparicién de todos
los fenémenos fisicos y psicolégicos. El Dharma también es la forma tra-
dicional de designar la ensefianza del Buda.

Arya Maitreya en sénscrito.
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DUHKHA. Un término muy importante. A menudo se traduce como “su-
frimiento”, y por ello no es del todo adecuado, por lo que hemos preferi-
do el término “insatisfaccién”, més exacto, o bien lo hemos dejado sin
traducir. Duhkha puede ser fisico (dolor) o mental (angustia), y se refiere
a los factores de “nacimiento, vejez, enfermedad y muerte”, a los tan co-
munes “afliccién, lamentacién, dolor, angustia y desesperacién”, a estar
“unido a lo que no gusta”, y a estar “separado de lo que uno gusta, sin
conseguir lo que se quiere”. Los auténticos componentes de nuestra per-
sonalidad estdn, porque nos aferramos a ellos (como “yo” y “mio”), suje-
tos a duhkha. «Hay que comprender duhkha» en la “propia” mente y
cuerpo, y cuando se entienda se conocer4 la verdadera felicidad. Las fra-
ses entrecomilladas en estas notas son citas del Buda.

Los famosos versos iniciales del Dhammapada: «Los acontecimientos
son anunciados por la mente, la mente es el caudillo, construidos por la
mente est4n...». La preeminencia de la mente también aparece muy bien
ilustrada en la rueda del nacimiento y la muerte (samsaracakra) donde la
mente aparece como el remero de la embarcaci6n, mientras que el cuerpo
s6lo es un pasajero pasivo.

Véase MAHA-NIDANA-SUTTA, el “Gran discurso sobre causalidad”,
Digha-nikaya (Discursos largos del Buda), sutta 14, bajo la explicacién
de las sensaciones (vedana).

Véase SABBASAVA-SUTTA, el “Discurso sobre todos los problemas”,
Majjhima-nikaya (Discursos medianos), sutta 2.

VERGUENZA Y MIEDO DE SER CULPADO: «Dos cosas muy claras,
oh bhikkhus, protegen al mundo. ;Cuéles son? La vergiienza y el miedo a
ser culpado...» (Anguttara-nikaya, 11.7).

PUNARBHAVA, que literalmente significa “devenir otra vez”. Esta tra-
duccién literal preserva el énfasis budista acerca de los estados psicolégicos
dindmicos y cambiantes, una psicologia que opera sin hacer referencia a hi-
potéticas entidades estiticas como alma, atman, etcétera. “Reencarnacién”
es un término bastante ajeno a la psicologia budista ya que presupone aque-
llo que va a reencarnarse de nuevo. S6lo se utiliza renacimiento para clari-
ficar la expresi6n (en los textos sélo se menciona “nacimiento”, “jati”)
pero, es preferible “devenir otra vez” por su profundo significado.

Los cuatro grandes elementos (mahabhuta) son tierra, agua, fuego y aire,
0 como aparecen caracterizados en los comentarios antiguos: solidez, co-
hesién, temperatura y movimiento.

SABHAVAVADA, “la doctrina de que el universo es producido y sosteni-
do por la accién natural y necesaria de substancias de acuerdo a sus pro-
piedades inherentes y no por la accién de un ser supremo”. (Aptes Sans-
krit Dictionary).

139



Notas

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

140

Véase MAHAKAMMAVIBHANGA-SUTTA, el “Gran discurso del an4-
lisis del karma”, Majjhima-nikaya (Discursos medianos), sutta 136: La
opini6n fundada sobre un conocimiento incompleto que dice que: «En
verdad todo aquel (que cometa las diez acciones malignas y perniciosas)
aparece tras la muerte dirigido hacia el bien...».

Dos o tres voliimenes escritos por un yogui hinduista bajo el titulo Expe-
riences of a Yogi (publicado en Ahmedabad, Gujarat, la India) ofrecen
una buena ilustracién moderna del tema. A partir de sus descripciones re-
sulta evidente que el autor ha practicado hasta alcanzar las absorciones de
la forma y la carencia de forma (rupa- y arupa-dhyana) y al no descubrir
ninguna libertad esencial irreversible, desistié de hallarla, declarando que
dicho estado era inexistente.

Literalmente, toda mente (citta) surge de otra mente (citta), mejor tradu-
cido aqui como “estado mental”.

Aqui se invalidan tres teorias: ahetuka-vada, isvara-nirmanahetu y las
ideas de los materialistas indios, los carvaka.

Véase Anguttara-nikaya, 1. 5. 9-10: «Esta mente, oh bhikkhus, es lumino-
sa pero estd mancillada (en el hombre comiin) por impurezas adventicias.
Esta mente, oh bhikkhus, es luminosa y permanece libre (en el noble dis-
cipulo) de las impurezas adventicias».

Como cuando los carvaka afirman que los insectos nacen de la suciedad.
Comparar con la creencia occidental medieval de que los champifiones
eran producidos mégicamente, o la antigua creencia de los hortelanos de
que el afiublo de las patatas era causado por las tormentas.

También existe la técnica de la regresién hipnética. Véase también
Twenty Cases Suggestive of Reincarnation (Proceedings of American
Psychical Research, 1966) [Version en castellano: Veinte casos que hacen
pensar en la reemcarnacién. Madrid: Mirach, 1992.], del Doctor. Ian
Stevenson de la Escuela de Medicina de Virginia, EE.UU., y The Case for
Rebirth, de Francis Story, Wheel Publications, nos. 12-13, Buddhist Pu-
blication Society, Kandy, Sri Lanka.

Cada forma de ensefianza budista ofrece dos caminos de préctica. Uno
est4 destinado a la lenta acumulacién de méritos a lo largo de muchas vi-
das hasta que, en un distante futuro, se alcanza el nirvana. En la tradicién
tibetana est4 ilustrado mediante el vehiculo de las perfecciones y el cami-
no propugnado por los Sutras Mahayana (en la mayoria de ellos). En el
Theravada puede observarse la misma tradicién en la préctica de los lai-
cos (y de algunos bhiksus), a los que se anima a acumular mérito para lo-
grar buenos nacimientos futuros. La diferencia estriba aquf en el caso de
que las perfecciones se lleven a cabo de manera totalmente altruista (difi-
cil) y si el mérito se acumula de manera egoista (en las dreas de influen-
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cia Theravada acostumbra a dedicarse a todos los seres). El otro camino
¢s ¢l ataque directo sobre los problemas de la ignorancia y la codicia, a
menudo emprendido por los discipulos mondsticos (aunque, claro estd,
los laicos también pueden emprenderlo). Este corresponde en el budismo
tibetano a las técnicas de meditacién vajrayana donde el practicante se
convierte en un siddha (realizado) en esta vida. Pueden verse ejemplos de
ello en las vidas del mahasiddha Naropa y el jetsun Milarepa. La tradi-
cién Theravada también enfatiza el acceso directo, pues entre las palabras
del Buda conservadas en los suttas pueden hallarse frecuentes exhorta-
ciones dirigidas (principalmente) a los bhiksus, urgiéndoles a realizar uno
de los nobles frutos (aryaphala) en esta vida presente, mientras que los
practicantes de los Tantras cultivan el aislamiento en las montaiias, y (to-
davia) en las selvas. Los modernos maestros de meditacién Theravada
utilizan el mismo enfoque. A este respecto vale la pena tener en cuenta,
por ejemplo, la observaci6n del fallecido venerable Chao Khun Upali (Si-
ricando): «Si un budista no puede al menos convertirse en alguien que en-
tra en la corriente en esta vida, puede realmente decirse que ha desperdi-
ciado toda su existencia».

Véase Sutta-nipata, versiculos 885-886. A la pregunta: «;[...] es la verdad
numerosa y variada?», el Buda responde: «La verdad, ciertamente, no es
numerosa ni variada». El Buda también declara (versiculo 884): «La ver-
dad es una y sin apoyos».

Esta falta ha sido afiadida por el venerable traductor de la edicién en hin-
di, citando como fuente el Aryabhisandhinirmocana-sutra.

La tradicién escoldstica THERAVADA considera el ver la naturaleza real
de los dharmas como perteneciente a la verdad absoluta pues dicha visién
debe realizarse mediante visién profunda (vipasyana). No obstante, fuen-
tes Theravada mds précticas, es decir, los maestros de meditacién, ense-
fian que no hay que dejarse enredar en las complejidades, comentarios y
subcomentarios, sino més bien investigar los dharmas en la “propia” con-
tinuidad mental-material. Dice el Dhammapada: «Todos los dharmas son
anatta (sin si mismo-alma y, por lo tanto, vacios)».

[En la edicién original no aparecia ninguna nota].

AVINAPTI-RUPA: E. Conze en su Buddhist Thought in India (Allen
and Unwin), p. 181, dice lo siguiente acerca de este a veces complejo
tema: «Es un término para las impresiones ocultas en nuestra estructura
corporal que se manifiestan a través de acciones como cometer un asesi-
nato, emprender las disciplinas, llevar a cabo dhyana o ver la verdad en el
sendero. Convierten a un hombre en un tipo de persona diferente y conti-
nidan creciendo hasta que llega su recompensa o castigo. Un acto de vo-
luntad puede manifestarse externa y materialmente en gestos y palabras.
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Al mismo tiempo, una accién buena o mala de la que es responsable una
persona puede resultar en una modificacién inmanifiesta e invisible de la
estructura material de la persona como, por ejemplo, si lo dispone todo
para que alguien sea asesinado sin contribuir al asesinato ni con palabras
ni con actos palpables».

SAMSKARAS asociados con la conciencia:

11
10
6
2
10
8

presentes en todas las conciencias (mahabhumika-dharma).
cualidades benéficas (kusala-mahabhumika-dharma).

cualidades impuras (klesa-mahabhumika-dharma).

cualidades perniciosas (akusala-mahabhumika-dharma).
cualidades perniciosas limitadas (upaklesa-paritta-bhumika-dharma).
indeterminadas (aniyata-bhumika-dharma).

Samskaras disociados de la conciencia:

14

samskaras que son inmateriales pero no asociados con la conciencia.

Incluyen: posesién, no posesion, nacimiento, continuidad, decaimiento e
impermanencia.

Para un esquema totalmente desarrollado en el Abhidamma Theravada vé-
ase el Abhidhammatthasangaha (diversas traducciones en inglés).

27. LA ENSENANZA DODECUPLE (dvadasanga-sasana):

I

1
m

< <32

vi

Sutra: la palabra del Buda en prosa, que puede comprenderse con
facilidad.

Geyya: dichos en prosa intercalados con versos.

Wakarana: exposiciones por parte de bhiksus eruditos acerca de los
discursos breves ofrecidos por el Buda.

Gatha: dichos en verso métrico como el Dhammapada, etcétera.
Udana: declaraciones inspiradas incluido el Udana.

Itiyukta: dichos que empiezan con «Pues ha sido dicho», incluyen-
do el volumen Itiyukta (en pali: Itivuttaka).

Jataka: historias de los nacimientos del bodhisattva que se conver-
tirfa en el Buda, como Visvantara, Mahagovindiya, Sudarsana.

vill Adbhutadharma: cualidades y acontecimientos maravillosos relata-

X

»

dos en algunos Sutras.

Vaidalya: andlisis sutiles impartidos por discipulos especialmente
desarrollados. Los Sutras mahayana est4n aqui incluidos. El Thera-
vada conoce los nueve angas anteriores (en pali: sutta, geyya, vey-
yakarana, gatha, udana, itivuttaka, jataka, abbhutadhamma, veda-
lla). Los tres restantes se encuentran en el Sarvastivada y el
Mahayana.

Nidana: material de introduccién a un discurso.

Avadana: leyendas acerca de las vidas anteriores de los grandes dis-
cipulos (en pali: apadana).



28.

29.

30.

31.

Notas

X1t Upadesa: instruccién sobre dharmas profundos y misteriosos. Los
Tantras Vajrayana estdn aqui incluidos.
LAS CUATRO NOBLES VERDADES (Aryasatya):
La verdad de la insatisfaccién (duhkha).
La verdad del origen de duhkha.
La verdad del cese de duhkha.
La verdad del sendero de préctica que conduce al cese de duhkha.
ORIGINACION DEPENDIENTE (pratitya-samutpada):
«La ignorancia condiciona las formaciones kdrmicas,
las formaciones kdrmicas condicionan la conciencia,
la conciencia condiciona la mentalidad-materialidad,
la mentalidad-materialidad condiciona las seis entradas,
las seis entradas condicionan el contacto,
el contacto condiciona la sensacién,
la sensacién condiciona el deseo,
el deseo condiciona el apego,
el apego condiciona el devenir,
el devenir condiciona el nacimiento,
el nacimiento condiciona la vejez, la muerte, la aflicci6n, la lamenta-
cién, el dolor, la angustia y la desesperacién. Asf se origina de nue-
vo toda esta masa de duhkha en el futuro».
H. SVAKLASANA (caracteristica individual) tiene varios significados:
una caracteristica peculiar de una cosa en particular, como ocurre con el
calor, que es caracteristico del fuego. O también puede significar condi-
ci6én de la existencia independiente de tiempo y espacio. Las caracteristi-
cas naturales o independientes de una cosa son svalaksana, y al negarla se
establece la verdad del vacio. Samanyalaksana también cuenta con mdis
de un significado. Una caracteristica comiin a todo es general, como la
impermanencia, etcétera, respecto a todas las cosas condicionadas.
Hay que distinguir cuidadosamente la actitud escéptica enraizada en la ob-
nubilacién (moha), y que por tanto es un obst4culo para la prictica, del in-
quirir e investigar el Dharma nacido de la segunda clase de sabiduria, cin-
tamaya-prajiia, la reflexién o sabiduria reflexionada. La primera obstruye
y, por tanto, debe ser superada, mientras que la segunda es una gran ayuda
y debe ser desarrollada. En el discurso a los kalamas de Kesaputta, el
Buda, haciendo gala de gran habilidad, utiliz6 la investigacién para supe-
rar la barrera del escepticismo de los kalamas. Véase Anguttara-nikaya,
I, 65, “Libro de los treses”.
Véase el Dhammacakkappavattana-sutta, “Girar la Rueda del Dharma”,
la primera instruccién ofrecida por el Buda a los cinco ascetas en el par-
que de los ciervos de Isipattana (Sarnath), cerca de Varanasi. La revisién
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critica en pali se encuentra en el Samyutta-nikaya, V. 421-423, mientras
que en sénscrito puede hallarse en el Mahavastu, II1. 31. Existen traduc-
ciones en inglés de ambas obras publicadas por la Pali Text Society de
Londres y de la primera por la Buddhist Publication Society, Kandy, Sri
Lanka.

LA COLECCION DEL VINAYA es sobre todo para quienes emprenden
el camino sin hogar, de manera que las indulgencias que contravienen la
disciplina de los bhiksus son permisibles dentro de los limites del come-
dimiento para los budistas laicos. Esos limites son los cinco preceptos que
han tomado de forma voluntaria, y el conocimiento por su parte de lo que
no es meritorio y de las impurezas mentales.

LA CREENCIA DOGMATICA (abhinivesa) aparece descrita en dos va-
riedades en el Abhidamma Theravada: la creencia dogmitica inducida
por el apego (tanhabhinivesa) al cuerpo como algo “que me pertenece”, y
la creencia dogmitica inducida por opiniones (erréneas) (ditthabhinive-
sa; dristabhinivesa en sénscrito) que es creer en la existencia de un at-
man, alma, etcétera. El venerable Ledi Sayadaw dice en su Vipassana-di-
pani: «Abhinivesa significa creer [...] estando incrustado en la mente tan
firme e inamoviblemente como jambas de puertas, pilares de piedra y mo-
numentos...». Véase la edicién de la Buddhist Publication Society,
Kandy, Sri Lanka.

Véase pégina 59, nota 29.

A veces llamado HINAYANA, que no obstante es un término desagrada-
ble con una més bien dudosa historia a sus espaldas, y por ello lo m4s con-
veniente serfa evitarlo todo lo posible. Sravakayana, el vehiculo de los
discipulos, es un término mucho m4és adecuado ya que los sravaka o gran-
des discipulos del Buddhadharma, como el venerable Sariputra y el ve-
nerable Maudgalyayana, son honrados en todas las tierras budistas.

Esta definicién del MAHAYANA como el vehiculo de la instruccién en
virtud estd perfectamente de acuerdo con los principios Theravada. Re-
sulta interesante sefialar que “menospreciar a la escuela Sravakayana” (y
animar a otros a practicar s6lo el mahayana) es tanto una ofensa-rafz
como ordinaria si es cometida por alguien que ha tomado los samvara-
sila de bodhisattva (los preceptos de abstinencia del bodhisattva). La su-
perioridad que se desprende del menosprecio no es sino orgullo o engrei-
miento (mana), una potente impureza mental.

Como ha explicado especialmente S.S. el Dalai Lama, los dos tipos de re-
cogimiento mencionados aquf son: gaganagaiija (literalmente: “dep6sito
infinito”) y surangama (“eficaz en la destrucci6én del mal”). Desde el pri-
mer nivel (bhumi), un bodhisattva puede tener el poder de proporcionar
como resultado de su samadhi —mediante poderes mégicos— aquello que
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necesitan las personas; pero este poder estd especialmente relacionado
con el décimo nivel. Surangama suele hacer referencia al conocimiento
(jiiana) desde el primer al décimo nivel, que es muy eficaz al destruir las
impurezas mentales, pero antes de penetrar en los diez niveles es muy dé-
bil. En concreto hace referencia al décimo nivel, donde este conocimien-
to se muestra especialmente potente, destruyendo todas las impurezas
mentales.

VéaseVinaya-pitaka, V. 164, donde aparece la misma ensefianza més de-
tallada.

TRES VEHICULOS (que llevan a los seres a la iluminacién). Se trata de
un concepto especificamente mahayanista y que no se encuentra en el Ca-
non Pali.

Un yogui hinduista puede encender cinco hogueras al norte, sur, este y
oeste, dejando espacio en el centro para sentarse. Para la completa reali-
zacién de este acto de autotortura se sienta al mediodia, cuando el sol al-
canza su cénit, siendo éste el quinto fuego. También en otras partes —don-
de el amor, el miedo o el deseo conforman la base de la moralidad— puede
observarse que lo pernicioso se utiliza para reforzar la conducta moral.
Son: celestiales (deva), titanes (asura), seres humanos (manusya), espiri-
tus hambrientos (preta), animales (tiryagyoni), y seres del infierno (nara-
ka-sattva). Véase notas 43 y 70.

Es importante tener clara la idea de lo que significa karma. Bastaré con
una definici6n corta y famosa del Buda. El karma de un buda tiene otro
significado (g.v.). «Oh, bhikkhus, digo que la volicién (la acci6n intencio-
nada) es karma.» Véase Anguttara-nikaya, V1. 63.

APAYA-BHUMLI, los estados de afliccién y privacién, que son tres: espi-
ritus hambrientos (preta), animales (tiryagyoni) y seres del infierno (ni-
rayaka). No se trata de imaginaciones caprichosas sino que representan
experiencias de quienes han invertido tanta fuerza en lo pernicioso de su
interior que sus mentes han dejado de ser humanas, y por lo tanto experi-

mentan estados infrahumanos.
En el theravada puede encontrarse un andlisis similar de los preceptos,

aunque el nimero de factores de cada precepto varia de tres a cinco.

Habria que tener en cuenta que el dominio de una de las raices no exclu-
ye ala otra. Por ello, tanto la codicia como la aversién (que no pueden ha-
llarse presentes a la vez en el mismo instante de conciencia) estdn basa-
das en la ignorancia y no surgen sin ella, y como son el reflejo de la otra,
cuando se observa una, la otra no tardar4 en manifestarse. De hecho, pue-
den alternarse rdpidamente en el dominio de la conciencia, dando la im-
presi6n al observador poco avezado de que coexisten en el mismo mo-
mento. El anélisis profundo revela su alternancia. La eutanasia también
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estaria enraizada en la ignorancia. El acto de matar, por el motivo que sea,
estd enraizado en la aversion, sin la cual, se explica en el Theravada, no
puede destruirse la vida.

UPAVASATHA, es el dia que se repite en dos ocasiones en el mes lunar
(el 14.° luna llena, y el 1.° luna nueva), cuando el Pratimoksa-sutra —que
trata de las reglas bésicas de disciplina— es recitado por los bhiksus y los
laicos que observan los ocho preceptos upavasatha durante un dfa y una
noche. A los laicos se les ofrece ensefianza especial, y éstos suelen pasar
el dia en el vihara, escuchando, leyendo o meditando sobre el Dharma.
En esos dias, los laicos realizan ofrendas especiales (alimentos y otras ne-
cesidades) a los bhiksus.

Se refiere tanto a las realizaciones mundanas como supramundanas. Un
bhiksu puede hacer alarde de falsedad acerca de su realizacién de un dh-
yana o del estado de arhat, etcétera. Si asi lo hiciera, habria cometido la
cuarta ofensa de la categoria de derrota (parajika) y no podria seguir sien-
do considerado como un bhiksu, debiendo dejar los hébitos, no pudiendo
volver a ordenarse en esta vida. Los laicos que cometen esta mentira ex-
perimentarén un karma muy pernicioso.

KARMA DE PROXIMIDAD (anantarika-karma) o ese karma que oca-
siona un destino inmediato, como puede ocurrir por ejemplo en el mo-
mento de la muerte, cuando esa persona se ve arrastrada a un nacimiento
infrahumano muy doloroso, experimentando uno de los infiernos.

Véase las teorias expuestas al comienzo del Samaiifiaphala-sutta en el
Digha-nikaya, sutta 2. En especial, la presentacion de Purana Kassapa
(akiriyavada) y de Ajita Kesakambalin (vcchedavada).

En el THERAVADA, sé6lo hay dos tipos de personas que observan los
preceptos patimokkha: los bhiksus y bhiksunis (monjes y monjas). En la
actualidad no hay bhiksunis en los paises de préctica Theravada, por lo
que sélo los bhiksus practican patimokkha. Aunque algunos de estos pre-
ceptos también son practicados por los novicios (samanera), la palabra
“patimokkha” no se utiliza en el Theravada para designar ni esos precep-
tos ni los de los laicos.

En el THERAVADA, el novicio toma diez preceptos y también debe ob-
servar las cinco reglas concernientes a la conducta vulgar (los mismos
que las cinco primeras reglas sanghadisesa de los bhiksus), ademés de las
setenta y cinco reglas de la instruccién (sekhiyavatta).

En el THERAVADA, los preceptos de los bhiksus son 227: 4 parajika, 13
sanghadisesa, 2 aniyata, 30 nissaggiya pacittiya, 92 pacittiya, 4 patide-
saniya, 75 sekhiya, 7 adhikarana-samatha.

Es necesario comprender con claridad que los preceptos de bhiksu y bhik-
suni, de hecho todos estos preceptos patimokkha, derivan del sravakaya-
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na (o escuela Mula-sarvastivada) y difieren de los Theravada s6l8 6l ps-
queiias cuestiones. Los bhiksus tibetanos son, por tanto, los sarvastivada,
al ser Mahayana hasta el punto en que practican los ideales Mahayana y
aprenden textos Mahayana. No existe ordenacion de bhiksu mahayana
(s6lo como bodhisattva). Actualmente pueden encontrarse bhiksunis en
China (Taiwén), Corea, Jap6n y Vietnam.

El Mahamangala-sutta las sitia entre las bendiciones més elevadas, es
decir: “samananafica dassanam, véase samanas” (bhiksus) y ‘“kalena
dhammasavanam, escuchar el Dharma en el momento adecuado”.
Normalmente el término “citta” se traduce como “mente”, pero en reali-
dad significa la total experiencia mental-emocional de la que se es cons-
ciente, asi como de la que no se es. Incluye: sensaciones (agradables, do-
lorosas y neutras); percepcién, memoria (de objetos: visual, audible,
olfativa, gustativa, tangible y objetos mentales); actividades volitivas
(como las asociadas y disociadas de la conciencia), y conciencia. Cuando
traducimos “citta” por “mente”, hay que recordar el significado budista
implicito.

A veces traducido como “meditacién” que es una palabra demasiado vaga
para utilizarla en el Dharma.

NIVARANA, los cinco obstéculos: deseo sensual, malevolencia, pereza y
apatia, preocupacién y remordimiento, escepticismo. Todas ellas son obs-
trucciones para la realizacién de las absorciones (dhyana).

Los ELEMENTOS MUNDANOS (dhatu) de la sensualidad, la forma y
la carencia de forma. El primero de ellos comprende, desde la (espiritua-
lidad) “inferior” “hacia arriba™: los infiernos, animales, espiritus ham-
brientos, seres humanos y los celestiales del reino sensual. En la forma, el
elemento mundano se halla presente en los seres celestiales de Brahma-
loka (el mundo de los dioses supremos), asi como quienes se hallan en su
dltimo nacimiento como los que no regresan (anagami) que alcanzan el
nirvana en las moradas puras, que son los planos m4s elevados de este
elemento mundano. El elemento mundano carente de forma comprende
los cuatro estados de la existencia conocidos como infinitud de espacio,
etcétera. Nacer en estos reinos esté relacionado con el propio karma; por
ejemplo, si uno permite que su mente esté dominada por la lujuria, enton-
ces el siguiente nacimiento es como animal; si se mantienen los cinco pre-
ceptos se es un ser humano y se nacerd como tal, y si se realizan esfuer-
zos durante la instruccién, entonces se nacer4 por encima del nivel en el
que se ha alcanzado el éxito al instruir la mente. S6lo mediante la correc-
ta aplicaci6n de la sabiduria se puede ir més alld de los tres elementos
mundanos y experimentar el nirvana. En la cosmologia budista existen in-
numerables elementos mundanos (lokadhatu) esparcidos por el espacio.
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En términos modernos podrfan denominarse galaxias, excepto porque el
término moderno y materialista no tiene en cuenta el gran espectro de po-
sibilidades de la vida conocido por los budistas.

Es importante tener en cuenta esta cuestién y ser precavido respecto a los
maestros de meditacién que enfatizan que s6lo es necesaria la “visién
profunda”. Algunos de ellos ofrecen “métodos” que “garantizan” la ilu-
minaci6n, sabiduria, etcétera, en un espacio de tiempo de préctica limita-
do, y algunos ofrecen una serie de etapas graduales e “interpretan” el pro-
greso de un discipulo a través de sus pequefias experiencias, toméndolas
como representativas de esta visién profunda-conocimiento (vipasyana-
Jjhana).

La VISION PROFUNDA (vipasyana) se desarrolla con los cinco agrega-
dos, como la propia base, y con algiin aspecto de ellos, como objeto. Los
estados de absorcién y sus enfoques tienden a producir todo tipo de vi-
siones en el meditador, junto con experiencias extiticas, poderes increi-
bles, etcétera. Todo ello le tienta para abandonar el camino de la practica
que para un budista conduce interiormente a la naturaleza de los cinco
agregados y no externamente, tras dichas distracciones. Un meditador ha
de abandonar todas esas experiencias y utilizar su mente concentrada para
penetrar en las marcas de los cinco agregados: impermanencia, duhkha,
no atman, vacio.

En la TRADICION THERAVADA, los cinco agregados son antagénicos
respecto a la entrada en los estados de absorcion, pero a su vez se les opo-
nen uno a uno los cinco poderes: confianza (sraddha) se opone al deseo
sensual (kamacchanda); 1a energia (virya) al encono (vyapada); la aten-
cién total (sati) al torpor y la pereza (thina-middha; styanamiddha en
sénscrito), el recogimiento (samadhi) a la preocupacién y el remordi-
miento (uddhacca-kukucca); 1a sabiduria (paiiiia) al escepticismo (vici-
kiccha).

Para una descripcién detallada de este proceso véase la tabla ilustrada
preparada por el Consejo de Asuntos Culturales y Religiosos de S.S. el
Dalai Lama, reproducida aqui en miniatura.

Llamada “lahuta” (laghuta en sénscrito), la ligereza aparece en el Abhi-
damma Theravada agrupada con tranquilidad, blandura (ductilidad),
adaptabilidad, pericia y entereza tanto de los factores corporales como
mentales.

NOBLES SENDEROS: que son la entrada a las nobles (arya) realizacio-
nes del entrado en la corriente, del que regresa en una ocasién, del que no
regresa y del arhat, el santo.

Véase notas de pégina 82 (57) y pagina 83 (61).

El fragmento de los suttas en pali sobre el primer dhyana repetido muchas
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veces esel s1gu1ente «Desapegado de los objetos sensuales, oh bhikkhus,

desapegado de los estados mentales perniciosos, €l bhikkhu entra en la
primera absorcién, que estd acompaiiado por la concepcién de pensa-
miento (vitakka) y el examen del pensamiento (vicara), nacida del desa-
pego y llena de gozo y alegria (piti sukha)».
La SEGUNDA ABSORCION: «Tras calmar la concepcién y examen del
pensamiento y obtener tranquilidad interior y concentracién mental entra
en un estado libre de concepcién y examen: la segunda absorcién nacida
del recogimiento (samadhi) y llena de gozo y alegria».
La TERCERA ABSORCION: «Tras la desaparicién de la alegrfa mora en
ecuanimidad, atento y claramente consciente; experimentando esa sensa-
cién de la que dicen los aryas: “Feliz vive el hombre de mente ecudnime
y atenta”, y por lo tanto entra en la tercera absorci6n».
La CUARTA ABSORCION: «Tras haber abandonado placer y dolor, y a
través de la desaparici6n de viejas alegrias y aflicciones, entra en un esta-
do més all4 de placer y dolor, la cuarta absorcién, purificada por la ecua-
nimidad (upekkha) y la atenci6n total (sati)».
Los DIOSES o seres celestiales existen en muchos planos (que no estén
“ahf arriba”, en el cielo, sino que son variaciones de experiencia debidas
a diferencias de karma, y por tanto diferencias de los 6rganos sensoriales,
y por ello de percepci6n variable) y se distinguen de la siguiente manera:

Mundo sensual:

catur-maharajika-deva: celestiales de los cuatro grandes reyes.

traya-trimsa-deva: celestiales de los treinta y tres.

yama-deva

tusita-deva

nirmanarati-deva

paranirmata-vasavarti-deva
Mundo de la forma:

brahma-parisadya

brahma-purohita

mahabrahma

Seres renacidos arriba con el primer dhyana débil, medio o fuerte

parittabha

apramanabha

abhasvara
Seres renacidos arriba con el segundo dhyana débil, medio o fuerte

paritta-subha

apramana-subha

subhakritsna
Seres renacidos arriba con el tercer dhyana débil, medio o fuerte
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vehapphala, seres nacidos aqui con el cuarto dhyana.

asafijnisattva: seres carentes de percepcion.

suddhavasa: las moradas puras.
Quienes han desarrollado las realizaciones carentes de forma y concen-
trado la mente hasta el final de la percepcién, nacen en el segundo, mien-
tras que la tercera clase s6lo es para los que no regresan que se converti-
rén en arhats y realizardn la extincion final en este estado.
Quienes sostienen la concepcién de un atman pueden concebir la forma
fisica como si mismos. Eso es el apego innato a la concepcién de un at-
man en el agregado de la forma. Otros pueden “sentir”” que tienen un
alma, siendo el apego innato a la concepcién de un atman en el agregado
de la sensacién. La memoria refuerza la nocién de s{ mismo y, por tanto,
es apego como agregado de percepcién-memoria. Otros caracterizan el
alma como el “testigo” oculto tras los érganos sensoriales, que consiste
en apego al agregado de la conciencia. Las opiniones conceptualizadas de
te6logos y fil6sofos (apego al agregado de la volicién) son, claro est4,
més sutiles y siempre se sostienen mediante argumentos sofistas.
Si la existencia del atman estd separada de o es diferente de los cinco
agregados, entonces no podrian ser un anélisis exhaustivo de la perso-
nalidad como proclamé el Buda y los maestros de su tradicién: pero eso
no estéd apoyado ni por la observacién empirica ni por la penetracién in-
dagatoria resultante de la perfeccién de la sabiduria mediante la visién
profunda (vipasyana). También en este caso, al ser independiente, no
puede tener relacién alguna, y por tanto es incognoscible de cualquier
manera. Y si su existencia no es diferente o no estd separada de los cin-
co agregados, no puede ser independiente y, por consiguiente, entra en
contradiccion.
Esta es esa impresionante declaracién del Buda (Samyutta-nikaya, XXIL
47): «Todos esos samanas y brahmanes que conciben un s{ mismo (atman)
en muchos sentidos, lo conciben como los cinco agregados, 0 como uno de
ellos». Junto con esta seccién también se podria leer “El discurso del sfmil
de la serpiente” (Majjhima-nikaya, 22), en los nos. 48-49 de Wheel Publi-
cations, de la Buddhist Publication Society, Kandy, Sri Lanka.
Véase nota 28 en pédgina 59. Todos estos factores condicionantes apare-
cen de forma dependiente (no s6lo por causa y efecto) y estdn basados en
la breve formulacién de la originacién dependiente: «Al ser esto, eso es;
de la aparici6n de esto, aquello surge. No siendo esto, eso no es; al cesar
esto también cesa aquello» (imasmim sati, idam hoti; imassuppada, idam
uppajjhati; imasmim asati, idam na hoti; imassa nirodha, idam nirujjha-
ti). Asi pues, estdn vacios de naturaleza propia, dependiendo de otros fac-
tores para su originacién y desaparicién y, por tanto, vacfos.
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“Elevado” e “inferior” son utilizados en el sentido de liberaci6n o escla-
vitud, felicidad o sufrimiento relativos. Las alturas espirituales est4n aso-
ciadas con el desarrollo, la felicidad y la gran (aunque no final) libera-
cién. Las degradadas profundidades (de la vida en el infiemo, como
animal o espiritu hambriento, etcétera) est4n unidas a la contraccién de la
mente, de sus capacidades, a la infelicidad y a severas limitaciones.
Acerca de DUHKHA el Buda dice que: «Debe ser entendido» subray4n-
dolo en muchos discursos, debido a la tendencia humana enraizada en las
impurezas a no querer ver o distanciarse para no ver duhkha. Puede en-
tenderse respecto a los demds, pero debe ser comprendido en el interior
de la “propia” mente y del cuerpo si se desea la felicidad del nirvana.
MERITOS (punya) significa «lo que limpia y purifica». Por ejemplo, la
generosidad y el ofrecimiento purifican la mente de avaricia, la conducta
moral la purifica de acciones malignas ostensibles, el desarrollo mental
ocasiona crecimiento en la mente y la reduccién de los deseos nocivos. La
reverencia le purifica a uno de la arrogancia, alentando la humildad,
mientras que la amabilidad le purifica de la indiferencia insensible, fo-
mentando la compasién. Alegrarse de la felicidad ajena le purifica a uno
de la envidia a la vez que alienta mudita (empatia). Dedicar los méritos
propios en beneficio de los demés le purifica de anhelar Ginicamente la
propia salvaci6n (sin preocuparse por los demdés) a la vez que impulsa el
interés por el bienestar ajeno. Escuchar el Dharma purifica de la distrac-
cién a la vez que facilita la concentracién. Ensefiar el Dharma purifica de
egofsmo respecto al conocimiento a la vez que favorece la afabilidad.
Elevar las propias convicciones le purifica a uno de opiniones que pueden
extraviarle (del Dharma) a la vez que auspicia las acciones que tienden
hacia el nirvana. Estas son las diez formas de acumular mérito que suelen
enseiiarse en los paises Theravada, y todas ellas son esenciales para una
equilibrada practica budista.

H. Tras el sendero del esfuerzo se entra en el sendero de la visién profun-
da, y en el momento de hacerlo todas las impurezas que deben ser des-
truidas por el \ltimo sendero desaparecen instantidneamente ya que este
sendero de la visién profunda se compara al fuego. El sendero del esfuer-
zo desempeiia un importante papel en la realizaci6n del sendero de la vi-
sién profunda. La primera etapa del sendero del esfuerzo se llama “usma-
gata” (calor) porque en esta etapa, y mediante el desarrollo de la sabiduria
que tiene como objeto al no-atman, se calientan las impurezas que més
tarde serdn destruidas. Cuando este calor se torna intenso en la etapa de
usmagata, pasa a denominarse “murdhana” (pin4culos), 1a segunda etapa.
Después se alcanza la etapa de ksanti (paciencia), asi llamada porque es
capaz de calentar en extremo las impurezas que deben ser destruidas en el
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sendero de la visién profunda. Una vez conseguido se puede estar seguro
de alcanzar el sendero de la visién profunda, y a continuaci6n se cierran
las puertas del nacimiento en los reinos de la afliccién (apaya-bhumi). Se
realizan los supremos dharmas mundanos (agradharma) y luego, como
uno entrado en la corriente (srota-apanna), se inicia el progreso a través
de los niveles trascendentes (lokottara-bhumi).
Las CINCO FACULTADES BENEFICIOSAS (kusalendriya) son: con-
fianza, energia, atencién total, recogimiento y sabiduria. Después de con-
vertirse en los poderes rectores del cardcter de un individuo, esas faculta-
des pasan a llamarse los cinco poderes. Confianza y sabiduria
(sraddha-prajiia), y esfuerzo-recogimiento (virya-samadhi) conforman
dos parejas, y en su desarrollo es necesario un equilibrio perfecto si se
quiere llegar a ser un budista realizado. «La atenci6n total (smriti) decla-
ro, oh bhikkhus, es iitil en todas partes» (Samyutta-nikaya, 46, 53).
Las CUATRO NOBLES VERDADES en 16 aspectos:

1 Aceptacién de la verdad de duhkha en la esfera de la sensualidad.

o Convicci6n acerca de esta verdad.

m Que también es aplicable a la esfera de la forma.

v Asf como en la de la carencia de forma.

v Aceptacién de la verdad de la aparicién de duhkha.

vl Conviccién acerca de esta verdad.

v Que también es aplicable a la esfera de la forma.

vi Asi como en la de la carencia de forma.

IX Aceptacién de la verdad del cese de duhkha.

X Conviccién acerca de esta verdad.

X1 Que también es aplicable a la esfera de la forma.

X1 Asi como en la de la carencia de forma.

xm Aceptacién de la verdad del camino de préctica del cese de duhkha.

x1v Conviccién acerca de esta verdad.

xv Que también es aplicable a la esfera de la forma.

XVI Asi como en la de la carencia de forma.
Resulta evidente que la intencién es que sean meditaciones de visién pro-
funda que produzcan la renuncia del ciclo de nacimiento y muerte (sam-
sara).
Aqui aparece descrito el sendero sobreterrenal, pero este Octuple Sende-
ro también puede convertirse (como ocurre en el Theravada) en la base de
la vida cotidiana budista. La explicacién de los ocho factores que aquf se
ofrece difiere casi por completo de la que se encuentra en el Sutta-pitaka
en pali. Para una explicacién de ese sutta, véase Word of the Buddha, del
venerable Nyanatiloka Mahathera, Buddhist Publication Society, Kandy,
Sri Lanka.
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Como aparece descrito este factor seria el equivalente del ariyavaca (no-
ble expresion verbal) en pali, que también estd relacionado con ¢l Dhar-
ma y que otorga grandes beneficios a aquellos que lo escuchan y se im-
plican en €], llegando incluso a convertirse en un noble (arya); véase
Digha-nikaya, sutta 33, v, xxv (“El recital”, Didlogos del Buda, vol. III).
Las divisiones del sendero que se encuentran en los Discursos en pali son
simples: primero dos factores, sabiduria (prajiia); los tres siguientes, vir-
tud (sila); y los tres ltimos, recogimiento (samadhi). Abarcan todo el es-

pectro de la instruccién triple.
Las SEIS PERFECCIONES son:
1 dana generosidad upaya- punya-
2 sila virtud kausalya sambhara
3 ksanti paciencia (pericia (carga
4 virya esfuerzo en el método) | de méritos)
5 samadhi .. recogimiento
6 prajia .. sabiduria — prajia  —— jfiana
sambhara
(carga de la sabiduria)

Las diez perfecciones que se hallan en la literatura en pali posterior:

1 dana generosidad

2 sila virtud

3 nekkhamma renunciacién

4 pafifia sabiduria

5 adhitthana determinacién

6 viriya energia

7 khanti paciencia

8 sacca sinceridad

9 metta benevolencia

10 upekkha ecuanimidad

En ambos casos, estas virtudes son para que las cultive quien aspira a ser
un buda practicando el camino del bodhisattva. Este dltimo también se
ensefia y practica en los pafses Theravada, y las historias del Jataka pro-
porcionan buena materia para ilustrar el camino del bodhisattva.

“TODOS LOS SERES” puede tener diversos significados. Para empezar,
incluso un buda s6lo puede llevar a todos los seres adiestrables hacia la
liberacién. Un buen ejemplo de ser ininstruible es Upaka, el asceta des-
nudo que el Buda encontr6 después de su iluminacién y de camino hacia
Varanasi, en el parque de los ciervos de Isipattana. No es probable que los
seres con pocas raices de mérito y mucha obnubilacién (moha) puedan
comprender el Dharma. “Todos los seres” también ha sido interpretado de
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manera muy préctica por algunos maestros de meditacién. Han subraya-
do en especial que “todos los seres” significa la variedad de diferentes
“personas” que aparecen en el cardcter de cada uno. Asf pues, la persona
amable, la colérica, la generosa, la mezquina, y las demés, son aspectos
del propio carécter que deben ser conducidos hasta el nirvana. O también
puede explicarse en términos de las seis esferas del nacimiento, todas
ellas potencial y a veces realmente presentes en la propia mente (seres ce-
lestiales, titanes, espiritus hambrientos, animales y seres infernales). Y
también podemos preguntarnos: ;Dénde tiene lugar la percepcién de “se-
res” que hay que conducir hasta el nirvana? En la propia mente.

El progreso del bodhisattva que retine méritos aparece bien ilustrado en el
Jataka, las historias de los nacimientos relativas a las vidas anteriores del
Buda Gautama. Se suele objetar que resulta dudoso que en realidad se tra-
te de sus nacimientos anteriores, pero quienes lo dudan estdn perdiendo
de vista la cuestién de que las historias contienen lecciones de conducta
noble y altruista. Como a menudo se suele aprender mejor a partir de los
ejemplos de personajes que aparecen en historias que a partir de los trata-
dos, las del Jataka y otros relatos budistas deben leerse con el espiritu de:
¢ Qué puedo aprender de esas historias en beneficio de mi propia vida?
En los estados meditativos en los que puede hacerse eso hay que tener en
cuenta dos ideas aparentemente opuestas: la primera es que es beneficio-
so respetar y escuchar el Dharma en cualquier caso, y muy beneficioso
cuando uno est4 interesado en los budas; y en segundo lugar que, en defi-
nitiva, todos los budas y bodhisattvas son percibidos en la propia mente.
No obstante, se les respeta a fin de desarrollar 1a humildad y capacidad de
escuchar el Dharma.

Véase nota de pagina 33 (1).

Existen relatos interesantes de bhiksus en todos los paises budistas que
han amansado a personas bruscas e incontrolables. Y todavia resultan mis
sorprendentes las historias de bhiksus que han amansado a animales, d4n-
doles los refugios y preceptos de manera que vivan vidas pacificas sin
perjudicar a otros.

Aqui se da una interesante comparacién entre el arahat que es capaz de
cambiar sus sensaciones a voluntad. Este poder, llamado ariya-iddhi [arya-
siddhi, en s4nscrito] (noble magia) sélo lo poseen aquellos que son nobles
y, entre ellos, los arhats. Quien penetra en la realizacién de la extincién (ni-
rodha-samapatti) no puede ser afectado por el fuego ni recibir dafio alguno
ocasionado por armas. También es caracteristico de quien practica la bene-
volencia (metta; maitri, en sénscrito) que esté a salvo del fuego, los vene-
nos y las armas. Naturalmente, tanto los bodhisattvas como los arhats han
practicado y realizado la benevolencia hacia todos los seres.
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CATU-SANGAHA-VATTHU (catur-samgraha-vastu, en sénscrito) es
un grupo de dharmas que aparecen en muchas ocasiones en el Canon Pali
como la forma de préctica para —y la marca- el noble discipulo (ariyasa-
vaka). Este grupo de cuatro suele ser el tema de discursos ofrecidos a los
laicos en Siam, donde son muy apreciadas como cualidades del auténtico
budista.

Véase nota de pigina 114 (84).

Aqui puede observarse un interesante paralelismo en todas las escuelas de
prictica budista: «Practica en esta vida, realiza en esta vida» podria ser el
lema de todos los maestros de meditacién budista, tanto si siguen la tradi-
cién Theravada, Vajrayana o ch’an (Zen).

Esta es la selecci6n y préctica con la ayuda de la forma de un ser celestial,
buda, bodhisattva o alguna divinidad protectora. Los detalles y métodos
varfan y deben obtenerse de un maestro, pero en esencia todas las pricti-
cas se parecen a lo que se ensefia en el Theravada respecto a que ayudan
a realizar que los cinco agregados son vacios y que los dharmas en los
que pueden estar divididos también lo son. Puede apreciarse una gran se-
mejanza entre estas pricticas de devayoga y las antiguas pricticas que
empleaban discos (kasina) coloreados; véasePath of Purification (traduc-
cién inglesa del Visuddhimagga), Semage and Co., Colombo, Sri Lanka.
KRIYA-TANTRA: instruye en ritual y formas externas de veneracién
para la acumulacién de méritos, adecuados para aquellos con facultades
torpes. El Ubhayacarya-tantra cuenta con instrucciones referentes al ri-
tual y algunas pricticas internas de desarrollo mental. El Yoga-tantra in-
cluye més instrucciones para la prictica meditativa y contiene poco ritual,
mientras que el Anuttarayoga-tantra es para aquellos que cuentan con fa-
cultades més agudas y se concentra sélo sobre el recogimiento interno y
la percepcién del vacio.

Puede hallarse 1a misma privacidad en el Theravada, cuando un maestro
ofrece instrucciones para la meditacién a un discipulo. No es que se trate

de algo que deba permanecer oculto (por cuya razén debe evitarse la pala-
bra “secreto”), sino porque, cuando llega la ocasién, los estudiantes indi-
viduales requieren de instruccién personalizada. La divisién de los budis-
tas en “esotéricos” y “exotéricos” es una reliquia sin sentido provocada
por un malentendido de hace cincuenta o més afios. Lo que permanece
oculto para nosotros lo est4 a causa de la ignorancia y estupidez de nues-
tras mentes.

Se trata de una clara afirmaci6n que deberfa ayudar a destruir las opinio-
nes erréneas que muchas personas mantienen con respecto a la practica
tdntrica en el Vajrayana. Si incluso ha habido eruditos profesores que han
sefialado que es posible, mediante la prictica téntrica, alcanzar la budei-
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dad sin tener que abstenerse de nada, qué no habran dicho los no eruditos.
El camino de alguien que desea practicar con ahinco es, como ocurre con
todos los caminos del Dharma, muy duro. En el antiguo Tibet, los tantri-
kas solian retirarse a moradas solitarias, como cuevas en las montaiias,
durante afios. Esta préctica rechaza toda opini6n err6nea.

En sf mismo, esto significa que las précticas avanzadas de meditacién son
para quienes estdn “avanzados” en sentido budista; es decir, para aquellos
que poseen fuertes raices de aptitud y una personalidad estable. Quienes
no est4n tan avanzados deben empezar en los niveles inferiores, que por
otra parte son esenciales, de la obtencién de mérito, como la prictica de
la generosidad, y mantener los preceptos puros.

Si se quiere practicar meditacién siempre habria que contar con un maes-
tro. Si se quiere estudiar un tratado budista lo méis conveniente es contar
con un maestro que le gufe a uno en la tradicién, pero si lo que se quiere
es iniciar un camino de meditacién, un maestro es esencial. La primera
marca de un buen maestro es que ya haya realizado lo que ensefia. Los h4-
bitos y rituales fascinan a las personas, pero no son necesariamente las
cosas que sefialan a un maestro. Hay algo que es necesario para realizar
cierto progreso a lo largo del camino de la iluminaci6n, y es recibir ins-
trucciones de manos de un maestro que ya haya recorrido dicho camino,
si no hasta el final, al menos hasta donde se pueda ver dicho final.

Esta es otra cuestién muy importante. Hay quien cree que sélo se mantie-
nen los preceptos en el theravada, imaginando que el Mahayana es laxo a
este respecto, pero la severidad y la laxitud no dependen del “yana” sino
del maestro. Hay otros que imaginan que los Tantras ofrecen un camino
espiritual donde no se requiere ningtin tipo de conducta moral y en el que,
por lo tanto, se puede hacer lo que plazca. Ninguna de esas ideas guarda
similitud alguna con la realidad. En todas las tradiciones budistas puede
decirse: «Cuanto més intensa la instruccién, més estrictos son los precep-
tos». Los bhiksus dhutanga de un wat siamés del bosque, los monjes Zen
en sus templos o los tantrikas en sus ermitas, deben, a causa de su esfuer-
zo, mantener puros los preceptos.

Como las que aparecen en muchos cuadros enrollados tibetanos, o en for-
ma de iméagenes; todo ello puede ser utilizado como apoyo externo. Méis
adelante, la misma forma gréfica se visualiza de manera totalmente inter-
na. Véase nota en pégina 33 (3).

En los discursos en pali es posible discernir las semillas de las que naci6é
esta enseiianza. En cuanto al dharmakaya, hay escasas referencias, como:
«Quien ve el Dharma, me ve a mi» (Samyutta-nikaya, I11. 120). En cuan-
to al sambhogakaya, parece estar conectado con el cuerpo del Buda que
exhibe las 32 marcas de una gran persona. Obviamente, al igual que el
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sambhogakaya; no son visiblcs para (odos sino para algunas personas. £l
rupakaya o nirmanakaya tendria su equivalente en el cuerpo ordinario
que puede ser visto por todos, la forma fisica de Gautama sentado en me-
ditaci6n, andando o mendigando alimentos y demés, pero que en palabras
del propio Buda no puede ser identificado (Samyutta-nikaya, 11 y IV.
383) como el Buda. Algunos maestros de meditacién han destacado esta
ensefianza como de gran importancia préctica: los tres (o cuatro) cuerpos
biidicos estén en el interior de la propia mente de cada uno.

Los 37 BODHIPAKSIKADHARMA (varga) comprenden los siguientes

grupos:

4 Aplicacién de atenci6n total (smrityupasthana)
4 Esfuerzos perfectos (samyakprahana)
4 Senderos del poder psiquico (riddhipada)

5 Facultades (indriya)

5 Poderes (bala)

7 Factores de iluminacién (bodhyanga)

8 Octuple Sendero (marga)

Para una explicacién Theravada véase el Buddhist Dictionary publicado
en Sri Lanka por Frewin & Co., Colombo.
El continente meridional del antiguo sistema geografico indio.
Suelen ser el motivo de bellos conjuntos de cuadros enrollados.
Una historia parecida pero no canénica es la razén de los budas profusa-
mente adornados que se encuentran en Birmania y Siam. En este caso, un or-
gulloso principe fue atemperado por el Buda después de haberse mostrado
transformado en un “honesto emperador universal” (chakravarti-raja).
En los comentarios theravada se le denomina Santus-sita Devaraja.
Véase Majjhima-nikaya, 1. 395, donde se dice que el Tathagata:

no habla en falso, vanamente, desagradablemente,

no dice la verdad, vanamente, desagradablemente,

habla en el momento preciso: 1a verdad, itil, desagradable,

no habla en falso, vanamente, agradablemente,

no dice la verdad, vanamente, agradablemente,

habla en el momento preciso: 1a verdad, itil, agradable.
En los suttas en pali véase Anguttara-nikaya, V, 32 y ss.; Majjhima-nika-
ya, 1. 69; y Milindapariha, 105, 285. Son muy parecidos pero no exacta-
mente los mismos que aparecen listados en esta obra.
En los suttas en pali véase Majjhima-nikaya, 171 y ss. Estas cuatro son
exactamente las mismas en pali.
En los suttas en pali véase Majjhima-nikaya, 111, 221, para una lista similar.
Para éstos, véase Anguttara-nikaya, IV. 82, donde “medios de subsisten-
cia” es mencionado como el cuarto factor del conjunto.
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Sobre la cuestién del conocimiento omnisciente (en pali: sabbafifiutafia-
na). Estudiando los textos en pali més antiguos salta a la vista que en ellos
el Buda nunca alegé omnisciencia. Tratados posteriores en pali, como el
Patisambhidamagga contienen elaboradas explicaciones acerca de c6mo
¢l Buda es omnisciente. En el Majjhima-nikaya, 1. 482, el Buda niega es-
pecificamente que sea omnisciente y omnividente a la vez que subraya
que cuenta con el triple conocimiento (tisso vijja).

Puede hallarse el mismo espiritu en el Majjhima-nikaya, donde el Buda
niega que debe reflexionar antes de ensefiar.

Véase nota en pagina 26 (17).

En estas notas, las referencias a los textos en pali son las emanadas por la
Pali Text Society de Londres. Como la mayoria de dichos textos han sido
ya traducidos al inglés, también pueden ser leidos en ese idioma. También
es importante como fuente de informacién genuina sobre la “raiz del
Dharma”, en su mayor parte proveniente de fuentes en pali, la Buddhist
Publication Society, Kandy, Sri Lanka. Para leer més acerca de la vida de
S.S. el Dalai Lama, véase My Land and My People (Asia Publishing Hou-
se, Bombay y Nueva Delhi) [Versi6n en castellano: Mi vida y mi pueblo.
Barcelona: Noguer, 1962]. Para orientaci6én acerca de obras dignas de
confianza sobre la forma tibetana del Dharma, asi como sobre asuntos ti-
betanos en general, dirigirse a: Bureau of His Holiness the Dalai Lama,
15 Link Road, Nueva Delhi 14; o bien a: Council of Cultural and Reli-
gious Affairs of His Holiness the Dalai Lama, Gangchen Kyishong, Ses-
sions Road, Dharamsala, District Kangra, Himachal Pradesh, India.
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