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desilusiones y emiociones aflictivas. Como Asanga’ sostiene
en el Compendio del Conocimiento (Abhidharmasamuchchaya), :
el concepto duhkha abarca tanto el entorno en que vivimos

como a los seres que viven en €l

LOS TRES REINOS DEL SUFRIMIENTO

Para comprender el entorno en que viven los seres no-ilu-

minados, debemos analizar brevemente la cosmologia bu-
dista. Segun esta doctrina, hay tres reinos de existencia: el
del deseo, el de la forma y el de lo informe.

El problema general, para la mayorfa de nosotros, radica
en c6mo entender estos tres reinos y, en concreto, como con-
cebir los reinos de la forma y de lo informe. Para un budis-

ta, decir que Buda se refiri6 a ellos en las escrituras no es ra- :
z6n ni necesaria ni suficiente para justificar su existencia. -

Quiza la mejor aproximacién para comprender estos reinos
es analizarlos en funcién de los distintos grados de cons-
ciencia. Por ejemplo, segun el budismo, la verdadera distin-
cién entre una existencia iluminada y una no-iluminada se
asienta sobre la base de los respectivos niveles de conscien-
cia. Una persona cuya mente es indisciplinada e indémita se
halla en el estado de samsara® o sufrimiento; la que ha lo-

1. Gran maestro indio del siglo 1v, defensor de la escuela Chittamatra.

2. Ciclo de 1a existencia no-iluminada en el que los seres, determi-
nados por las emociones negativas y el karma, pasan por diferentes es-
tados de renacimiento. La base del samsara o sufrimiento es la ignoran-
cia. (N. dela T)
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grado disciplinar y entrenar su mente se encuentra en el es-
tado de nirvana o paz absoluta.

Sobre la base de los respectivos niveles de consciencia o
grados de comprension se consolida también la distincién
entre los seres ordinarios y los arya. Quienquiera que haya
logrado una aprehensién intuitiva de la vacuidad-o de la na-
turaleza absoluta de la realidad es llamado, segtin el Maha-
yana, un arya; mientras que alguien incapaz de alcanzar di-
cha comprension es s6lo un ser ordinario. En este sentido, y
en relacion directa con los tres reinos, cuanto més sutil sea
el nivel de consciencia adquirido por un individuo, mas su-
til sera el reino de existencia en el que habite.

Por ejemplo, si el modo ordinario de ser de una persona
se circunscribe en el contexto del deseo y el total apego a los
objetos materiales —es decir, tiende a depender de todo
aquello que percibe, ya sean formas deseables o sensaciones
placehteras———-—, se hallara siempre confinada en el reino del
deseo. Sin émbargo, las personas capaces de trascender su
apego por los objetos de la percepcion inmediata y de las
sensaciones fisicas, pero que todavia siguen apegados a esta-
dos internos de alegria o felicidad, creardn causas que les
conduciran a futuros renacimientos donde la existencia fisi-
ca alcanzara una forma mas perfeccionada.

Consideremos ahora a aquellos que trascienden no sélo
su apego a las sensaciones fisicas sino también a las sensa-
ciones internas de alegria y felicidad. Esta clase de personas
tiende mas a un estado de ecuanimidad. Su nivel de cons-
ciencia es mucho mas sutil que el de los otros dos y, no obs-
tante, siguen todavia apegados a un particular modo de ser.
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Asi, mientras que los distintos niveles de su mente pueden
conducirles al cuarto estadio del reino de la forma, su ecua-
nimidad les guiara hasta el reino de lo informe.

Sobre la base de esta cosmologia, el budismo se refiere al
proceso infinito del universo: llegar a ser y atravesar un pro-
ceso de desintegracién para, de nuevo, volver a ser. Este proce-
so debe ser entendido en relacién a los tres reinos. Segtin los
textos del Sarvastivadin Abhidharma' (los discursos budistas
sobre metafisica y psicologia que sirven de referencia al bu-
dismo tibetano), el mundo est4 sujeto al continuo proceso de
integracion y desintegracion a partir del tercer estadio del
reino de la forma. Sin embargo, en el cuarto estadio y en los
estadios superiores, el mundo estéd mas alla de este proceso,
al que podriamos Ilamar evolucion del universo fisico.

Este proceso infinito de evolucion es muy similar a la mo-
derna teoria del Big Bang. Si la teoria cosmoldgico-cien-
tifica del Big Bang acepta una Gnica explosién como acon-
tecimiento inaugural del universo, no se ajusta con la cos-
mologia budista basica. En este caso, los budistas tendrian
que hallar la forma de explicar por qué el Big Bang no con-
tradice la idea budista del proceso evolutivo del universo.
Sin embargo, si la teorfa del Big Bang acepta una multiplici-
dad de explosiones, sigue la misma linea de la explicacién
budista del proceso evolutivo. '

‘1. Las ensefianzas tempranas del budismo estan divididas en: Ving-

ya o cédigo de disciplina, Sutras o discursos de Buda y Abhidharma, que

son los comentarios y literatura filoséfica compuesta por diversos maes-
tros budistas. (N. de la T) '
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El Sarvastivadin Abhidharma también debate las formas
concretas en que el universo se desintegra al final de cada ci-
clo. Cuando el universo fisico es destruido por el fuego, sélo
o es por debajo del primer nivel del reino de la forma; cuan-
do es destruido por el agua, se disuelve desde el segundo ni-
vel del mismo reino; cuando es destruido por el aire, lo es a
partir del tercer nivel. Asi pues, en la cosmologia budista, la
evolucién del universo fisico es entendida en relacion a los
cuatro elementos: fuego, agua, aire y tierra, a los que, nor-
malmente, afadimos un quinto, el espacio. En el Abhi-
dharma y también en el Uttaratantra hallamos analisis por-
menorizados de la mecanica de la disolucién de estos ele-
mentos, que tienen bastante en comutn con las més moder-
nas teorias cientificas. : _

No obstante, las afirmaciones del Abhidharma no tienen
que ser asumidas dogmaticamente al pie de laletra. Por

- ejemplo, segtin el Abhidharma, en el centro del universo se

halla el monte Meru rodeado por cuatro continentes. -Por
otra parte, las descripciones que hallamos en estos escritos
acerca del tamarno del sol y la luna contravienen las moder-
nas explicaciones cientificas. Si la ciencia ha demostrado
empiricamente que todas estas explicaciones eran infunda-
das, es mas que obvio que tenemos que aceptar sus conclu-
siones.

Hasta aqui hemos pérfilado brevemente como el budismo
entiende la evolucién del universo fisico o, en su sentido
mas amplio, el entorno. Por lo que a los seres sensibles que
habitan dicho entorno se refiere, el budismo distingue varios
tipos. Hay seres con formas corporales y seres informes. In-
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cluso en el mundo que nos es familiar, hay seres perceptibles
por nuestros sentidos y seres imperceptibles, como los de]
mundo espiritual.

En general, el budismo sostiene que la forma ideal de
existencia es la del ser humano por ser la mas propicia para
practicar el dharma. Asi pues, comparados con los seres hu.

manos, los espiritus serdn considerados inferiores porque
esta forma de existencia es menos efectiva para la practica *

del dharma. Es posible que los seres espirituales posean ha-

bilidades que nosotros jamas lograremos alcanzar, como

ciertos poderes de precognicién o incluso sobrenaturales;
sin embargo, estos seres forman parte del mismo mundo en
que viven los seres humanos. Todos los seres de este mundo
estan determinados por la ignorancia y las emociones aflic-
tivas. En cierto sentido, podria decirse que son fruto de ellas.

El lama Tsonghkapa describe vividamente la existencia
no-fluminada de los seres sensibles que se hallan en el esta-
do de samsara. Supongamos que alguien estd fuertemente
atrapado por la red del karma negativo, las desilusiones,
emociones aflictivas y los pensamientos. Constresiido por la
red de su ego, estd destinado a vagar sin rumbo por las co-
rrientes fluctuantes del sufrimiento y el dolor,

LAS TRES CLASES DE SUFRIMIENTO
Ahora hemos de determinar cudl es el significado de

duhkha, en otras palabras, responder a la pregunta ;qué es el
sufrimiento?
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El budismo describe tres niveles o clases de sufrimiento:
el primero es «el del sufrimiento»; el segundo, «el del cam-
bio»; y el tercero, «el del condicionamiento».

Cuando nos referimos al primero, nos referimos, en tér-
minos convencionales, a aquellas experiencias que solemos
calificar como dolorosas. El budismo contempla cuatro ex-
periencias principales de esta clase de sufrimiento que a su

“vez son consideradas los cuatro fundamentos de la vida su-

jeta al samsara: el dolor del nacimiento, el de la enfermedad,
el del envejecimiento y el de la muerte. La importancia del
reconocimiento de estos cuatro estados como formas de su-
frimiento, y de este reconocimiento como catalizador para la
busqueda espiritual, estd ampliamente demostrada y justifi-
cada por la vida del propio Buda. Segun la historia, cuando
era el joven principe Siddhartha, Buda vio con sus propios
0jos a una persona enferma, un anciano y un cadaver. El im-
pacto de estas tres visiones cargadas de sufrimiento le con-
dujo al reconocimiento de que mientras no lograra liberarse
del proceso infinito del nacimiento, estaria siempre someti-
do a estas tres clases de sufrimiento. Sin embargo, tras la vi-
sion de un aspirante espiritual, Buda comprendié que exis-
tia una posibilidad de liberarse de este ciclo de sufrimiento.

Asi pues, el budismo sostiene que mientras nos hallemos
sometidos al proceso de renacimientos, las demas formas de
sufrimiento serdn su consecuencia natural. En este sentido
nuestra vida se caracteriza por estar inmersa en el ciclo del
nacimiento y la muerte, que conlleva los sufrimientos rela-
cionados con la enfermedad vy la vejez.

El segundo nivel del sufrimiento, «el del cambio», se re-
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fiere a aquellas experiencias que normalmente calificamos
de placenteras. Sin embargo, mientras estemos inmersos en
el estado de no-iluminacion, todas nuestras experiencias
agradables solo nos proporcionaran sufrimiento.
¢Por qué el budismo sostiene que semejantes experien-
cias, aparentemente placenteras, son en Gltima instancia es-
tados de sufrimiento? La clave radica en que los percibimos
como estados placenteros o agradables sélo porque, en com-
paracion con las experiencias dolorosas, nos proporcionan
alivio. Sin embargo, el placer de dichas experiencias es sélo
relativo. Si en realidad fueran estados de felicidad en si mis-
mos, al igual que las experiencias dolorosas posibilitan
ahondar en las causas que conducen al sufrimiento, conocer
las causas de las experiencias placenteras deberia aumentar
nuestro placer o felicidad, pero de hecho no es asi. "
En la vida cotidiana, por ejemplo, si se disfruta de buena .
comida, ropa, joyas y demés articulos de consumo, durante
un corto perfodo de tiempo uno se siente realizado y satis;
fecho consigo mismo y con los demas. Sin embargo, a me-

dida que va pasando el tiempo, el mismo objeto que en su :

dia nos proporcioné placer puede convertirse en la causa de

nuestra frustracion. Esto es debido al proceso de cambio al

que esta sujeta la propia naturaleza de las cosas. Ocurre
exactamente Jo mismo cuando, en lugar de un objeto mate-

rial, se disfruta de fama. Al principio es posible que uno

piense «jOh, soy tan feliz ahora que tengo renombre y
famal», pero al final tal vez lo tinico que sienta sea frustra-

cién e insatisfaccion. El mismo tipo de cambio puede darse *
tanto en la amistad como en las relaciones sexuales. La lo-
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cura inicial de la pasion puede llegar a convertirse no sélo en
odio y agresividad, sino incluso, en el peor de los casos, con-
ducir al asesinato. Asi es la naturaleza de las cosas. Si 1o ana-
lizamos detalladamente, observaremos que todo lo bello y
bueno, todo lo que consideramos deseable, en lugar de feli-
cidad termina propotrcionandonos sufrimiento.

Finalmente, el tercer tipo de sufrimiento, «el del condi-
cionamiento», conduce a una pregunta fundamental: ;por
qué la naturaleza de las cosas es el cambio? Porque todo
lo que tiene lugar en el estado de samsara se debe a la igno-
rancia. Bajo el influjo de la ignorancia no hay posibilidad de
alcanzar un estado permanente de felicidad. Mientras este-
mos sujetos al poder de la ignorancia, nuestro mal conoci-
miento o confusién acerca de la naturaleza de las cosas hara
que el sufrimiento se expanda en nuestras vidas como las
ondas en el agua.

El tercer nivel de sufrimiento se refiere directamente a
nuestro estado no-iluminado de existencia, sometido a la in-
fluencia de esta confusion y a la de los karmas negativos que
la generan. Si este sufrimiento recibe el calificativo de con-
dicionado es debido a que este estado de existencia consti-
tuye la base no solo de las experiencias dolorosas de esta
vida, sino también de las causas y condiciones de futuros su-
frimientos. :

‘Dharmakirti en su Comentario del Compendio de la Verda-
dera Cognicion (Pramanavarttika) y Aryadeva' en Los Cuatro-

1. Discipulo de Nagarjuna y autor de importantes comentarios.
(N.delaT)
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cientos Versos sobre la Via Media (Chatunhshatakashastrakari
ka), ofrecen una forma practica de contemplar este tercer ni
vel de sufrimiento y una profunda ayuda para entenderlo
Ambos trabajos ponen especial énfasis en la reflexién acerca
del sutil nivel de impermanencia, de la efimera naturaleza de
la realidad.

Al hablar de impermanencia es importante no olvidar que

dicho concepto cuenta, en este contexto, con dos acepciones
distintas. En primer lugar puede ser entendida como el pro-
ceso que tiene lugar cuando algo emerge, permanece duran-
te un tiempo y luego desaparece. En este nivel de imperma-
nencia, la desintegracion de cualquier cosa requiere una
condicién secundaria que interrumpa su continuidad. Sin
embargo, hay una segunda forma de entender el concepto
de impermanencia. Desde esta perspectiva, mucho mas sutil
que la primera, el proceso de cambio descrito anteriormen-
te no es mas que el efecto inmanente de un proceso de cam-
bio mucho mas profundo y dindmico. En este sentido, todo

cuanto es y existe est4 sometido constantemente a cambio,

Pero este proceso de cambio temporal no es debido a una
- causa secundaria que condiciona el nacimiento y perecer de
algo, sino que la misma causa que la hace emerger, es a su

vez la causa de su destruccién. En otras palabras, Ia causa

del origen de las cosas contiene en si misma la causa de su
cesacion. '

Asf pues, la temporalidad debe ser entendida de dos for-
mas. En primer lugar, como resultado de los tres periodos o
instantes de existencia de una entidad: nacimiento, perma-
nencia y desintegracion. En segundo lugar, desde cada uno
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de estos instantes en si mismos. Un instante no es estatico,
tan pronto emerge tiende necesariamente a su propia cesa-
cion.

Dado que todo emerge a partir de un estado inicial, el na-
cimiento de las cosas conlleva la potencialidad de su propio
perecer. En este sentido, podria decirse que su cesacién no
depende de ninguna causa secundaria o extrinseca. Es mas,
la doctrina budista sostiene que todos los fenémenos estan
determinados por sus propias causas.

Una vez comprendido el auténtico significado de la im-
permanente naturaleza de los fendmenos, ya es posible ubi-
car la comprensién del duhkha en este contexto y reflexionar
acerca de la existencia desde la propia individualidad. Es de-
cir, llegados a este punto se es consciente de que, dado que
el mundo ha emergido como resultado de sus propias cau-
sas y condiciones, estd a su vez determinado por éstas. En
otras palabras, esta sometido al control del proceso causal
que determiné su aparicién. Sin embargo, en el contexto del
safnsara, las causas a que nos hemos referido son nuestra
confusién mental o ignorancia (magripa en tibetano) y los

~ distintos estados de ignorancia en los que emerge dicha con-

fusién. Si estamos dominados por la ignorancia jamas habra
lugar para la alegria o la felicidad. Si bien en los tres reinos
hay estados comparativamente mis felices que otros, mien-
tras permanezcamos sumidos en el ambito del samsara nun-
ca lograremos la dicha total. Ya nos hallemos en el reino de
la forma, de lo informe o del deseo, seguiremos inmerso$ en
el estado de duhkha, verdadero significado del tercer tipo de
sufrimiento.
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LA IGNORANCIA

La palabra sanscrita para definir Ia ignorancia o la confu
sion es avidya, literalmente «no sabers. Las distintas inter-
pretaciones del avidya estan determinadas por las diversas
concepciones que cada una de las escuelas filoséficas budis-
tas defiende en torno a la doctrina fundamental del anatman
0 no-identidad. Sin embargo, el significado genérico, comin
a todas Ias escuelas, es la aceptacién de que la ignorancia’
subyace en las raices de nuestra existencia. La razén de esta,
afirmacién es muy sencilla. Todos sabemos por experiencia’
queé nuestra maxima aspiracion en la vida es alcanzar la feli

y nuestro comportamiento, en lugar de conducirnos al esta
do ideal de felicidad, aumentan nuestro sufrimiento. Fst
debe significar que nuestro ambito de accién esta determi
nado por la ignorancia y el motivo por el cual en nuestra
vida subyace la confusién. ‘

Una forma de reflexionar acerca de la naturaleza del duh-
kha, segtn las escrituras budistas tradicionales, es hacerlo
en funcién de los diferentes grados de sufrimiento inscritos en
cada uno de los seis reinos' del samsara. Para algunas perso-
nas esta clase de reflexién puede potenciar su deseo por li-

1. Segin el budismo tibetano hay seis reinos del sufrimiento, cada
uno dominado por un veneno mental particular. El reino del infierno
{odio), el animal (ignorancia), el de los fantasmas hambrientos (mez-
quindad}, el humano (deseo), el del semidids o asura (celos) y el de dios
(orgullo). (V. dela T) ‘
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berarse del sufrimiento. Sin embargo, para otras (entre las
que me incluyo), puede ser mas efectivo reflexionar ac-:erca
de nuestro propio sufrimiento humano. Aunque el budlsm.o
sostenga que la vida humana es una de las formas mas posi-
tivas de existencia debido a que poseemos la potencialidad
de alcanzar la iluminacién, no siempre es la mas dichosa.
Por participar de esta forma de existencia estamos inevita-
blemente sujetos al sufrimiento del nacimiento, la enferme-
dad, la vejez y la muerte. Ademas, cuando se reflexiona acer-
ca del hecho innegable de que la vida esta condicionada y
dominada por la confusion, la ignorancia y los pensamier‘l—
tos que favorecen dicha confusion, me parece mucho mas
efectivo asumirlo que pensar acerca de los sufrimientos de
los otros reinos.

Como anteriormente mencioné, las escrituras budistas
describen el proceso causal a través del cual la ignorancia -
potencia los actos volitivos, como los Doce Eslabo_nes del
Origen Dependiente. Sobre este particular, el propio B.uda
desarroll6 tres reflexiones: «Porque existe esto, se sigue
esto. Porque esto ha llegado a ser, ha llegado a ser. Porque
la ignorancia fundamental existe, los actos volitivos llegan
a ser.» ’

Cuando, en el Compendio del Conocimiento, Asanga co-
menta estas tres afirmaciones, sefiala que son las tres condi-
clones necesarias para el nacimiento de cualquier cosa. En
este sentido, considero imprescindible comprender el signi-
ficado exacto de dichas condiciones.

«Porque existe esto, se sigue esto.» Asanga explicité que
el significado de esta primera sentencia es que todos los fe-
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némenos llegan a ser debido a sus propias causas. Se podri
decir que hay una cadena causal infinita, pero no por ell
una primera causa o punto de partida temporal del que:
emergen todas las cosas. Asanga llama a este axioma la con
dicion de la existencia de la causa.

«Porque esto ha llegado a ser, esto ha llegado a ser.» Co
mentando la segunda sentencia, Asanga introdujo lo que lla
moé condicion de impermanencia. El significado de ésta s
asienta sobre la afirmacioén de que la mera existencia de algo
no es motivo suficiente para que a su vez produzca un efec
to. Para que algo pueda producir un efecto debe estar some:
tido a la causalidad; en otras palabras, debe llegar a ser en s
mismo como consecuencia de infinitas causas ajenas a su

propio ser. Asi pues, la mera existencia por si sola no con-
lleva consecuencias; una causa no deberia sélo existir, sino
que también deberia ser impermanente y estar sometida a la
causalidad. ' ‘

«Porque la ignorancia fundamental existe, los actos voli-
tivos llegan a ser.» En relacién a esta afirmacion, Asanga sos-
tiene que el requisito necesario para que una causa produz-
ca un efecto es la llamada condicién de la potencialidad. La
idea es que, para que una causa genere un resultado parti-
cular, no es suficiente que exista y sea impermanente. Dado
que es imposible para una causa producir algo o nada a la
vez, debe existir alglin tipo de correlacién natural entre la
causa y su efecto. Por ejemplo, debido a que la naturaleza de
nuestra vida es el sufrimiento, deseamos la felicidad, a pesar
de que, por culpa de nuestra ignorancia, generemos més su-
frimiento, ya que éste subyace en las raices de nuestra vida.
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El resultado que obtenemos estd, pues, en correlacion direc-
fa con su causa.

En definitiva, para que algo emerja son necesarias tres

condiciones: la existencia de una causa, que ésta sea
impermanente y que, a su vez, esté en correlacién con el
efecto. .
Asi pues, ;como debemos entender la relacion causal en-
tre la ignorancia y los actos volitivos? El budismo prosigue
con un riguroso andlisis de las relaciones causales en gene-
ral y sus escrituras contienen muchas discusiones acerca de
los diferentes tipos de causas y condiciones. Sin embargo,
destacan dos clases de causas principales: una es la conoci-
da como causa material o sustancial; las otras se engloban
dentro de la llamada causa eficiente. Por causa material en-
tendemos la sustancia material convertida en efecto, por
ejemplo, la continuidad fisica de cualquier entidad fisica.
Son necesarios otros muchos factores que permitan el tran-
sito entre una causa y su efecto, y los llamamos causas efi-
cientes. _

A decir verdad, hay distintas formas a partir de las cuales
las condiciones tienen como efecto un resultado. Dichas for-
mas estan intimamente relacionadas con el complejo funcio-
namjento de la mente. Las escrituras budistas identifican
cinco tipos de condiciones que reciben el nombre de condi-
ciones objetivas por cuanto se refieren al objeto de la per-
cepcion. No cabe duda de que la comprension budista de la
causalidad es bastante compleja.

Utilicemos el fuego como ejemplo. ;Cual seria la causa -
material del fuego? Podria decirse que en el combustible em-
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pleado para producirlo existe una potencialidad que genera
fiere, el tema es mas complejo de explicar. Por ejemplo, e
obvio que todos necesitamos los Organos sensoriales para
experimentar percepciones sensoriales. Por supuesto, las ba’
ses fisicas de la consciencia incluyen también al sistema ne
vioso, aunque en las escrituras budistas clasicas haya apenas
discusion alguna acerca de este punto, por lo que quizi s
ria necesario anadirlo a las teorias epistemoldgicas y psicos
légicas budistas tradicionales. Sin embargo, la causa susta
cial de la consciencia no serian estas entidades fisicas. Estd
debe ser entendida en relacion a su propia continuidad, tan
to en la forma de una potencialidad o de una propensié
Este tema resulta bastante complejo, pero quiza sea clarif
cador decir que la causa sustancial de Ia consciencia pued
ser entendida como la continuidad de la consciencia imper
ceptible, si bien no debemos caer en una posicién que impli
que que la causa material de cualquier entidad es exacta
mente igual a la cosa en si misma. Esta afirmacién seria del’
todo insostenible. No podemos afirmar, por ejemplo, que las’
causas sustanciales de las percepciones sensoriales sean
las propias percepciones sensoriales, porque la consciencia ;
sensorial es un nivel de consciencia contingente debido a que
pertenece a los érganos fisicos del individuo, mientras que la’s
continuidad deberfa ser entendida dentro del nivel mas sutil
de consciencia. Asi pues, quizé seria mejor decir que las cau-
sas sustanciales de la consciencia estan presentes bajo 1a for-
ma de potencialidades, en lugar de hablar de estados actuali-
zados de consciencia.
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LA CONSCIENCIA

Cuando hablamos de consciencia, o shespa en tibetano, no
lo hacemos en relacién a una entidad simple, unitaria 0 mo-
nolitica. Nos referimos, por supuesto, a la consciencia men-
tal que, segan la psicologia budista,' contiene seis niveles.

En términos generales, cuando intentamos analizar nues-
tra mente a través de la instrospeccion, hallamos que ésta
tiende a estar dominada tanto por pensamientos discursivos
como por sentimientos y sensaciones. Asi pues, examinemos
como estos sentimientos y pensamientos discursivos tienen
lugar en nuestra mente. AP ‘

Los sentimientos pueden ser considerados en relacién a
dos dimensiones de realidad. Podemos hablar de ellos en
tanto que sensaciones si estan integrados en el nivel fisico.
Sin embargo, cuando tratamos de comprenderlos en térmi-
nos de consciencia mental, resulta bastante mas complejo.
Y a pesar de que naturalmente aceptemos que deben existir
conexiones entre la consciencia y el sistema nervioso corpo-
ral, debemos también, de alguna manera, ser capaces de
considerar niveles de sentimientos mas profundos, o lo que
podriamos denominar niveles de experiencia.

1. 1a psicologia budista basa el proceso de la percepcion en seis fa-
cultades: vista, oido, olfato, gusto, tacto y pensamiento. Cada una de es-
tas facultades estd relacionada con su correspondiente érgano sensorial
(cjo, oido, nariz, lengua, cuerpo y mente) y con una consciencia que fun-
Clona especificamente con cada uno de estos 6rganos. Hay, pues, seis sen-
tidos de consciencia, siendo el sexto la consciencia mental. (N. de la T.)
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Me gustarfa puntualizar que, a pesar de las escasas y ru--

dimentarias investigaciones llevadas a cabo en esta 4rea con

creta, los experimentos realizados al respecto no se ajustan

al paradigma cientffico actual. Estos han demostrado que

sin ningtin cambio fisico voluntario del cuerpo y sin ningiin

movimiento fisico por parte del individuo, una persona pue

de alterar su estado psicolégico utilizando sélo el poder de -

su mente. Los cambios psicolégicos que tienen lugar son di-
ficiles de explicar desde las teorias fisiologicas actuales.

No hay duda de que nuestra consciencia, y todas nuestras
experiencias, estan supeditadas a nuestro cuerpo, por lo que
la mente y el cuerpo humanos son, en este sentido, inextri-
cables. No obstante, las investigaciones a las que antes hacia-
mos mencion, parecen apuntar hacia la posibilidad de que
la mente humana posea un poder que puede ser mejorado a
través de la reflexién y la meditacion. Por otra parte, en el
ambito de la medicina moderna existe el creciente reconoci-
miento del poder de la voluntad en los procesos curativos.
La voluntad de una persona afecta, sin duda, su fisiologfa.

Pero ;como se desarrolla dicha voluntad? Es posible hacerlo:

considerando algo detenidamente y descubriendo las hases
racionales de nuestra comprension, o también a través de la
meditacién. Sea cual sea el método utilizado, hoy en dia se
acepta que la voluntad puede cambiar el estado fisico de u
individuo. '
Se acepta cientificamente que todos los pensamientos que
tienen lugar en nuestra mente surgen a consecuencia de
cambios quimicos y movimientos cerebrales que se manifes-

taran posteriormente a través de cambios fisiolégicos. ;El
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pensamiento puro puede también propiciar estos efectos fi-
sicos? Si es asi, ¢la existencia del pensamiento se debe sélo a
los cambios de nuestro cuerpo o de nuestro cerebro? En va-
rias ocasiones he preguntado a los cientificos si el pensa-
miento puro puede ser la causa del proceso de la existencia
y si hay alguna posibilidad de que el pensamiento cause los
cambios quimicos que a su vez provocan cambios fisiologi-
cos. Segun los especialistas, dado que se asume que la cons-
ciencia depende de una base fisica (el cerebro), cualquier
pensamiento debe de ser causado necesariamente por los
cambios quimicos ocurridos en él. En mi opinién, esta hi-
pétesis, en lugar de estar basada en pruebas experimentales,
se formula a partir de prejuicios cientificos. Considero que
la pregunta sigue todavia abierta, que es necesario seguir in-
vestigando y, en particular, teniendo en cuenta a los exper-
tos en el arte de la meditacion. _
~ Los textos del Vajrayana contienen largas deliberaciones
acerca de la existencia de diferentes niveles de consciencia y
cémo éstos se corresponden a niveles sutiles de energia. Soy
de la opinion de que estas explicaciones pueden contribuir
en gran medida a nuestra comprension de la naturaleza de
la mente y sus funciones.

Como hemos apuntado anteriormente, nuestra mente
consciente est4 relacionada tanto con los objetos de los que

- hemos tenido experiencia en el pasado (el conjunto de ex-

periencias pasadas conforman nuestra consciencia presen-
te), como con cierto tipo de sentimientos o sensaciones. En
este sentido, resulta muy dificil vislumbrar la verdadera na-
turaleza de la consciencia, que se corresponde con el estado
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puro de conocimiento o total luminosidad de la mente. Un
de las posibles técnicas a utilizar para aprehender dicho es.
tado es la meditacion. Con ésta liberamos nuestra mente de
los pensamientos de experiencias pasadas y de cualquier for-
ma de anticipacién del futuro, para permanecer en el ins-
tante presente, aunque en realidad no pueda hablarse de la
consciencia presente. _

Cuando se es capaz de eliminar los pensamientos del pa-
sado y del futuro, nuestro ser adquiere gradualmente cons-
ciencia del espacio que media entre los dos. Aprendemos,
pues, a permanecer en el momento presente. Desde ese es-
pacio empezamos a aprehender la vacuidad. Si logramos
permanecer durante largos periodos en este estado de V&Cl.ll-‘
dad, aprehenderemos lentamente la naturaleza de 1a cons-
ciencia en si misma, que es la pura luminosidad. A través de':
la préctica continuada de la meditacién, este perfodo puede;
alargarse hasta alcanzar una aprehension mucho mas mtlda‘
de la naturaleza de nuestra consciencia.

Sin embargo, es importante tener en cuenta que esta ex
periencia de la luminosidad de 1a mente, de la naturaleza de :
la mente, no es una profunda-aprehensién en si misma. Re-
nacer en distintos niveles del samsara del reino de lo infor-
me es el resultado de haber permanecido en dicho estado de'
luminosidad. Por otra parte, si sabemos utilizar esta expe
riencia inicial de luminosidad como base, podremos com
plementar nuestra meditacion con otras practicas para que
llegue a ser verdaderamente profunda.

Hasta aqui hemos explicado cémo podemos interpretar '
las ensefianzas de Buda en relacién a la verdad del sufri :
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miento. Una vez desarrollada la comprension de la naturale-
za del duhkha se logra también comprender que la raiz del
sufrimiento es la ignorancia. Y esto, por supuesto, nos con-
duce a la segunda verdad, el origen del sufrimiento.

PREGUNTA

P: Su Santidad, si los seres corporales son impermanen-
tes debido a su compleja naturaleza fisica, ;se podria decir
que los seres espirituales son permanentes porque carecen
de sustancia fisica?

DALAI LAMA: Tomemos como ejemplo a un ser informe,
es decir, un ser que, segtn el budismo, pertenece al reino de
lo informe. A diferencia de los seres del reino del deseo o del
reino de la forma, este ser sensible no estd sujeto al proceso
natural de decadencia propio de los seres corporales, sin em-
bargo es impermanente porque, mientras permanece en el
reino de lo informe, su existencia es limitada. Dado que su
existencia tiene un principio y un final, se halla determina-
da por el proceso de cambio.

Sin embargo, si nos referimos a un ser que haya alcanza-
do el estado de moksha y se haya convertido en un arhat, la
situacion es distinta. De igual modo, los bodhisattvas que se
hailan en un alto nivel de comprensién (desde el octavo ni-
vel en adelante) no estan sujetos al proceso de envejeci-
miento. En cierto sentido podria decirse que, desde el pun-
to de vista de la continuidad de la consciencia, para este tipo
de seres existe un sentido de permanencia. Por otra patrte,



64 LAS CUATRO NOBLES VERDADES

en las escrituras se dice de estos seres que poseen una for.
ma mental en lugar de corporal. Debemos destacar que esta;
forma mental es muy distinta del «cuerpo mental» descrito
en el Vajrayana en relacion a los estados posteriores a la.
muerte.

I11

F®

LA VERDAD DEL ORIGEN
DEL SUFRIMIENTO

En el capitulo anterior hemos considerado nuestro de-
seo comun de alcanzar la felicidad y superar el sufrimien-
to, y c6mo, a pesar de albergar esta aspiracién natural, ten-
demos a generar condiciones que aumentan nuestro estado
aflictivo, pues no conocemos la forma de crear las causas
que nos conduzcan hasta la felicidad. Asimismo, hemos
descubierto que la base de semejante situacién es la confu-
sién o, en terminologia budista, la ignorancia. Pero dicha
confusion no sélo es aplicable a la forma de ser de las
cosas, sino también a la forma en que se reldcionan mu-
tuamente las causas y los efectos. Por consiguiente, el bu-
dismo contempla dos tipos de ignorancia, o avidya: la ig-
norancia de las leyes de causalidad, especificamente las
leyes del karma, y la ignorancia de la naturaleza dltima de
la realidad. Ambas, como hemos sefialado en el primer
capitulo, estan relacionadas respectivamente con los dos
niveles de comprension del origen dependiente de la reali-
dad. El conocimiento del primer nivel partia de la concep-
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cion de dependencia causal, que disipa nuestra ignorancia
respecto a las leyes de causalidad. Pero el nivel mds pro-
fundo correspondia al conocimiento de la naturaleza ulti-
ma de la realidad, desde el que podemos superar nuestra
fundamental ignorancia.

Sin embargo, esto no significa que la ignorancia sea la
tinica causa de nuestra existencia no-iluminada. En reali-
dad, este tipo de existencia es debido a muchas causas y
condiciones derivadas, llamadas kleshas. Las kleshas, es
decir las emociones y los pensamientos aflictivos, estdn
detalladamente descritas en el Abhidharma. Segun éste,
existen seis raices de emociones y pensamientos aflicti-
vos, de las que surgen, a su vez, veinte clases secunda-
rias. El Abhidharma, en consecuencia, presenta una expli-
caciéon exhaustiva del mundo de las emociones y los
pensamientos.

En los textos del Vajrayana hay otra explicacion del pro-
ceso del sufrimiento. Se detallan ochenta clases de pensa-
mientos que. condicionan nuestro estado de no-ilumina-
cién. Por otra parte, en el Kalachakra, que pertenece al
Vajrayand, se identifican las causas de la existencia en el rei-
no del samsara en términos de propensiones o disposicio-
nes naturales.

Las emociones y los pensamientos aflictivos que emergen
de nuestra ignorancia turban nuestra mente y provocan
actos volitivos. En este sentido, pues, el origen de nuestro
sufrimiento es la suma de dicha ignorancia y de los actos
determinados por el karma. '
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EL KARMA
Categorias de la accién kdrmica

Si antes hemos definido el klesha, es preciso hacer lo pro-
pio con el concepto karma.' Recordemos que el término per-
tenece al contexto de la comprensién budista de las leyes na-
turales de causalidad. Es decir, es una instancia particular de
las leyes causales que operan en el universo, donde las cosas
y acontecimientos llegan a ser a consecuencia de la combi-
nacién de causas y condiciones.

Asi pues, el karma es una instancia de la ley universal de
causalidad. En tanto que elemento integrante de dicha ley,
su importancia radica precisamente en que implica una ac-
cién intencional y, por tanto, un agente. El proceso causal
natural que opera en el universo no puede llamarse karmico
cuando no existe agente alguno que lleve a cabo la accién.
Para que un proceso causal reciba tal apelativo debe impli-
car un sujeto cuya intencién conduzca a una accién particu-

L. El término karma procede de la palabra sanscrita karman y su sig-
nificado literal es «accién». En la filosoffa india tiene tres significados.
El primero idenitifica el karma como accién ritual (en los Vedas y en la
filosoffa mimamsa es también lamado «el sacrificio»). En el segundo,
hace referencia a una categoria particular de la accién humana (pode-
mos hallarlo ast definido en el Samkhya Yoga, Advaita, Bhagavad Gita y
budismo en general). El tercero lo identifica no con una accién sino
como una teoria de la accion, en particular la teoria de la accién como
determinante causal. A esta tltima acepcion es a la que se refiere el Da-
lai Lama en este capitulo.
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lar. Este mecanismo especifico de causalidad es, en definiti-

va, el karma.

Dentro del 4mbito especifico de la accion karmica po-

demos distinguir tres tipos distintos de acciones que gene-

ran sus correspondientes efectos. Las que producen sufri-
miento y dolor son generalmente consideradas negativas

0 no virtuosas. Las que provocan consecuencias positivas o

deseables —por ejemplo, experiencias de alegria y felici-:
dad— son consideradas acciones positivas y virtuosas. La
tercera categoria incluye las que conducen a experiencias |

de ecuanimidad o sentimientos neutrales, y son considera

das acciones neutrales, es decir, ni positivas ni nega-

tivas.

En relacion a la naturaleza de las acciones karmicas ha
dos clases principales: actos mentales (acciones no necesa
riamente manifestadas a través de la accion fisica) y actos fi
sicos (tanto corporales como verbales). Asi pues, en funcién

del medio de expresion de una accién distinguimos acciones :
de la mente, del lenguaje y del cuerpo. Por consiguiente, no.
es de extranar que en las escrituras hallemos deliberaciones
acerca de las acciones kdrmicas consideradas virtuosas, no
virtuosas y aquellas que son una sintesis de las otras dos. Fn |

mi opinién, las acciones de todos quienes practicamos el
dharma deberfan ser las terceras.
Si analizamos una accién kdrmica en particular, adverti-

remos que se compone de varias fases. El inicio de la accién
es la fase de motivacion o intencionalidad; la segunda fase es

la ejecucién, y la ultima corresponde a la culminacion o ac-
tualizacién de la accién. Segiin las escrituras, la intensidad y

B

LA VERDAD DEL ORIGEN DEL SUFRIMIENTO 69

la fuerza de una accion karmica varia en relacion a la forma
en que son llevadas a cabo dichas fases.

Analicemos el ejemplo de una accion negativa. Si en la
fase de motivacién la persona tiene una emocién negativa
muy fuerte como la ira y, guiada por este impulso, ejecuta la
accion pero inmediatamente después siente un profundo
arrepentimiento, las tres fases no habran sido completadas.
En consecuencia y en comparacién con otra persona que ha
actuado siguiendo el orden de las tres fases (fuerte motiva-
cién, ejecucion y placer o satisfaccién por el acto llevado a
cabo), el efecto.de la accion sers menos poderoso. De igual
modo, puede haber casos en los que el individuo esté muy
poco motivado pero las circunstancias le impelan a ejecutar
la accién. En este supuesto, aunque se haya llevado a cabo
un acto negativo su efecto sera menos poderoso que en el
primer ejemplo porque el sujeto no contaba con una inten-
sa motivacion. Asi pues, el karma depender4 del grado de in-
tensidad de las distintas fases de la accién.

Sobre la base de estas diferencias, las escrituras establecen
cuatro clases de karma: el que es llevado a cabo pero no es
acumulado; el acumulado pero no llevado a cabo; aquel en
que el acto es llevado a cabo y acumulado y, por dltimo,
aquel en que ni hay acumulacién ni ejecucién. Es importan-
te entender el significado de este punto y advertir que, pues-
to que hay distintas fases en todo acto, las acciones karmicas
estan compuestas y sus cualidades pueden ser caracterizadas
como el resultado acumulativo de cada uno de sus factores.

Una vez considerada esta apreciacién, siempre que, como
practicantes del dharma, tengamos la oportunidad de com-
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'prometernos en una accién positiva, es impotftante asegu.
rarnos de que en la fase inicial nuestra motivacién positiv;
es muy intensa y que nos sentimos completamente conven.
cidos de llevarla a cabo. A continuacién, mientras la ejecu
tamos, debemos ser conscientes de estar haciendo el maxi
mo esfuerzo para que la accion sea satisfactoria. Una ve
finalizada, es necesario asegurarnos de que dedicamos e
karma positivo generado a los demas y a nuestra conquista’
personal de la iluminacién. Si somos capaces de reforzar esta’
dedicacion con la comprensién de la naturaleza altima de 1
realidad, el efecto de nuestra accién sera incluso més pode
10S0. |

En tanto que practicantes del dharma, lo ideal seria evita
comprometernos en cualquier clase de accion negativa. Sis
embargo, si nos hallamos en una situaciéon en que nos vemo
obligados a llevar a cabo una accién no virtuosa, es impor
tante asegurarnos de que, por lo menos, nuestra motivacié
no es intensa y de que no actuamos guiados por una fuert
emocién. De ser asi, si mientras estamos actuando sentimos’
remordimiento o arrepentimiento, la consecuencia de nues
tra accién negativa sera muy débil. En tltima instancia, a la;
accion no deberfa seguir ningin sentimiento de satisfaccion
En lugar de sentir placer deberiamos arrepentirnos, senti
remordimientos y a continuacién purificar la negatividad’
acumulada. Si lo. conseguimos, si logramos vivir una exis
tencia en la que nuestras acciones positivas y negativas estén’
equilibradas, seremos capaces de seguir las ensefianzas de la
ley del karma con mayor efectividad.

Aunque hay muchas clases de acciones negativas, la doc
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trina budista las sintetiza en las Diez Acciones Negativas:
tres relacionadas con el cuerpo, cuatro con la palabra y tres
con la mente. Las tres acciones negativas generadas por
nuestto cuerpo son matar, robar y mala conducta sexual;
las de la palabra, mentir, persuadir, blasfemar y criticar; y las
correspondientes a la mente, codiciar, sostener considera-
ciones falsas y afan de venganza. Un practicante del dharma
debe, a ser posible, evitar todas estas acciones negativas o,
de lo contrario, abstenerse de llevarlas a cabo. Llevar una
vida disciplinada y evitar acciones negativas constituye la
ética vital budista.

El karma de la pérsona

;Qué debe hacer un practicante budista para llevar una
vida moral? La ultima aspiracién de toda persona es lograr
liberarse del samsara y alcanzar la libertad espiritual o ilu-
minacién, por lo que su principal objetivo es vencer las kle-
shas. Sin embargo, para un practicante no hay forma directa
de combatir las emociones y los pensamientos negativos en
el nivel inicial, asi que el procedimiento mas sensato es ha-
llar el modo de reprimir las manifestaciones de los actos ne-
gativos del cuerpo,.de la palabra y de la mente. Luego hay
que mantenerse en guardia para evitar que esos actos nega-
tivos puedan dominarnos.

Una vez superado este estadio, el siguiente paso es en-
frentarse a la causa principal, es decir, la ignorancia. En esta
fase 1a persona ya es capaz de contrarrestar las fuerzas de los
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kleshas directamente. Tras superar el segundo, el tercer est
dio no consiste solo en vencer las emociones y los pens
mientos negativos, sino en erradicar todas las propension
y huellas que éstos han dejado en el psiquismo. Esta es la
zén por la que Aryadeva seriala en los Cuatrocientos Versos s
bre el Madhyamaka que un verdadero aspirante espirit
debe, en primer lugar, superar el comportamiento negativ
en la fase media contrarrestar cualquier apego por su propi
yo, y en el estadio final desatarse de todos los lazos que no
aferran al reino del sufrimiento.

Como ya hemos visto, el budismo explica que tanto el en
torno como los seres que lo habitan son fruto de la ignoran:
cia, y en particular del karma que surge de esta dltima. Sin
embargo, no debemos creer que el karma los hace emerge
de la nada, pues no se trata de una causa eterna. Para que e
karma opere y posea el potencial de generar sus consecuen
cias, es preciso que parta de bases concretas: la existenci
continua del mundo fisico y del mental. Podemos establec ‘
la continuidad del mundo fisico hasta el principio de u
universo particular, y desde este inicio hasta el vacio. El bu
dismo acepta la existencia de las llamadas «particulas espa
ciales» (namkhai dul), y afirma que hay un estadio de vacui
dad que contiene la fuente del universo material. En el cas:
del mundo mental no puede afirmarse que la continuidad d
la consciencia de los seres sensibles sea el resultado del kat
ma. Asi pues, tampoco podemos decir que el eterno proce
so de continuidad de la materia y la mente sea causado po
el karma.

Si es asi, si la continuidad basica no es efecto del karmd
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;cudl es el papel que representa en este contexto? ;En qué
momento concreto puede ser considerado la causa que de-
termina la existencia de los seres sensibles y del entorno na-
tural en que éstos viven? Quiza podria decirse que en el mun-
do se da un proceso natural y que cuando éste, gracias a su
evolucién, alcanza un estado en el que puede afectar a los
seres (haciendo emerger tanto experiencias de sufrimiento
como de felicidad) es el momento en que el karma entra en
escena. Después de todo, el proceso karmico sélo tiene sen-
tido en relacién con las experiencias de los seres sensibles.

Asi, ante la pregunta de si la consciencia y los seres sen-
sibles son productos del karma, la respuesta sera negativa.
Sin embargo, serd afirmativa si la cuestién plantea si el cuer-
po y la consciencia humanas son debidas al karma, ya que
ambos son el resultado de acciones virtuosas. Esto es debi-
do a que cuando hablamos del cuerpo y de la consciencia
humanas nos estamos refiriendo a estados de existencia di-
rectamente relacionados con experiencias de dolor y de feli-
cidad de un individuo. Finalmente, si nos preguntaran si
nuestro instinto natural de buscar la felicidad y superar el
sufrimiento es producto del karma, obviamente la respuesta
volveria a ser «no».

El karma y el mundo natural

Si centramos nuestra atencion en la evolucion del univer-
so fisico en general, no puede decirse que el proceso natural
de causalidad sea efecto del karma. En el mundo natural este
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desarrollo tiene lugar a pesar de éste. No obstante, el karmg
es la condicién que determina la forma y la direccion de d
cho proceso.

Segun el punto de vista del budismo analitico, distingu
mos dos campos de investigacién. En el primero, al qu
llamamos «natural», s6lo actia el proceso natural de leye
causales y en el segundo, que estd supeditado a estas inte
racciones causales, es donde surgen ciertas propiedades. Te
niendo en cuenta esta consideracién, puede decirse que ha
distintas argumentaciones en torno a la comprensién de 1
naturaleza del mundo o de la realidad.

Por ejemplo, en el analisis budista se parte de los llamados
Cuatro Principios. El primero es el principio de naturalezd
que postula la existencia de las cosas y la afirmacion de qu
a toda causa le sigue su correspondiente efecto. Incluso po
dria decirse que este principio implica la aceptacion de las 1é
yes naturales. El principio de eficacia esta relacionado con
capacidad propia de las cosas para producir ciertos resulta
dos en funcién de su naturaleza. El tercero es el principio de
dependencia. De los dos primeros se deduce la existencia d
una dependencia natural entre las cosas y los acontecimien
tos, entre causas y efectos. Sobre la base de este principio e
andlisis critico del budismo aplica varios razonamientos par:
ampliar o profundizar nuestro conocimiento del mundo na
tural. Por consiguiente, el cuarto principio o principio de va
lidez es el que determina la interrelacion entre causa y efecto

Para un budista practicante es de suma importancia tene
en cuenta estos cuatro principios del mundo natural, pues s
halla en disposicién de utilizar este conocimiento para vivi
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de acuerdo con los principios del dharma. Es mds, vivir se-
gun el dharma es apelar al principio de validez, en el sentido
de saber cdmo evitar acciones negativas y comprometerse a
llevar a cabo acciones virtuosas.

Llegados a este punto, es preciso considerar en qué pun-
to del proceso causal entra en escena el karma y, en conse-
cuencia, de qué forma interacttia con el proceso de las leyes
naturales de causalidad.

Para responder a estas dos preguntas quizd deberiamos re-
ferirnos a nuestra propia experiencia. Por ejemplo, la expe-
riencia nos muestra que el efecto de algunas acciones lleva-
das a cabo por la marfana pueden perdurar incluso hasta la
noche. La accién en cuestién puede haber causado tal im-
pacto en nuestras emociones y nuestro ser que incluso, aun-
que haya sido ejecutada durante la mariana, su efecto segui-
rd presente en nuestra mente. En mi opinién, éste es el
mismo principio que rige al karma y sus efectos, incluso en
casos de efectos karmicos a largo plazo. Asi pues, los efectos
generados por el karma pueden surgir mucho tiempo des-
pués de que la accién haya sido llevada a cabo. Por consi-
guiente, el impacto del karma, segin el budismo, puede ser
percibido tanto en nuestra vida presente como en las futuras.

Para la total comprension de este punto es preciso anali-
zar la explicacién general del proceso kdrmico contenida en
los textos budistas. El Vajrayana sostiene que tanto el mundo
fisico como los seres vivos estdn compuestos por cinco ele-
mentos: tierra, agua, fuego, aire y espacio. El espacio no debe
ser entendido en sentido técnico, es decir como ausencia de
obstruccién, sino como vacuidad. Fl Vajrayana analiza este
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punto en términos de elementos externos ¢ internos y mues
tra como, en un estadio muy profundo, se interrelacionar
Gracias a la comprension de esta relacién, nuestra interiori
zacion de como el karma afecta al mundo es mds intensa.
Si, como hemos sefialado, la existencia de la consciencia
un hecho natural, continuidad también serd un principio n.
tural. En otras palabras, es la propia consciencia la que man.
tiene su propia continuidad. En este sentido, debemos afiad
que el budismo sostiene la imposibilidad de que la conscien
cia surja de la nada o de forma incondicionada y de que se
material. Esta tiltima afirmacién no excluye la posibilidad de’
que la materia pueda afectar de algin modo a la conscienci
Sin embargo, la naturaleza de la consciencia es pura lumin
sidad, mera experiencia; es la principal facultad cognoscitiv
¥, por tanto, su ser no puede proceder de una naturaleza ma
terial. En definitiva, dado que la existencia de la conscienci
depende de una causa y ésta no puede ser material, su orige
es la eterna continuidad. Sobre esta premisa se asienta la con
viccién budista de la existencia de vidas eternas previas.
Hemos visto que el origen del sufrimiento radica tanto e
el karma como en la ignorancia, pero la verdadera causa e
esta ultima.

El karma y las emociones

Las diferencias entre las escuelas budistas respecto a 1
naturaleza de los kleshas se corresponden con las varias’
interpretaciones de la doctrina del anatman o teoria de 1
no-alma. Por ejemplo, ciertos estados de la mente y cierto

v
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pensamientos y emociones que, segun las escuelas Madhya-
maka-Svantantrika y Chittamatra, no son considerados iluso-
rios, lo son desde la perspectiva de la escuela Madhyamaka-
Prasangika. Este tema es tan complejo que requeriria un
profundo analisis.

Lo importante es saber que las emociones aflictivas son
nuestro principal enemigo y la fuente del sufrimiento. En el
momento en que éstas invaden nuestra mente, destruyen
nuestra paz psiquica, a veces nuestra salud e incluso nues-
tras relaciones con los demas. Todas las acciones negativas,
como matar, intimidar, engafiar, etc., son producto de emo-
ciones aflictivas. Estas son, por tanto, nuestro auténtico ene-
migo. ‘

Un enemigo externo puede ser perjudicial en el presente
pero quiza util en el futuro, mientras que un enemigo inte-
rior es sistemdticamente destructivo porque siempre esta en
nosotros, lo que le convierte en un verdadero peligro. En
cambio, si es exterior, podemos mantenerlo a cierta distan-
cia. En 1959, por ejemplo, huimos del Tibet. Escapar era
una posibilidad fisica; sin embargo, me encuentre donde me
encuentre, ya sea en el Tibet, en Potala, en Dharamsala o
aqui en Londres, alla donde vaya, mi enemigo interior me
persigue. El enemigo interior sigue presente durante la prac-
tica de la meditacién. En este sentido, si visualizamos un
mandala,! hallaremos a nuestro enemigo en su centro. En de-

1. En la préctica de visualizacién del budismo tantra, o tibetano, es
la visién del universo en cuyo centro se halla el palacio de una divini-
dad. N. dela T)
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finitiva, la clave es reconocer que el destructor de nuestra fe-
licidad esta siempre en nosotros mismos.

¢Qué podemos hacer al respecto? Si luchar contra este
enemigo y eliminarlo es imposible, lo mejor es olvidarse del
camino espiritual y entregarse al alcohol, al sexo y demss
evasiones. Sin embargo, si cabe la posibilidad de erradicar-
lo, debemos equilibrar las fuerzas de las partes que cons-
tituyen nuestra naturaleza humana, cuerpo, mente y buen
corazén, para lograr reducirlo totalmente. Esta es, precisa-
mente, la verdadera razén por la que en la doctrina de Buda
la vida humana es considerada tan valiosa. S6lo esta forma
de existencia permite al ser humano entrenar y transformar
su mente a través de la virtud de la inteligencia y el razona-
miento.

Los budistas distinguen dos tipos de emociones: las ra-
cionales y las irracionales. Estas wltimas se asientan sobre
prejuicios o razones superficiales. A las emociones irracio-
nales, por ejemplo el odio, las llamamos emociones negati-
vas. El otro tipo de emociones, en las que se incluyen la
compasion y el altruismo, son racionales porque, si profun-
dizamos en ellas, advertimos que no sélo son buenas sino
utiles y necesarias. Es mds, aunque por su naturaleza sélo
sean un tipo de emociones, estdn estrechamente relaciona-
das con nuestra capacidad racional e intelectual. A decir ver-
dad, sélo equilibrando las emociones racionales con nuestra
inteligencia lograremos cambiar y transformar nuestro mun-
do interior. '

Mientras nuestro enemigo interior esté presente en noso-
tros, mientras estemos bajo su control, no podremos disfru-

LA VERDAD DEL ORIGEN DEL SUFRIMIENTQ 79

tar de la felicidad permanente. Comprender la necesidad de
erradicarlo, desarrollar el deseo de superarlo y buscar la li-
beracién o renuncia es alcanzar una verdadera aprehension
del problema. Asi pues, analizar nuestras emociones y nues-
tro mundo interior es crucial para superar el sufrimiento.

Las escrituras sefialan que el deseo de superar el primer
nivel del sufrimiento es comun a los seres humanos y los
animales. Respecto a la aspiracién de liberar nuestro ser del
segundo nive] de sufrimiento, «el sufrimiento del cambio»,
no es exclusiva del camino budista: hay tradiciones indias
no budistas que también tienen como objetivo la paz inte-
rior. Sin embargo, la aspiracién genuina de buscar la com-
pleta liberacion del samsara sélo surge tras el verdadero
reconocimiento del tercer nivel del sufrimiento, «el sufri-
miento de lo condicionado». El reconocimiento de este ter-
cer nivel es exclusivo del camino budista, que sostiene que
mientras permanezcamos bajo el dominio de la ignorancia,
estaremos condicionados al sufrimiento y no habra lugar
para la alegria y la felicidad.

PREGUNTAS

P: Su Santidad, ;podria explicar por qué el efecto del
karma a veces es inmediato y en otras ocasiones hay que
esperar toda una vida para que tenga lugar?

DALAI LAMA: Uno de los factores es la intensidad de la
accién karmica en si misma; otro, que el alcance de las con-
diciones de la posibilidad de dicho karma sea completo, lo
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que depende a su vez de otras acciones karmicas. En el Ab-
hidharmakosha, Vasunbandhu' sostiene que, en términos ge-
nerales, las acciones karmicas, que son las mas enérgicas,
tienden a ser las primeras en producir sus propios efectos.
Si la intensidad de una accion karmica es similar 4 otra, el
efecto de la accion que tiende a madurar primero es conse-
cuencia directa de la accién con que el individuo estad mas
familiarizado. Sin embargo, si dos acciones karmicas son
iguales en intensidad e igual de familiares, el primer efecto
dependerd de la accion que se haya llevado a cabo en pri-
mer lugar.

P: ;Existe alguna diferencia entre pensamiento y accién
~ segtin los efectos kdarmicos? En otras palabras, ;es posible
que un pensamiento pueda causar una accioén y viceversa?

DL: Como ya he explicado, el concepto budista de karma
no se cifie Unicamente a las acciones corporales; también
abarca actos mentales o emocionales. Por ejemplo, cuando
hablamos de un acto de codicia, no necesariamente se ma-
nifiesta en nuestro comportamiento. En efecto, podemos al-
bergar semejantes pensamientos en nuestra mente sin mani-
festarlos a través de accién alguna. Podria decirse, pues, que
la ejecucion de estos actos tiene lugar en el nivel mental.

Es mas, hay ciertos tipos de acciones que no necesaria-
mente tienen una motivacién o intencionalidad inmediata

1. Gran maestro indio, hermano de Asanga, autor de ensayos filosé-
ficos cldsicos sobre las doctrinas del Sarvastivada, Sautrantika y Chitta-
matra. (N. de la T
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y, sin embargo, dado que estdn condicionadas a acciones
karmicas del pasado, impelen al individuo a actuar de cier-
ta forma. Esto significa que algunas acciones pueden emer-
ger o como resultado de la motivacion sino de las tenden-

cias del karma.



v
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LA VERDAD DE LA CESACION

La tercera Noble Verdad es la de Ia cesacion. Las pregun-
tas claves que debemos cuestionarnos en relacién a ésta son
las siguientes: ;Qué es el nirvana? ;Qué es moksha o libera-
cion? ;Qué significa nirodha o cesacion? ; Es realmente posi-
ble alcanzar la cesacion?

Aceptar la cesacion s6lo porque Buda hablé de ella en las
escrituras no es razon suficiente. En este sentido seriz de
gran utilidad reflexionar sobre lo que sefiala Aryadeva en los
Cuatrocientos Versos sobre la Via Media. Segun él, cuando nos

. referimos a la naturaleza ultima de la realidad, o vacu1dad

debemos advertir que la comprension de ésta no se asienta
en la autoridad de las escrituras. Podemos acercarnos a di-
cha comprensién a través de un andlisis critico ¥, por consi-
guiente, a través de la reflexion.

Una de las categorias que el budismo atribuye a los fens-
menos se nos manifiesta y es susceptible de ser percibida di-
rectamente, por lo que no hay necesidad de prueba légica al-

guna que justifique su existencia. La segunda categoria quiza
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no sea tan obvia para nosotros, pero podemos inferir su exis-

tencia a través del razonamiento. Ambas categorias son téc-
nicamente conocidas como «fenémenos levemente oscu-
ros». La vacuidad pertenece a esta segunda categoria.!

Dado que podemos inferir la verdad de la vacuidad, de-
bemos aceptar que la liberacion también puede ser inferida
a través del mismo proceso. Tal como afirma Nagarjuna, la
verdadera comprension de la liberacién debe estar sustenta-
da por la comprension de la vacuidad, ya que aquélla no es
mds que la total eliminacion o cesacion de falsas ilusiones y
del sufrimiento a través de la aprehension de la vacuidad. El
concepto de liberacién est4, por tanto, intimamente relacio-
nado con el de vacuidad y ambos pueden ser inferidos de
igual modo.

Respecto a esta estrecha relacion entre vacuidad vy libera-
cion, Maitreya, en el pasaje del Abhisamayalamakara que
aborda la tercera Noble Verdad, sefiala dieciséis tipos de va-
cuidad. El tema de la liberacion como tltima verdad (y en
consecuencia relacionada con la vacuidad) es también abor-

dado ampliamente en los comentarios de Chandrakirti. Asf

pues, la aceptacién budista de la liberacién depende del gra-
do de comprensién del concepto de vacuidad.

1. Ala tercera categorfa de fenomenos pertenecen los llamados «muy
oscuros», que se hallan més 2l de la percepcion directa y la inferencia
logica. Generalmente, sélo pueden ser reconocidos por la autoridad de
las escrituras u otros testimonios. (N. de la T))
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. VACUIDAD

Cuatro interpretaciones del no-yo o vacuidad

En budismo, hablar de vacuidad es referirse a la ausencia
de algo, a una forma de negacién. De igual modo, la teoria
del «no-yo» también es una forma de negacién. Pero ;por
qué se emplea este tipo de negacion categérica? Volvamos a
hacer un alto para analizar la cuestién desde nuestra propia
experiencia.

Imaginemos que siento miedo por algo que sospecho
puede amenazarme. Si pienso que puedo estar equivocado,
que soélo se trata de una mera proyeccién personal, aunque
tal pensamiento atentie mi temor no lo hara desaparecer.
Sin embargo, si en cambio pienso que sélo se trata de una
ilusién, que no hay nada fuera de mi, en otras palabras, si mi
negacion es categérica, mi temor no tardara en desvanecer-
se. Pero, en este caso, ;qué es lo que realmente estd siendo
negado? ;A qué estamos atribuyendo la categoria de va-
cuidad?

Segun las escrituras, la vacuidad es la ausencia del objeto
negado. En el ejemplo anterior serfa el objeto de nuestro te-
mor. Dado que esta explicacion no es suficiente, tendremos
que profundizar mé4s en el objeto de la negacion. La clave de
esta cuestion radica en la comprensién del significado del
concepto atman (yo) en el contexto de la teoria del anatman
(no-yo). En funcion de las distintas interpretaciones filoséfi-
cas de la doctrina del anatman de Buda, habra notables dife-
rencias a la hora de identificar el objeto de la negacion.
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En los textos budistas la identidad del atman como objeto
de negacién es abordada desde varias perspectivas. Por ejem-
plo, hay escuelas® que identifican el atman con una sustancia
real, con un alma existente en cada uno de nosotros. Asi
pues, en este contexto anatman significara la negacion de una
realidad sustancial, de un agente auténomo o alma eterna.

Otra posible interpretacion es la de la escuela Chittamatra,
que considera la ignorancia no como la creencia en la rea-
lidad sustancial y en la eternidad del alma, sino como la
creencia en la realidad del mundo fisico. Sus seguidores sos-
tienen que la ignorancia es la creencia erronea en la dualidad
mente y materia, por lo que el objeto a negar es precisamen-
te dicha creencia. '

En tercer lugar, tenemos la comprensién del concepto de
vacuidad segun la escuela Madhyamaka-Svatantrika. Segun
ésta, aunque el ser de las cosas dependa de causas y condi-
ciones, aunque la entidad de las cosas en tanto que existen-
tes dependa de nuestra percepcion, hay cierta realidad in-
trinseca en los objetos y los acontecimientos. Lo que esta
escuela niega es la afirmacion de que los objetos existan in-
dependientemente de la percepcion, postulado que, por otra
parte, define su particular comprensién del concepto de va-
cuidad.

Sin embargo, desde el punto de vista de ld escuela Ma-
dyamaka-Prasangika, éste no es el verdadero sentido de la
doctrina de Buda acerca del anatman. Segin la perspectiva

1. Esta vision es defendida por las escuelas de la Shravakayana, en
especial la Vaibhasika o Sarvastivadin, y la Sautrantika. (N. de la T)
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de esta escuela, mientras no abandonemos la concepcion de
que los objetos y acontecimientos pueden tener cualquier
existencia intrinseca, seguiremos considerando las cosas
como reales, como si disfrutaran de cierto tipo de entidad
independiente. Por consiguiente, los seguidores de esta es-
cuela niegan la existencia intrinseca e identidad de las cosas
y los acontecimientos, y reivindican que éste es el verdadero
significado de vacuidad.

A pesar de estas diferencias, las cuatro escuelas tienen una
preocupacién comun: al aplicar la negacion sistematica del
yo es necesario garantizar que dicha negacién no desafia la
realidad del mundo convencional, el de la experiencia. Las
cuatro escuelas ponen especial énfasis al sostener que la cau-
salidad y el funcionamiento del karma no deberian ser ne-
gados durante el proceso. La aproximacién de la escuela
Madhyamaka-Prasangika respecto a este punto parece la mas
afortunada porque utiliza una forma de anélisis que favore-
ce una rigurosa y completa negacion del atman, al tiempo
que garantiza y reafirma tanto el origen dependiente del
mundo como el del karma. -

La Escuela Media

En un pasaje muy importante del Tratado fundamental so-
bre la Escuela Media (Madhyamakamulakarika), Nagarjuna
sostiene: «A todo aquello que tiene un origen dependiente,
le llamo vacuidad, denominacion a su vez dependiente.» En
otras palabras, todo cuanto es originado dependientemente
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estd, en ultima instancia, vacio, y todo a lo que nosotros
asignamos un nombre dependiente son fenémenos vacios.
El hecho de que los objetos y acontecimientos sean designa-
dos dependientemente no implica su inexistencia, sino que
son algo mas que la mera nada. En este sentido, cuando un
individuo es capaz de sintetizar la comprensién del origen
dependiente y la comprensién de la vacuidad, se halla en
disposicion de seguir la linea de la Escuela Media, asf llama-
da porque evita las teorfas extremas del absolutismo v el
nihilismo.

En el contexto de la escuela Madhyamaka, la expresion
«designacién dependiente» tiene un profundo significado.
El adjetivo «dependiente» implica que los objetos y aconte-
cimientos llegan a ser en dependencia de otros factores, lo
que determina que, en si mismos, no posean existencia in-
dependiente, auténoma o absoluta. Asi pues, este primer
punto niega cualquier tipo de absolutismo. Por lo que res-
pecta a la palabra «designacién», su significado implica que
los objetos y acontecimientos no se reducen a la mera nada;
implica no su inexistencia, sino todo lo contrario,‘su exis-
tencia. Este segundo punto garantiza a su vez que la realidad
del mundo fenoménico no sea negada. Como Buddhapalita!
sefiala en su comentario acerca de los Principios de la Escuela
Media, si las cosas y los acontecimientos tienen una entidad
existencial independiente y llegan a ser sin depender de nin-

-1. Gran maestro indio (siglos I1I y 1v) fundador de la escuela Pra-
sangika-Madhyamaka. (N. de la T.)
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gun factor, ;por qué entonces sus respectivas designaciones
son dependientes y estan interrelacionadas?

Fn relacion a este aspecto concreto, incluso los fisicos

empiezan a tener problemas al postular una idea de realidad
acorde con la comprensién cuantica del mundo fisico. Es
obvio que, en tanto que concepto, la realidad es un pro-
blema. _
En mi opinién el problema estriba en la dificultad de en-
contrar la esencia de las cosas cuando las consideramos en si
mismas. Sin embargo, si saltamos conceptualmente hasta el
otro extremo y afirmamos que todo cuanto existe no es mas
que pura ilusién y mera proyeccién de la mente, caeremos
ent la misma trampa que los defensores de la escuela Chitta-
matfa, es decir la postura del mentalismo total. Pero si las
cosas no poseen realidad intrinseca y no creemos que todo
sea una mera proyeccion de la mente, ;qué alternativa cabe?
;Cual es el termino medio? La respuesta de los seguidores de
12 escuela Madhyamaka es que los objetos y acontecimientos
surgen como resultado de muchos factores y que su respec-
tiva existencia convencional proviene de la identidad que
asignemos a cada uno de estos elementos.

Por lo que se refiere a la exposicién de la doctrina budis-
ta de la vacuidad en general, en los textos hallamos diversas
argumentaciones enfocadas a la comprension de dicha doc-
trina. Entre éstas, el razonamiento mas efectivo es el basado
en la comprension del origen dependiente. En este sentido,
los trabajos de Buddhapalita y Chandrakirti son cruciales.
A decir verdad, gran parte del conocimiento que tengo en
relacion con este tema esta basado en la exposicion del lama
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Tsongkhapa, a su vez basada en la lectura que de Nagaxjuna :

hicieron estos dos grandes maestros,

Al analizar los Principios de la Escuela Media de Nagarjuna
vemos una relacién entre el capitulo 23, que se centra en los
doce eslabones del origen dependiente, y el 18, que aborda
la doctrina del anatman. Este capitulo muestra c6mo el ape-
garse a un principio eterno, o a la asuncién de un alma sus-.
tancialmente real, nos ata a una existencia no-iluminada.
Més adelante sefiala que negando el principio de atman y eli-
minando este apego podemos alcanzar la liberacién. La cla.
ve, lo verdaderamente importante en este proceso, es llegar
a comprender el concepto de vacuidad. -

El estudio de los dos capitulos citados se complementa
con el 24, donde Nagarjuna anticipa las posibles objeciones
que las escuelas realistas budistas podrian plantear al res-
pecto. El nicleo de estas objeciones se sintetizaria de 1a si-
guiente forma: si no hay realidad intrinseca, si los objetos y
acontecimientos no tienen existencia e identidad intrinseca,
nada es. Si nada es, las Cuatro Nobles Verdades tampoco
son, si éstas no existen, las Tres Joyas tampoco y, en conse-

cuencia, no puede haber camino alguno que conduzea a la
iluminacion. Nagarjuna responde a estas objeciones apelan-
do al propio criticismo de los realistas. Si en cambio las co-
sas existen intrinsecamente, las consecuencias que los realis-
tas atribuyen a la disertacion del gran maestro podrian
aplicarse a los argumentos de aquéllos. Es decir, si las cosas
son intrinsecamente reales, las Cuatro Nobles Verdades no
tendrian aplicacion alguna y las causas no podrian producir
ningun efecto. Asi pues, el mensaje central de este capitulo
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es demostrar que lo que Nagarjuna entiende por vacuidad
no es la ptira nada o la mera no existencia. La vacuidad de-
beria ser entendida al hilo de la naturaleza interdependiente
de la realidad; es por virtud de su origen dependiente que
las cosas carecen de existencia independiente.

Lodrdé Gyatso, un maestro tibetano de Amdo, sintetizé
este aspecto en un hermoso verso.! Gyatso sefiala que, en
este contexto, la vacuidad no significa ausencia de funciona-
lidad. ;Qué significa, pues? La vacuidad de la existencia real
o absoluta. El origen dependiente no implica realidad o
identidad intrinsecas, sino una falsa apariencia, la realidad
fenoménica. Asf, cuando se aprehende el significado tanto
de la vacuidad como del origen dependiente, es licito postu-
lar la vacuidad y la apariencia simultdneamente, sin riesgo
de caer en una contradiccién.

M3s atn, el mismo maestro afiadi6 que todas las escuelas
filosoficas describen su propia posicién evitando el absolu-
tismo radical, al aceptar cierto tipo de vacuidad, y soslayan-
do el nihilismo extremo, al considerar el nivel de la realidad
fenomeénica. Gyatso matizé, sin embargo, que sélo cuan.do
se invierte el proceso se logra superar cualquier tipo de in-
clinacién. Esta es, por supuesto, la postura de la esculella
Madhyamaka-Parasangika. Desde esta perspectiva el indivi-

1. El Dalai Lama se refiere a un texto titulado La alabanza inextrica-
ble (Pal mar bstod pa), que es un comentario en verso de la fgmosa obra
de Tsongkhapa Alabanza a Buda por su doctrina acerca del 'Ongen Depen-
diente. Lodré Gyatso fue un gran maestro de finales del siglo xix, cono-
cido como Chone Lama Rinpoche. (N. de la T.)



92 LAS CUATRO NOBLES VERDADES

duo sélo podra liberarse de su apego por lo absoluto a tra-
vés de la aprehension del concepto de apariencia, y evitara
caer en el nihilismo si comprende el verdadero significado
de la vacuidad.

La escuela Madhyamaka

Como se dijo anteriormente, en la propia escuela Madh-
yamaka' hay dos formas de comprender el concepto de va-
cuidad y también se subrayé la diferencia entre el punto de
vista de la escuela Madhyamaka-Svatantrika y el de la Madh-
yamaka-Prasangika. La aceptacion de esta diferencia procede
de los escritos de Bhavaviveka,? uno de los principales disci-
pulos de Nagarjuna, que somete el budismo de las escuelas
realistas a un critico examen, al tiempo que critica también
la lectura que de Nagarjuna hizo Buddhapalita. La posicién
propia de Bhavaviveka surge de estas dos criticas. En esen-

cia, mantiene que a pesar de que los realistas nieguen la exis- -

tencia absoluta aceptan cierta forma de realidad intrinseca y
objetiva en los objetos y acontecimientos que los maestros

1. Literalmente significa «el camino medio». De las cuatro grandes
escuelas filosoficas budistas la escuela Madhyamaka es la méas importan-
te. El primero en exponer el contenido de su doctrina, considerada la
* base del Vajrayana, fue Nagarjuna. Recibe el nombre de Escuela Media
por no sostener ninguna posicién radical extrema, en especial el eterna-
lismo y el nihilismo. (N. de la T.) '

2. Conocido también como Bhavyq, es considerado el maximo re-
presentante de la escuela Madhyamaka-Svatantrika. (N. de la T))
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de la escuela Madhyamaka-Prasangika —como Chandrakir-
ti— rechazan enteramente. Asi pues, aunque Chandrakirti,
Buddhapalita y Bhavaviveka fueron todos grandes discipulos
de Nagarjuna, hay una diferencia sustancial en sus respec-
tivas maneras de interpretar la filosofia de la vacuidad del
maestro. En virtud de esta diferencia los estudiosos del bu-
dismo tibetano distinguen dos divisiones en la escuela
Madhyamaka, la Svatantrika y la Prasangika.

Estas dos escuelas difieren también en cuanto a su meto-
dologia. La Madhyamaka-Prasangika pone mas énfasis en el
estilo reduccionista de razonamiento. Este tipo de argu-
mentacion es similar a la reductio ad absurdum por la que no
se pretende afirmar algo, sino mostrar la inconsistencia in-
terna del enunciado inicial de cualquier argumento. Por el
contrario, la escuela Madhyamaka-Svatantrika tiende a utili-
zar el razonamiento silogistico para justificar su propia po-
sicion.

Ademss. de por su metodologia, hay una diferencia fun-
damental entre Bhavaviveka y Chandrakirti en cuanto al
modo de percepcién sensible del mundo material. Para Bha-
vaviveka es licito afirmar que a través de la percepcion visual
captamos la apariencia de una entidad objetiva, ya que, se-
gtn él, las cosas poseen un grado de objetividad que es pro-
yectado en la percepcion. Esta consideracion es rechazada
totalmente por la escuela Madhyamaka-Prasangika de Chan-
drakirti. Esta claro, por tanto, que el punto central de la di-
ferencia entre las dos escuelas Madhyamaka es la aceptacion
0 no aceptacion de la idea de esencia o realidad intrinseca de

las cosas.
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Aplicacion del concepto de vacuidad

La razén por la que comprender el significado del con-
cepto de vacuidad es tan importante estriba en las implica-
ciones derivadas de éste para interpretar nuestra propia ex-
periencia personal de la vida. Si cuando en nuestro interior

emergen emociones intensas, por ejemplo el apego a las co-.

sas o la ira, examinamos la experiencia de esta emocién, ad-
vertiremos que en ella subyace la asuncion de la existencia
de algo objetivo y real ajeno a nosotros, a lo que estamos
ligados y en lo que proyectamos cualidades deseables o no

deseables. Segtin el tipo de cualidades que proyectemos en

los objetos o acontecimientos, sentiremos atraccién o repul-

sién hacia éstos. Asi pues, experimentar emociones intensas

implica asumir la existencia de alguna forma de realidad ob
jetiva, _
Sin embargo, si somos conscientes de que los objetos

y acontecimientos no poseen realidad intrinseca alguna,

comprenderemos que la aparente realidad e intensidad de
las emociones carece de importancia, ya que no se sostie-
nen sobre una base sélida, sino en la errénea comprension
de la realidad. Por otra parte, si el conocimiento que posee-
mos de la vacuidad no es riguroso —en el sentido de no

haber negado con éxito la nocion de esencia completa-

mente—, nuestra actitud hacia las emociones serda ambiva-
lente e incluso podemos creer en la posibilidad de justifi-
carlas.

Tras desarrollar cierta comprensién del concepto de va-
cuidad, aunque sea intelectual, tendremos una nueva pers-
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pectiva de los objetos y acontecimientos. i comparamos
esta vision de la realidad con la habitual, advertiremos nues-
tra generalizada tendencia a proyectar cualidades subjetivas
en el mundo. Es mds, caeremos en la cuenta de que la ma-
yoria de las emociones intensas nacen al asumir la realidad
de algo irreal. Gracias a este ejercicio podremos alcanzar el
sentido experiencial de Ia diferencia entre como percibimos
las cosas y c6mo son realmente. La conclusién de lo dicho
anteriormente es que las emociones intensas que afligen
nuestra mente surgen de un estado de confusién que nos
impele a creer en la realidad de las cosas y en su existencia
independiente. En definitiva, las emociones y los pensa-
mientos aflictivos carecen de base sélida, no se fundamentan
ni en nuestra experiencia ni en la realidad, y tampoco en la
razém. '

A diferencia de las emociones, nuestro conocimiento de
la vacuidad de las cosas estd validamente justificado y no
s6lo a través de la razén sino también de la experiencia. Es
mas, la comprensién de la vacuidad y el apego a la realidad
de las cosas son presupuestos contrarios y que, en conse-
cuencia, se anulan mutuamente. Puesto que son dos fuerzas
opuestas, una justificada y la otra carente de base sélida,
cuanto mas profundicemos en la comprension del concepto
de vacuidad y mayor sea nuestra interiorizacion, mas débi-
les seran nuestras emociones. En otras palabras, seremos
conscientes de que tanto los pensamientos como las emo-
ciones intensas, asi como la base de ambos —la ignoran-
cia—, pueden debilitarse, mientras que el conocimiento de
la vacuidad puede fortalecerse.
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La liberacién

Hemos llegado a un punto en que es concebible aceptar
que el poder de la apariencia y la ignorancia puede ser redu-
cido. Sin embargo la cuestion acerca de si es posible elimi-
narlas completamente y erradicarlas de nuestra mente
todavia no ha sido resuelta. En este sentido, algunos presu-
puestos del Uttaratantra de Maitreya podrian ser fundamen-
tales. Segun este texto, nuestro potencial cognoscitivo es
intrinseco a nuestra consciencia e inherente a nuestra mente
en tanto que cualidad natural, mientras que todos aquellos
factores que afligen la mente no son partes esenciales de ésta.
Las aflicciones mentales son totalmente distintas de la natu-
raleza esencial de la mente y, por consiguiente, adventicias.

Asi pues, cuando hablamos de alcanzar la sabidurfa per-
fecta de un buda, no debemos pensar que necesitamos
crear en nosotros ciertas cualidades —que ya poseemos— y
adquirirlas a partir de algo ajeno a nosotros, sino todo lo
contrario. Debemos considerar la sabiduria perfecta de un
buda como potencia que esta siendo actualizada. El envile-
cimiento de la mente dificulta la expresion natural de este
potencial inherente a nuestra consciencia. En realidad es
como si la amplia capacidad cognoscitiva de nuestra mente
no pudiera expresarse y desarrollarse totalmente a causa de
posibles aflicciones. No obstante, cuando la mente ha apre-
hendido Ia idea de que su naturaleza esencial es pura lumi-
nosidad y mera experiencia, es decir pura capacidad cog-
noscitiva, podemos concebir la posibilidad de eliminar esas
aflicciones por completo.
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Resumiendo, en este capitulo hemos analizado si es o no
posible alcanzar la liberacion.

Si aceptamos que dicha liberacion es posible, la siguiente
cuestion es qué sentido debe ser entendida. En las escrituras
la liberacién tiene cuatro acepciones o caracteristicas. L.a pri-
mera la describe como la verdadera cesacién de las afliccio-
nes. Segun la segunda, es la paz verdadera, el estado de ab-
soluta serenidad en que el individuo ha conseguide liberarse
por completo de todas las aflicciones mentales. La tercera es
sinénimo de satisfaccion total porque el individuo la ha al-
canzado en grado supremo. Por tltimo, la cuarta describe la
liberacién como un resurgir decisivo, en el sentido de que el

- individuo ha emergido definitivamente del proceso de exis-

tencia no-iluminada.
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LA VERDAD DEL CAMINO

Si aceptamos que la liberacion es un objetivo alcanzable,
el siguiente paso es analizar cémo lograrlo. Esta cuestién nos
conduce a'la cuarta Noble Verdad, o verdadero camino que
conduce a la cesacion del sufrimiento.

Segun la escuela Madhyamaka, el verdadero camino debe
ser entendido como el desarrollo de la comprensién intuiti-
va de la vacuidad que conduce a la cesacién. Sin embargo,
para lograr dicha comprension es necesario sentar las bases
de la meditacion individual ya que sélo a través de ésta es
posible alcanzar el conocimiento experimental de la vacui-
dad. El estadio en que un individuo aprehende este conoci-
miento experimental constituye el inicio del llamado camino
de enlace o camino de préparacion,' y el nivel en el que alcan-

1. Segiin el Mahayana es el segundo de los cinco caminos a seguir
del bodhisattva. En este camino el individuo se prepara para aprehender
los dos tipos de ausencia de identidad, la del sujeto y 1a de los fenéme-
nos. (N. dela T)
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za la comprensién intuitiva de la vacuidad es llamado cami-

no de vision.!

El conocimiento experimental de la vacuidad debe estar
basado a su vez en un conocimiento intelectual del concep-
to, desarrollado a través de la inferencia, de lo contrario es
imposible lograr una experiencia meditativa de la vacuidad.
Este estadio inicial de desarrollo intelectual forma parte del
llamado camino de acumulacion.? El umbral de este camino es
el instante en el que el practicante genera una auténtica as-
piracién por alcanzar la liberacion, a lo que consideramos el
verdadero inicio del camino budista.

EL CAMINO DEL SRHAVAKAYANA

Antes de emprender el camino se precisa una gran prepa-
racion. Para empezar, la prictica mas importante es la de las
tres instrucciones: la instruccion moral (shila), la de la con-
centracién o meditacion (samadhi) y la de la sabiduria o co-
nocimiento (prajfia). Las escrituras generalmente describen
la transicién de un estadio a otro en funcién de la experien-
cia del meditador. Es importante saber que el camino yeal
por donde el individuo avanza depende de su progresiva

1. Segtin el Mahayana es el tercero de los cinco caminos a seguir del
bodhisattva. Recibe este apelativo porque el individuo puede visualizar
los dos tipos de ausencia de identidad, la del sujeto y la de los fendme-
nos. (N. de la T.)

2. Segun el Mahayana es el primero de los cinco caminos a seguir del
bodhisattva. Aqui el individuo acumula las causas que favoreceran la po-
sibilidad de avanzar hacia la iluminacion. (N. de la T.)
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profundizacién y conocimiento de la vacuidad, técnicamen-
te conocida como orientacion de la sabiduria del camino. Por
otra parte, la sabiduria que aprehende la vacuidad debe ser
desarrollada en el contexto de la unién de la meditacién in-
dividual y la introspeccién, conocida como unién del sha-
matha' y del vipashyana.?

Para experimentar la unién de estos dos tipos de medita-
cién primero tenemos que desarrollar Ia practica del sha-
matha, pues s6lo éste nos permitira canalizar nuestra energia
y concentracion. Instruirnos en el shamatha es, por consi-
guiente, la clave. Para que éste tenga éxito deben darse dos
factores: la aplicacién de la consciencia mental y la de la-
alerta mental. Estas dos capacidades sélo se desarrollarin
correctamente si nuestra meditacién individual esta funda-
mentada en una sélida ética vital, en la que tanto nuestra ac-
titud como nuestro modo de vida sean disciplinados. Este
aspecto subraya la importancia fundamental de la moral. Asi
es como las tres instrucciones se conectan entre si.

Todas estas précticas son comunes a los métodos Shrava-
kayana y Mahayana.

EL CAMINO DEL MAHAYANA

Deberiamos considerar ahora otro aspecto importante del
budismo, concretamente el fundamento de toda la doctrina

1. Practica de meditacion en la que se tranquiliza la mente para li-
berarla de cualquier pensamiento perturbador. (N. de la T))
2. Meditacién comprensiva o percepcion clara y distinta. (N. de la T.)
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de Buda: la compasion. La compasion es la base del dharma.
La practica de enardecer nuestro buen corazén y desarrollar
una mente altruista esta encaminada a profundizar nuestra
comprensién de la compasion y a estimular el potencial
compasivo que todos poseemos innatamente. S6lo a través
de la compasién podremos desarrollar la aspiracién altruis-
ta de la busqueda de la iluminacion en beneficio de los demas.

Tradicionalmente este proceso se denomina «generar bo-
dhichitta». Pero ;qué significa realmente la palabra bodhichit-
ta? En el Abhisamayalamakara, Maitreya sefiala que contiene
dos factores o motivaciones. El primero es la compasién ge-
nuina hacia todos los seres; el segundo, la necesidad de al-
canzar la plena iluminacion para satisfacer el bienestar de los
demas. Sin embargo, para desarrollar la mente altruista del
bodhichitta la mera compasién no es suficiente. El bodhichit-
ta debe estar fundamentado en una clase de compasién que
conlleve el sentido de la responsabilidad, es decir, ser cons-
ciente de que nuestro deseo no es otro que asumir la misién
de ayudar a los demas. s

Este sentido de la responsabilidad sélo emergera si hemos
generado una compasion espontanea y auténtica que se ex-
tiende a todo ser sensible sin excepcién. Este tipo de com-
pasion es universal y recibe el nombre de mahakaruna, o
gran compasion, para diferenciarla de la ordinaria, que es li-
mitada. Sin embargo,’'la compasién en si misma no emerge-
r4 salvo que hayamos profundizado en la naturaleza del su-
frimiento, tanto el nuestro como el de los demas. Cuando
asumimos que nuestro estado de ser es el sufrimiento, sen-
tirermos también auténtica empatia por quienes nos rodean.
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Reflexionar sobre la primera Noble Verdad, la del sufrimien-
to, nos ayudara a profundizar en el conocimiento de su na-
turaleza.

Para un practicante altruista es importante reconocer que
la liberacion personal no es suficiente. Esta actitud no sélo
es individualista sino que, desde el punto de vista del propio
camino hacia Ia perfeccién, no es un estado pleno de cons-
ciencia.

En consecuencia, es de vital importancia cultivar nuestra
empatia natural y nuestro sentido de proximidad hacia los
demds. Uno de los métodos descritos en las escrituras bu-
distas para conseguirlo es identificar a todos los seres con
nuestra madre o con alguien querido. De este modo, la com-
pasion natural que despierta en nosotros el pensar en nues-
tros seres queridos se extiende al resto de seres y, por tanto,
desarrollamos nuestra empatia espontianeamente. No obs-
tante, si nuestras emociones hacia los demas fluctitian debi-
do a que consideramos enemigos a ciertas personas y ami-
gos a otras, dicho sentimiento de empatia jamas podra darse.
Esta discriminacion debe ser superada, y para ello es funda-
mental practicar la ecuanimidad. -

En la Guia para la vida del Bodhisattva (Bodhicharyavatara),
Shantideva' presenta otro método para potenciar la empatia.
En esta obra expone qﬁe para cultivar un genuino senti-
miento de empatia es necesario considerar como iguales a
los demas. Por ejemplo, dado que nuestro deseo personal es
ser felices y superar el sufrimiento, los demas también lo tie-

1. Gran maestro y poeta indio del siglo viL. (N. de la T.)
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nen, al igual que el mismo derecho que nosotros a alcanzar-
lo. Con este sentido de igualdad invertimos nuestra pers-
pectiva individual poniéndonos en lugar del otro.

Segin la tradicién tibetana, la combinacién de estos dos
métodos es objeto de meditacién. Tras lograr la estimulante

experiencia de la mente altruista, como resultado de la refle- . -

xién y la meditacién, la costumbre es estabilizarla y reforzarla
participando en una ceremonia en la que nosotros, explicita-
mente, generamos bodhichitta. A este ritual debe seguir un en-
tusiasta deseo de comprometerse en las actividades de un bo-

dhisattva. Siguiendo la tradicién, en este estadio el practicante - -

toma formalmente los votos del bodhisattva. Para ser un bodhi-
sattva ideal deben llevarse a cabo las actividades sintetizadas
en los Tres Preceptos: no participar en acciones negativas,
comprometerse en acciones virtuosas, y ayudar a los demas.

Dado que toda practica, en tanto que causal, provoca un
estado mental, las practicas del bodhisattva son también des-
critas como la suma de dos capacidades acumuladas: el mé-
rito y la sabiduria. En el camino budista dichas capacidades
convergen en la unién entre método y sabiduria.

EL CAMINO DEL VAJRAYANA

La profundidad y sofisticacién del budismo tantra o Vaj-

' rayana se fundamenta en la practica de unificar método y sa-

biduria. La caracteristica principal de esta unién, segun la
doctrina del Vajrayana, es que el practicante someta, en pri-
mer lugar, la percepcién de su propia identidad y la del mun-

il
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do a la comprension del concepto de vacuidad y desvanezca
todo en la vacuidad. Esta cognicién de la vacuidad es a con.
tinuacion visualizada (en principio a través de la imagina-
cion) en la forma perfecta de una deidad meditativa, E]
siguiente paso es reflexionar acerca de la naturaleza insustan-
cial o vacia de dicha deidad. Asi pues, a través de la instancia
cognitiva, método y sabiduria se presentan y completan mu-
tuamente: la visualizacion de una deidad v, al mismo tiempo,
la comprension de la naturaleza vacia de dicha deidad.

Segun las escuelas Gelug, Sakya y Kagyu, en la tradicion
del Vajrayana hay cuatro clases principales de medita-
cion tantra: el Kriya tantra, el Carya tantra, el Yoga tantra y el
Gran Yoga tantra (Anuttarayogatantra). Las dos primeras no
implican tomar los votos del Vajrayana, pero si las dos ulti-
mas. En las practicas de meditacién del Gran Yoga tantra se
utilizan varios elementos fisiolégicos, como visualizar los ca-
nales energéticos corporales y la energia que fluye por ellos.
En estas clases de meditacion la clave es siempre la aspiracion
del bodhichitta y 1a interiorizacién del concepto de vacuidad.
Sin estos dos factores ninguna clase de meditacion podria ser
considerada una practica budista. '

Sin embargo, en varios textos destacados del Yoga tantra
se dice que el camino del Vajrayana puede basarse en la
comprension del concepto de vacuidad sostenida por la es-
cuela Chittamatra, y no necesariamente en la defendida por
la Madhyamaka. A pesar de ello, considero que para que la
practica del tantra sea global y se pueda alcanzar la plena
realizacién del camino del tantra, es crucial basar el conoci-
miento de la vacuidad en la doctrina del Madhyamaka.
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(CONSEJOS PARA SEGUIR EL CAMINO BUDISTA

Hay tres consejos que me gustaria compartir con vo- -

SOtros.

El primero es que mientras no seamos capaces de funda-
mentar sélidamente las practicas del dharma, a pesar de pro-
fundizar supuestamente en las practicas del Vajrayana, éstas
no tendrén efecto alguno. La clave estriba en que para prac-
ticar el budismo es vital desarrollar el conocimiento de las
Cuatro Nobles Verdades y meditar acerca de ellas. La medi-
tacion deberia ser, por consiguiente, parte esencial de nues-
tra practica, tanto la shamatha como la vipashyana.

Otro factor importante para seguir el camino budista es
la voluntad. Bajo ningtn concepto debemos imaginar que
todos estos logros pueden ser alcanzados en unos meses o
un par de afios; el pleno desarrollo puede incluso tardar si-
glos, por lo que la voluntad es evidentemente crucial. Si
nos consideramos budistas y queremos practicar el dhar-
ma, debemos mentalizarnos para hacerlo, aunque tarde-
mos afios en conseguir la plena realizacién. Después de
todo, ;cudl es el sentido de nuestra vida? En si misma ca-
rece de sentido intrinseco. Sin embargo, si utilizamos nues-
tra vida positivamente, los dias, meses, afios e incluso los
siglos cobraran valor. Si, por el contrario, derrochamos
nuestra vida y no albergamos objetivo alguno, un solo dia
puede resultar una eternidad. Cuando se posee una firme
voluntad y un claro objetivo, el tiempo carece de impor-
tancia. . '

Como Shantideva sefiala en esta hermosa oracién:
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En tanto exista el espacio

¥ los seres sensibles perduren,
también debo yo seguir
disipando la miseria del mundo.

Sus palabras nos inspiran y conducen a cierto nivel de co-
nocimiento.

Mi consejo final es que cuanto mas impacientes seamos,
cuanto mas deseemos hallar un camino rapido, mejor y mas
sencillo, menos probabilidad tendremos de alcanzar nues-
tros objetivos. '

CONCLUSION

Para resumir rni conferencia, diria que si la comprension
de las Cuatro Nobles Verdades emerge de la reflexion pro-
funda, se desarrolla una auténtica admiracion por el dharma,
que es el verdadero Refugio, ast como la conviccién de la po-
sibilidad de actualizar el dharma en uno mismo. Sobre la
base de dicha conviccién seremos capaces de alcanzar una
auténtica devocion por Buda, el maestro que nos mostro el
camino, y también un profundo respeto por los miembros
del sangha, nuestros compareros de camino. ,

Si la comprension de las Tres Joyas se fundamenta en la
aprehension real de las Cuatro Nobles Verdades, siempre
que pensemos en Buda, el dharma y el sangha reviviran en
nosotros con renovada savia. Este es el verdadero significa-
do del tomar refugjo. De hecho y resumiendo sucintamente,
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el objetivo de mi exposicién ha sido mostrar lo que signifi-
ca tomar refugio en las Tres Joyas.

Aunque mi practica personal es muy pobre y aunque re-
cite mantras y visualice ciertos mandalas, el objetivo de mi
practica diaria no es otro que las Cuatro Nobles Verdades y
el generar bodhichitta. A veces creo que visualizar deidades

puede ser un modo de engano personal. Desde mi humilde.

opinién, debemos practicar gradualmente con paciencia y
voluntad. Si lo hacemos asi, al cabo de un afio, o de una dé-

cada, advertiremos en nosotros alguna mejora, lo que nos - -

alentard a continuar. Sin embargo, debemos ser conscientes
de que este cambio no es en absoluto facil.

Asi pues, si tras leer estas ensefianzas acerca de las Cua-
tro Nobles Verdades, os considerdis budistas, ponedlas en
practica, pues no deberfan permanecer confinadas en el

mero ambito intelectual. La practica y la doctrina deben ser

parte de nuestra vida. A decir verdad, se trata del mismo
principio que contemplan los practicantes de otras religio-
nes, como los cristianos, musulmanes y judios: indepen-
dientemente de cudl sea nuestra fe, si nos comprometemos
a procesarla deberia convertirse en parte fundamental de
nuestra vida. Asistir a misa los domingos y orar durante
unos minutos no es suficiente si nuestro comportamiento
permanece inalterable. Nos hallemos o no en una iglesia o
en una catedral, la doctrina de nuestra propia religion ha de
estar en nuestro corazén. Sélo asi podremos experimentar su
verdadero valor, de lo contrario no sera mas que un mero co-
nocimiento insuficiente para afrontar los problemas diarios.

Cuando la doctrina entra a formar parte de nuestra pro-

!
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pia vida, adquirimos una fuerza interior que nos ayuda a
sortear cualquier problema. Incluso cuando envejecemos,
cuando padecemos una enfermedad incurable o cuando so-
breviene la muerte, nuestra practica sincera nos proporciona
cierto tipo de garantia interior. Después de todo, la muerte
es parte de la vida; nada hay extrafio en ella ya que, tarde o
temprano, todos tendremos que cruzar su umbral. En ese
preciso instante, haya o no vida después de la muerte, lo
més valioso es haber alcanzado la paz mental. ;Como poder
alcanzar la paz interior en semejante momento? S6lo podre-
mos lograrlo a través de cierta experiencia personal que nos
proporcionara fuerza interior, algo que nadie —ni los dioses
ni los gurus ni los amigos-—— puede brindarnos. Esta es la ra-
z6n por la que Buda dijo que sélo uno mismo puede ser su
Propio maestro.
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LA COMPASION, BASE
DE LA FELICIDAD HUMANA

Conferencia pronunciada por el Dalai Lama en el Free Trade
Hall, Manchester, el 19 de julio de 1996.

Aunque resulte dificil de justificar, todo ser humano po-
see un sentido innato del yo, asi como el deseo connatural
de alcanzar la felicidad y superar el sufrimiento. En otras pa-
labras, la vida del hombre esta regida por el derecho natural
de conseguir la mayor felicidad posible y, en consecuencia,
el derecho natural de vencer el sufrimiento.

La historia de la humanidad se ha desarrollado sobre las
bases de este sentimiento. De hecho, este sentimiento no
esta limitado ni es exclusivo a los seres humanos; desde el
punto de vista del budismo, incluso el méas pequefio de
los insectos lo posee v, en funcién de sus capacidades, trata
de alcanzar cierto grado de felicidad y evitar situaciones ad-
Versas.

Sin embargo, entre los seres humanos y las otras especies
animales hay una diferencia de grado: la inteligencia huma-
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na. En efecto, gracias a ésta estamos mucho mas avanzado
Yy poseemos una mayor capacidad. Sélo nosotros podemos.
pensar el futuro y proyectarnos en €, sélo nuestra memoria
es lo suficientemente poderosa para retroceder en el pasado.
Mas atin, tenemos tradiciones orales y escritas que nos per-
- miten rememorar acontecimientos ocurridos hace siglos e
incluso, gracias a los métodos cientificos actuales, millones
de afios atrés.

No cabe duda de que nuestro intelecto nos convierte en -
seres muy inteligentes, pero a la vez, y precisamente debido
a ello, en los seres que albergan mas dudas, recelos y temo-
res. La sensacion de miedo esta mucho mas desarrollada en
los humanos que en otros animales. Ademads, la mayoria de
contlictos familiares, por no mencionar los conflictos dentro
de las comunidades y entre naciones, asi como los conflictos
internos de cada individuo, emergen como consecuencia de
las diferentes ideas y puntos de vista que nuestra inteligen- -
cia nos proporciona. Asi pues, desafortunadamente la inteli-
gencia puede ser la causa de los estados de infelicidad men-
tal y, por tanto, una de las.fuentes de la miseria humana,
aunque a su vez es la tinica herramienta ttil para superar es-
tos conflictos y diferencias.

Desde esta perspectiva, es innegable que los seres huma-
nos somos la especie animal que més problemas genera. Si
la vida humana se extinguiera el planeta estarfa a salvo.
A decir verdad, millones de peces, gallinas y otros animales
disfrutarfan de cierta clase de liberacién.

Sin embargo, es importante utilizar la inteligencia de for-
ma constructiva. Esta es la clave. Si utilizaramos su capaci-
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dad adecuadamente, perjudicariamos menos a nuestra pro-
pia especie y al resto del planeta y, por supuesto, seriamos
mucho mis felices. Utilizar nuestra inteligencia correcta o
incorrectamente estd en nuestras manos. Pero ;como pode-
mos aprender a usarla constructivamente? En primer lugar,
reconociendo nuestra naturaleza y albergando la determina-
cién de que todavia hay una posibilidad real de transformar
el corazén humano.

En base a estos presupuestos iniciales, hablaré hoy de
cémo el ser humano puede encontrar la felicidad como in-
dividuo, ya que, en mi opinion, éste es la clave de la tota-
lidad. A pesar de los cambios que puedan advertirse en una
comunidad, la iniciativa debe proceder del individuo. Si
éste puede convertirse en una buena persona, tranquila y
pacifica, su cambio generara automaticamente una atmos-
fera positiva en quienes le rodean. Cuando los padres son
afectuosos y apacibles, los hijos tienden a manifestar la
misma actitud y a desarrollar el mismo tipo de comporta-
miento. .

Dado que nuestra actitud como seres humanos a menudo
se ve afectada por factores externos, eliminar los problemas
que nos rodean constituye una cuestién primordial. El en-
torno, es decir la situacion que nos rodea, es un factor muy
importante para alcanzar un estado de animo favorable y fe-
liz. Sin embargo, el elemento fundamental, y que comple-
menta al anterior, es nuestra propia disposicién o actitud
mental. ' '

La situacién ambiental puede no ser favorable, puede in-
cluso ser hostil, pero si nuestra actitud mental es la correc-




preciar al otro, sentir lastima por ¢l, no es genuina compa-

“miento que nosotros. Sélo si somos capaces de advertir el
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ta, no afectara nuestra paz interior. Por el contrario, si nues
tra disposicién mental no es la adecuada, a pesar de estar ro
deados por nuestros mejores amigos y contar con las mejo
res facilidades, nunca seremos felices. Esta es la razén porla’
que la actitud mental es m4s importante que las condiciones
externas. Sin embargo, la mayoria de la gente parece mas -
preocupada por las condiciones externas que por su propia
disposicion mental. En este sentido, mi propuesta es que -
deberfamos prestar mas atencion a nuestras cualidades inte-
riores. n
En efecto, aunque hay un gran nimero de cualidades quée -
pueden proporcionarnos la paz mental, desde mi humilde |
experiencia creo que las més importantes son la compasion -
y el afecto humanos, ‘es decir, el sentido connatural a nues:
tra especie de ser humanitarios.
Permitanme explicar a qué me refiero con la palabra
«compasiéns. En general, nuestro concepto de compasién o
amor engloba los sentimientos de intimidad que tenemos
TESpeCto a nuestros amigos y personas amadas. Sin embargo,
en ocasiones el significado de «compasién» se confunde con
el de «piedad». Nada mis lejos de la realidad. Cualquier
sentimiento de amor o de compasién que entrafie menos-

sion. Para que sea auténtica, la compasion tiene que basarse
en el respeto por el otro y en la conviccién de que los demas
tienen el mismo derecho de ser felices y superar el sufri- .

sufrimiento de los demas podremos desarrollar un auténtico
sentido de la compasion.

A
3
i
4
3
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Respecto a la proximidad o intimidad que sentimos hacia
nuestros amigos, normalmente confundimos el apego por la
compasion hacia los demas. El sentimiento de compasién
genuino deberia ser imparcial y ecuanime. Si sélo nos senti-
mos unidos a nuestros amigos y no a nuestros enemigos, o
al resto de personas que no conocemos personalmente y nos
son indiferentes, nuestra compasion es solo parcial y sub-
jetiva.

Como he mencionado, la compasion genuina se basa en
el reconocimiento de que los demas tienen el mismo dere-
cho que nosotros a la felicidad y, por consiguiente, nuestros
enemigos, en tanto que seres humanos, también. Asi pues,
ese sentimiento de preocupacién, de compasion, debemos
sentirlo por todo el mundo, independientemente de si la ac-
titud de la persona hacia nosotros es hostil o amigable.

Esta clase de-compasion conlleva el sentido de la respon-
sabilidad. Cuando desarrollamos este tipo de motivacién, la
confianza en nosotros mismos aumenta y nuestros temores
disminuyen, lo que favorece nuestra determinacion. Si des-
de el principio estamos decididos a llevar a cabo una tarea
dificil, aunque no lo consigamos en un primer, segundo o
tercer intento, no debemos cejar en el empeiio. Este tipo de
actitud optimista y determinada es la clave del éxito.

La compasic"}n también nos proporciona fuerza interior.
Cuando se éxperimenta dicho sentimiento se abre en noso-

tros una puerta interior a través de la cual podemos comu-
nicarnos, facil y sinceramente, con el resto de los seres hu-
manos, e incluso con otros seres sensibles. Sin embargo, si
sentimos odio y rencor hacia los demas, el sentimiento serd



‘sicamente somos iguales. Que los occidentales tengan el
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Mutuo y, en consecuencia, el temor y las sospechas levanta:
ran un muro que dificultara la comunicacién con los demas,
La soledad y el aislamiento invadirdn nuestro espiritu ¥, aun-
que no todos los miembros de nuestra comunidad experi-
menten sentimientos negativos hacia nosotros, seremos juz-
gados negativamente a consecuencia de nuestros propios
sentimientos. ‘
Si albergamos sentimientos negativos hacia los demas y-a
pesar de ello esperamos que nos traten amigablemente, es-
tamos siendo muy ilogicos. Si lo que deseamos es que nues-
tro entorno sea mds cordial, debemos ser los primeros en
asentar las bases para conseguirlo. Independientemente de si
la respuesta de los demds es positiva o negativa, nosotros he: .
mos de sembrar la semilla de la simpatia. Si después de ha--
cerlo la respuesta que recibimos sigue siendo negativa, tene
mos pleno derecho a actuar en consecuencia. '
Personalmente, siempre trato de sembrar simpatia entre
las personas. Cuando conozco a alguien no necesito presen-
taciones previas, ya que la persona en cuestion es otro ser-
humano. Quizi en un futuro préximo los avances tecnold.
gicos puedan hacerme confundir un robot con un ser.hu-
mano, pero hasta Ja fecha nunca me ha ocurrido. Cuando
contemplo una amplia sonrisa y unos 0j0s ue me miran, re- |
conozco que dicha persona es un ser humano. En este sen-
tido, salvo por el color de la piel, tanto emocional como fi-

cabello rubio, azul o blanco no tiene importancia. Lo im-
portante es que a nivel emocional somos exactamente igua-
1es. Albergando dicha conviccién, cuando conozco a una

LA COMPASION, BASE DE LA FELICIDAD HUMANA 117

persona sé que me hallo frente a un hermano y me acerco a
él espontaneamente. En la mayoria de los casos, la respues-
ta de la otra persona es mimética y se convierte en un ami-
go. He de reconocer que a veces me equivoco, pero dado el
caso tengo plena libertad de reaccionar de acuerdo con las
circunstancias.

Por consiguiente, deberiamos acercarnos a los demds
abiertamente, siendo conscientes de que toda persona es un
ser humano como nosotros.

La compasién crea una atmésfera positiva y, en conse-
cuencia, nos sentimos satisfechos y tranquilos. Donde vive
una persona compasiva siempre se respira una atmdsfera
agradable. Iricluso los perros y pajaros se acercan a la perso-

na sin titubear. Hace casi cincuenta afios solia tener péjaros

en el palacio de verano Norbulingka, en Lhasa. Entre ellos
habia un pequeiio loro. Por aquel tiempo tenia un ayudante
entrado en afios de apariencia poco agradable (la expresién
de su mirada era adusta y severa) que alimentaba diaria-
mente al loro con frutos secos. Puede resultar extraio, pero
aquel pequefio péjaro intuia la presencia de mi ayudante con
s6lo escuchar sus pasos 0 su voz. La manera amigable
con que mi ayudante lo cuidaba surtia en el loro efectos
asombrosos. Aunque en alguna ocasién alimenté al loro per-
sonalmente, nunca se comportaba de igual manera conmigo,
asi{ que decidi pincharle con un palo para comprobar c6mo
reaccionaba. Como era de esperar, el resultado del experi-
mento fue negativo.

La moraleja de esta historia es muy sencilla: si deseamos
tener un amigo verdadero, primero debemos hacer que la at- -
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mosfera que nos rodea sea positiva. A fin de cuentas, sompg
animales sociales y, en consecuencia, la amistad es n;uy'_.im
portante. Pero ;cémo lograr que los demds esbocen una son.
risa? Si nos mostramos imperturbables y desconfiados no
resultard muy dificil. Es posible que la gente nos obséquié-‘
con una sonrisa artificial si tenemos poder y dinero, pero n

debemos olvidar que una sonrisa genuina sélo procede de la*
compasién. Er
Asi pues, la pregunta es como desarrollar la compasion.

¢Podemos desarrollar una compasion objetiva? Mi respuesta
es definitivamente afirmativa. En mi opinién la natu‘ralezéﬁ
humana es sensible y compasiva, aunque la mayoria de la .
gente piense que su principal caracteristica es la agresividad
Analicemos este aspecto. o
En el mismo instante de la concepcién, y. cuando e] feto

se halla en el titero materno, uno de los factores mas positi- |
vos para su desarrollo es el estado mental compasivo y sere=
no de nuestra madre. La agitacion mental de la madre €s
perjudicial para el feto. ;Y esto es sélo el comienzo de la
vida! Incluso el estado mental de los padres es de suma im>
portancia durante la concepcién. Si un nifio es concebidoa.
consecuencia de una violacién, sera un bebé no deseado. I_a |
concepcion tiene que ser el fruto del amor verdadero y el
respeto mutuo, no de la pasion desenfrenada. No es sufi-
Ciente con tener una aventura amorosa, la pareja deberia co-
‘hocerse y respetarse mutuamente. Esta es la base de un ma-
trimonio feliz. s mds, el matrimonio en si mismo deberia
ser de por vida, o por lo menos duradero. La vida debe-
ria nacer siempre a partir de este contexto.
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Segun la ciencia médica, durante las primeras semanas
después del nacimiento, el cerebro del nifio sigue desarro-
llandose. Los expertos aseguran que durante este periodo el
contacto fisico es uno de los factores cruciales para su co-
rrecto desarrollo. Esta consideracién muestra la importancia
del afecto fisico que requiere nuestro cuerpo durante su de-
sarrollo.

Tras el nacimiento, uno de los primeros actos de la madre
es amamantar al bebé, cuyo acto reflejo es la succién. La le-
che suele ser considerada un simbolo de compasién. Sin
ésta, al nifio le costard mucho sobrevivir. Gracias a la lactan-
cia se establece un vinculo de proximidad entre 1a madre y
el nifio. Si tal vinculo no se da, el nifio rechazari el pecho de
la madre y si ésta siente aversién por su hijo, la leche no flui-
r4 de su pecho. Asi pues, la leche fluye a consecuencia del
amor. Esto significa que el primer acto de nuestra vida, suc-
cionar la leche materna, es un simbolo de afecto. Cuando vi-* |
sito una iglesia y contemplo la imagen de Maria acunando a
Jests en su regazo, siempre recuerdo este aspecto tan crucial
en nuestras vidas; personalmente lo considero un simbolo
de amor y afecto.

Se ha demostrado que aquellos nifios que crecen en ho-
gares en los que se respira amor y afecto tienen un desarro-
llo fisico mas sano y son mejores estudiantes. Por el contra-
rio, aquellos que no disfrutan de afecto tienen mas difi-
cultades en su desarrollo fisico y mental, e incluso cuando
crecen, tienen serias dificultades para manifestar afecto, lo
cual es realmente doloroso.

Reflexionemos ahora acerca del ultimo instante de nues-



120 LAS CUATRO NOBLES VERDADES

tra vida, la muerte. Incluso en este instante, si la persona
moribunda se siente arropada por sus amigos, aunque no
pueda beneficiarse de ellos, experimentara una sensacién de
paz mental. Por consiguiente, a lo largo de nuestra vida, des-
de el primer instante hasta la muerte, el afecto humano jue-
ga un papel decisivo.

Una disposicién afectuosa no sélo favorece la paz y el so-
siego mentales, sino que también repercute positivamente
en nuestro cuerpo. Por el contrario, el odio, los celos y te-
mores afectan nuestra paz mental, provocando una reaccién
fisica adversa. Incluso nuestro cuerpo precisa paz mental,
cualquier tipo de agitacion le es siempre perjudicial.

Por consiguiente, aunque haya personas que sostengan lo
contrario, soy de la opinién de que, si bien la agresividad
forma parte de nuestra naturaleza, el factor dominante de la
vida es el afecto humano, razén por la que es posible refor-
zar la bondad innata de nuestra naturaleza humana.

La importancia de la compasién puede justificarse con ar-
gumentos légico-racionales. Si ayudamos a otra persona y
nos preocupamos por ella, saldremos beneficiados. Sin em-
bargo, si perjudicamos a los demas, tarde o temprano ten-
dremos problemas. A menudo suelo bromear diciendo que
si lo que deseamos es ser egoistas, es mejor serlo sabiamen-.
te que estipidamente. La inteligencia puede ayudarnos a

.amoldar nuestra actitud al respecto. Si la utilizamos correc-

tamente, podemos alcanzar el pleno conocimiento de cémo
satisfacer nuestro interés personal llevando una vida compa-
siva. En este sentido podria argtliirse que ser compasivo es,
en ultima instancia, ser egoista,

LA COMPASION, BASE DE LA FELICIDAD HUMANA 121

En este contexto, no creo que el egoismo esté fuera de lu-
gar. El amor a uno mismo es crucial. $i no nos amamos a no-
sotros mismos, ;como podemos amar a los demés? Hay per-
sonas que al hablar de la compasion consideran que ésta
supone un total desprecio por los intereses propios. Nada
mis lejos de la realidad. De hecho, el auténtico amor debe,
en primer lugar, dirigirse hacia uno mismo. _

La palabra «yo» tiene dos sentidos. Uno de ellos es el ne-
gativo, el que genera problemas, aquel que no tiene en cuen-
ta a los demas. El otro, basado en la determinacién, la vo-
luntad y la confianza en si mismo, es el auténtico sentido del
«yo», el realmente necesario para afrontar con absoluta con-
fianza cualquier tarea o reto en la vida.

De igual modo, también hay dos tipos de deseo. El odio
es invariablemente un deseo negativo que destruye la armo-

nia. ;Cémo reducir el odio? El odio suele preceder a la ira.

Esta a su vez surge a consecuencia de una emocién reactiva
y gradualmente se convierte en un sentimiento de odio. En
este caso, la aproximacion mas habil consiste en saber que el
odio es negativo. A menudo la gente cree que el odio esun
sentimiento natural que es mejor expresar, pero se equivoca.
Quiza debido al pasado alberguemos resentimientos que pue-
den desaparecer expresando nuestro odio. No niego que sea
posible, sin embargo es siempre mejor analizar la causa de
dicho odio y asi, gradualmente, afio tras afo, ird disminu-
yendo. Desde mi experiencia, considero maés factible partir
de la consideracion de que el odio es negativo y, por tanto,
es mejor no sentirlo. Esta postura en si misma marcara la di-
ferencia.
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Debemos tratar de percibir el objeto de nuestro odio des-
de otra perspectiva. Cualquier persona o circunstancia que
pueda generar en nosotros odio es basicamente relativa; ver-
lo desde un solo angulo despertara nuestra ira, pero si lo
contemplamos desde otra perspectiva es posible que descu-
bramos aspectos positivos. Por ejemplo, nosotros perdimos
nuestro pais y nos convertimos en refugiados. Si analizamos
nuestra situacién desde este angulo, deberiamos sentir frus-
tracidn y tristeza, sin embargo, el mismo acontecimiento ha
generado oportunidades de conocer gente con distintas tra-
diciones religiosas. Desarrollar una forma mas flexible de

contemplar las cosas nos ayuda a cultivar una actitud men-

tal serena y equilibrada. Este es un posible método para re-
ducir el odio. '

Supongamos, por ejemplo, que enfermamos. Cuanto mas
pensemos en nuestra enfermedad, nuestra frustracién sera
peor. En este caso, resulta de gran ayuda comparar nuestra
situacion con alguien que, padeciendo la misma enferme-

dad, se siente mucho peor que nosotros, o pensar qué habria

ocurrido si hubieramos contrafdo una enfermedad mas gra-
ve. De esta forma, podemos consolarnos al comprobar que
nuestra situacién podria haber sido mucho peor. De nuevo,
la estrategia es aprender a relativizar cualquier tipo de situa-
cion. Si comparamos, siempre hallaremos una circunstancia
peor 2 la nuestra, lo que inmediatamente reducira nuestra
frustracion.

Ocurre exactamente lo mismo cuando tenemos que en-
frentarnos a ciertas dificultades. Si las contemplamos de cer-
ca pueden resultar muy complicadas, pero si las analizamos
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desde una perspectiva mas amplia, no parecen tan graves.
A través de estos métodos y desarrollando un amplio punto
de vista podemos reducir nuestra frustraciéon ante cual-
quier tipo de problemas. Para conseguirlo se requiere un
constante esfuerzo, pero si logramos ponerlo en préctica, el
sentimiento de odio que todos llevamos dentro disminuira.
Entretanto, debemos fortalecer nuestra compasion e incre-
mentar el potencial de bondad que todos albergamos. Gra-
cias a la combinacién de estos dos elementos una persona
puede transformar su negatividad y ser una persona buena.
Este es, pues, el camino que debemos seguir para conseguir
dicha transformacién.

Por otra parte, si profesamos una religion, nuestra fe pue-
de ser de gran utilidad para potenciar estas cualidades. Los
Evangelios, por ejemplo, nos ensefian a poner la otra meji-
lla, muestra inequivoca de la préctica de la tolerancia. Para
mi, el principal mensaje de los Evangelios es el amor a nues-
tros semejantes y la razén por la que debemos potenciar este
amor es precisamente porque amamos a Dios. Esta clase de
enseflanza réligiosa es muy util para aumentar y potenciar
nuestras buenas cualidades. La aproximacién budista pre-
senta un método muy claro. En primer lugar tratamos de
considerar por igual a todos los seres sensibles. A continua-
cién consideramos que la vida de cualquier ser es tan valio-
sa como la nuestra y, a partir de aqui, desarrollamos nuestro
interés por los demas. _

;Qué ocurre en el caso de alguien que no profesa ningu-
na fe religiosa? Sigamos o no un credo religioso, la cuestion
que nos ocupa estd relacionada con los derechos del indivi-
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duo. En este sentido, es posible, e incluso a veces mas sen-.
cillo, no tener que recurrir a la religién. No obstante, aun;‘-
que no se profese religion alguna, el valor de las buenas cua-.
lidades humanas jamas debe ser abandonado. En tanto que
seres humanos y miembros de una sociedad, necesitamos de
la compasién humana para ser felices. Dado que todos desea- |
mos alcanzar la felicidad, tener una familia ¥ unos amigoé
felices, debemos potenciar y desarrollar la compasién y el '.
afecto. Es muy importante reconocer que hay dos niveles de
espiritualidad: uno guiado por la fe religiosa y el otro total-
mente independiente de ésta. Potenciando el segundo nivel :
simplemente tratamos de ser personas con buen corazén.
Deberiamos recordar también que cultivar una actitud -
compasiva conduce indefectiblemente a la no-violencia. La
no-violencia no es un término diplomatico, es Ia compasiéri
en accién. Si nuestro corazén alberga odio, nuestras accio-

nes seran violentas, Pero si tenemos compasion, serdn no-
violentas.

Como he dicho anteriormente, mientras el hombre habi-
te la Tierra siempre habra desavenencias y conflictos. Si parﬁ
evitar dichas diferencias hacemos uso de la violencia, nues-
tra vida cotidiana se ver4 tenida diariamente por ésta y el re-
sultado sera terrible. A decir verdad, es imposible dirimir las
diferencias a través de la violencia. La violencia s6lo condu-
ce al aumento del resentimiento y la inisatisfaccion. |

La no-violencia significa dialogo, es decir utilizar el len-
guaje para comunicarse. Dialogar significa comprometerse:
escuchar otros puntos de vista y respetar los derechos de los
demds con un espiritu de reconciliacién. A través del dilo-

LA COMPASION, BASE DE LA FELICIDAD HUMANA 125

go no hay ganadores ni vencedores. En la actualidad, en la
medida que el mundo va reduciéndose paulatinamente, los
CONceptos «nosotros» y «vosotros» resultan obsoletos. Si
nuestros intereses fueran independientes del resto de los de-
mas, cabria la posibilidad de que alguien se alzara como ga-
nador en detrimento del perdedor, pero dado que todos
dependemos los unos de los otros, nuestros intereses y los de
los demas estan interrelacionados. Asi pues, ;como se pue-
de lograr una victoria absoluta? Es del todo imposible. Te-
nemos que compartir nuestros intereses en un 50 por cien-
to o, de no ser posible, en un 60 y un 40 por ciento. Si no
somos ecudnimes, la reconciliacién jamas sera posible.

La realidad del mundo actual crea la necesidad de pensar
en estos términos. Esta es la base de mi propia considera-
cién, la aproximacién del término medio. Los tibetanos ja-
mas lograremos la victoria porque, nos guste o no, el futuro
del Tibet depende en gran medida de China. Sin embargo,
apelando al espiritu de la reconciliacion, aboge por compar-
tir intereses para potenciar el auténtico progreso. Compro-
meterse es la tnica via. A través de medios no-violentos po-
demos compartir puntos de vista, sentimientos y derechos
que nos ayudaran a resolver el problema.

A veces he calificado al siglo XX de sanguinario, el siglo
de la guerra. Durante esta centuria ha habido mas conflictos,
derramamiento de sangre y mas armas-que nunca antes en
la historia. Desde el presente y teniendo en cuenta las expe-
riencias que todos hemos sufrido en este siglo, asi como
todo cuanto hemos aprendido de ellas, deberiamos lograr
que el préximo siglo fuera el siglo del didlogo. El principio
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de la no-violencia deberia ser practicado en todo el mundo.
No puede lograrse simplemente a través de la meditacion. La
no-violencia significa trabajo y esfuerzo, mucho mas esfuer-
zo todavia.

Gracias.
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