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Tensin Giatso nacié en 1935 en la d-
dea de Takser, Tibet, y a los dos afios
fue reconocido como la decimocuarta
reencarnacion en la linea de los Daai
Lamas. Tras varios afnos de concienzu-
dos estudios de teologia budista, llegé a
convertirse en uno de los grandes sabios
de nuestro tiempo.

Como dirigente tanto politico como espiritual del Tibet, du-
rante lainvasion de su pais por el gjército chino en 1959, se exilié
en Dharamsala, India, y desde entonces ha dedicado su vida a
vigjar practicamente por todo el mundo con el fin de extender las
ensefianzas de Buday laliberacién de todos |os hombres.

Las conferencias pronunciadas en 1981 en la universidad de
Harvard aparecen ahora en forma de libro para acercar alin més a
la mentalidad occidental la vision budista de la realidad, el mun-
do, la vida y la muerte. Siguiendo el desarrollo de las sesiones,
incluyendo €l turno de preguntas y respuestas sobre los mas va-
riados temas de interés para los occidentales, €l Dalai Lama ex-
pone con claridad no exenta de rigor los fundamentos del budis-
mo, los planteamientos y conceptos que han llevado a alas distin-
tas escuelas budistas a concebir una teoria, una préactica y una
actitud en la vida con las que aspiran a reducir el sufrimiento y
Sus causas en este mundo material.
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Prefacio

En agosto de 1981, Su Santidad €l Dalai Lama del Tibet imparti6 una
serie de conferencias en la Universidad de Harvard bajo los auspicios del
Instituto Americano de Estudios Budistas (AIBS) y del Centro para los Estu-
dios de las Religiones del Mundo. Organizado principalmente por el profesor
Robert Thurman, presidente del AIBS, las conferencias del Dalai Lama,
dictadas en el Harvard Yard Hall, satisficieron magnificamente la intencion
de proporcionar una introduccién en profundidad a la teoriay la préactica del
budismo. Las conferencias se sucedieron alo largo de cinco dias, con sesio-
nes de aproximadamente dos horas tanto por la mafiana como por |a tarde.
Desde la perspectiva de las cuatro verdades nobles, el Dalai Lama describi6
la situacién de los seres atrapados en un circulo de sufrimiento producido por
acciones contraproducentes, las cuales se basan en una comprension errénea
de la naturaleza de las personas y demas fendmenos. Siendo la ignorancia la
causa basica del sufrimiento, describid con gran lujo de detalles e camino
para salir de esta situacion, la motivacion para desprendernos de la repeticion
descontrolada de las actitudes insanas, |a extension de esta comprension de la
propia situacion ala de los demés y la consecuente generacion de la comp a-
si6n universal. El Dalai Lama enfatizd particularmente el desarrollo de la
sabiduria que penetra el velo de la falsa apariencia del fendmeno, llegando a
su verdadera naturaleza, que no se encuentra adulterada por falsas superposi-
ciones. Después de la primera conferencia del lunes por la mafiana, el Dalai
Lama respondio a las preguntas al comienzo de cada sesion. Dado que los
temas trataban acerca de la relacion entre ciencia y religion, la naturaleza y
los niveles de la conciencia, €l significado de ser una persona en un sistema
basado en la abnegacion, dualismo y no dualismo, la diferencia entre una
escasa apreciacion de uno mismo y la abnegacién absoluta, técnicas para
curar la depresion, los tipos de cuerpos de arco iris, la diferencia entre el
apego dflictivoy el no aflictivo, la posicién de las mujeres en el budismo, el
conflicto entre la evolucion y la teoria budista de la involucion, la utilizacion
del sexo en el camino del Tantra, como dirigir nuestra practica diaria sin
sufrir un excesivo apego hacia ella'y @mo equilibrar la actividad altruista
con €l desarrollo interno, las respuestas abarcaron la totalidad del espectro de
|as cuestiones sobre las que todos, incluso quienes muestran un interés apenas
superficial por el budismo, hemos deseado indagar durante las Ultimas déca-
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das. Las respuestas del Dalai Lama revelaron una orientacion profunday aun
asi practica respecto a estas cuestiones cruciales, equilibrada con un sencillo
y modesto humor.

Las conferencias, traducidas y editadas aqui en forma de libro, propor-
cionan una informacion técnica sobre la perspectiva budista respecto a la
situacion humana, asi como un inspirador consejo acerca del amor y la com-
pasion. La combinacién de un intelecto poderoso y una impresionante habi-
lidad en la exposicion, asociada a la practica compasiva que caracteriza la
personalidad del Dalai Lama, se hicieron patentes a lo largo de las sesiones.
Habla con toda sinceridad, con la penetracion extraida de la tradicion budista
gue alcanzd elevados niveles de desarrollo en la region cultural tibetana, la
cual se extiende desde las &reas mongoles de Kalmuck, cerca del rio Volga
(en Europa ), donde éste desemboca en el mar Caspio, Mongolia exterior e
interior, la Republica de Buriat, en Siberia, Ladakh, Butan, Sikkim, gran
parte de Nepal y toda la actual provincia de Ch'ing-hai, asi como parte de las
provincias de Gansu, Yunnan y Sichuan (las cuales eran parte del Tibet antes
de la conquista china en los afios cincuenta). En esta vasta region de Asia
Central, €l lengugje de laoracidn y de los discursos filoséficos era el tibetano,
y las grandes universidades monasticas del Tibet, hasta la invasion china,
atrajeron a estudiantes de todas estas areas. El Dalai Lama habla claramentey
con la voz de la experiencia desde esta tradicion de estudios budistas, de
varios siglos de antigliedad, acerca de la aplicacién de los principios y técni-
cas budistas en un periodo muy dificil tras la pérdida de su tierra natal. Con
particular intensidad, nos habla del valor de los enemigos y de la urgente
necesidad de compasion, pacienciay tolerancia. A medida que transcurren las
conferencias, emerge laimagen de un Dalai Lama que lucha por traer lapaz a
los niveles individual, familiar, local, nacional e internacional: un lider de la
humanidad sugiriendo técnicas y dando consejos respecto a las actitudes que
transforman activamente el conflicto en paz.

Yo desempefié la funcion de intérprete en estas conferencias, y las he
retraducido para este libro con el propdsito de intentar captar 1os detalles y
matices que a menudo se pierden bajo la presion de una traduccién simulta-
nea. Deseo expresar mi agradecimiento a Kensur Yeshi Thupten, antiguo
abad de un colegio monastico tibetano ahora reubicado en el sur de la India,
por identificar numerosas citas, y ala doctora Elizabeth S. Napper, directora
gjecutiva del Instituto de Estudios Tibetanos, por sus copiosas sugerencias
editoriales. Gracias también a Gareth Sparham por leer |a totalidad del na-
nuscrito y por sus numerosasy Utiles sugerencias.

JEFFREY HOPKINS
Universidad de Virginia
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IE__JI LUNES POR LA MANANA ﬁ

La actitud analftica budista

Estoy muy contento y me siento profundamente honrado de hablar aqui,
en esta famosa universidad, sobre budismo y concretamente acerca de su
filosofia. Trataré el budismo desde la amplia perspectiva de las cuatro verda-
des nobles, exponiendo los temas en mi limitado inglés cuando crea poder
hacerlo; en caso contrario sera mi intérprete quien traduzca mis palabras.

Los temas que plantearé son las escuelas budistas de asercion y las vi-
siones que en ellas se expresan. Hablaré principal mente sobre el sistema de la
Escuela del Camino Medio y de la Escuela de Sélo Mente. Si tratara de ex-
poner las ensdianzas de todas las escuelas, no sdlo os confundiriais vosotros,
sino que probablemente también |o hariayo.

En nuestra era, el maestro de la doctrina budista fue Gautama Buda, que
nacio en laIndia, en el seno del clan de los Sakyas. La historia de la vida de
Buda se narra en tres partes. una generacion inicial de la intencion altruista
de alcanzar €l estado iluminado; posteriormente su acumulacién de las sumas
de mérito y sabiduriay, por Ultimo, €l logro de lailuminacién y la puesta en
marcha de la rueda de la doctrina. La razén por la que su hisbria se presenta
de esa manera es porque, en el budismo, no existe ningln maestro que estu-
viera iluminado por toda la eternidad sin origen, sino que toda persona debe
alcanzar lailuminacion por primeravez.

Al haber cuatro escuelas de asercién dentro del budismo, existen nu-
chas explicaciones diferentes acerca de como estimular una intencion altruis-
ta para lograr la iluminacién, cémo realizar las acumulaciones de mérito y
sabiduria y cédmo acanzar la iluminaciéon. Desde un punto de vista general,
Buda, Ilamado entonces Shakyamuni, logré primero la aspiracion de alcanzar
lailuminacién con el fin de obtener el bienestar de los seres sintientes, siendo
el bienestar de todos €ellos su deseo primordial, y su propia iluminacion el
medio de llevarlo a cabo. Después, en b fase intermedia, realizd las acu-
mulaciones de mérito y sabiduria durante tres periodos de innumerables eo-
nes, a término de los cuales alcanzd la iluminacion completa y perfecta.
Dado que la historia de la vida de Shakyamuni es ampliamente tratada por la
literatura budista, no considero necesario repetirlaaqui.

Para mi, tiene un gran significado que el modo de vida de Buda, €l de
Jesucristo y otros maestros del pasado estén marcados por la simplicidad y la
devocion en beneficio préactico de los demés. Todos estos lideres ejemplari-
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zan insuperablemente, con su comportamiento, la aceptacion voluntaria del
sufrimiento -sin tener en cuenta las fatigas- con el fin de obtener el beneficio
de otros. Aungue Buda, por gjemplo, nacié en el seno de una familia rica,
sacrificd todas esas comodidades mundanas y permaneci6 en un érea remota
gjercitdndose entre grandes dificultades. S6lo después de lo anterior, alcanzd
la iluminacion. Como seguidores de estas doctrinas, debemos asegurarnos de
tener en consideracién estasimilitud esencial.

Después de lograr € estado de Buda en Bodgaya, Shakyamuni perma-
necié varias semanas sin ensefiar, sin hacer girar la rueda del dharma. Alcan-
z0 la iluminacion el decimoquinto dia del cuarto mes -del calendario indoti-
betano- y comenzé a hablar de su doctrina el cuarto diadel sexto mes. Esto es
mafiana; j sdlo falta un dia ! La primera vez que hizo girar la rueda de la
doctrina fue en Varanasi, con un discurso, principalmente para cinco ascetas,
acerca de las cuatro verdades nobles. Antes de tratar sus ensefianzas sobre las
citadas verdades nobles, orientémonos un poco abordando el tema bésico de
lostresrefugios.

Refugio

¢Qué tipo de refugio ofrece el budismo? ¢Como diferenciar entre budis-
tas y no budistas ? Desde el punto de vista del refugio, un budista es agquel
que acepta a Buda, su doctrinay la comunidad espiritual como refugio final.
Desde el punto de vista filoséfico, un budista es aguel que mantiene las cua-
tro visiones, las cuales se explicardn después, que garantizan una doctrina
como budista. Respecto a los tres refugios, Ilamados las Tres Joyas, decimos
que Buda es el maestro del refugio, pero que el refugio verdadero es € dhar-
ma, la doctrina. El propio Buda dijo: «Y o0 ensefio e camino de la liberacién.
La liberacion en si depende de vosotros ». La comunidad espiritual se refiere
aaquellos seres que nos ayudan en larealizacion del refugio.

Buda. Segun los sistemas més altos de asercion, ¢ qué es un Buda? Ori-
ginalmente, todos nosotros tenemos las bases para ser un Buda -los factores
esenciales de cuerpo, palabray mente- y, debido a ellas, es posible desarro-
Ilar el cuerpo, la palabray la mente sublimes del estado budico, la culmina-
cion del camino. En términos de la mente sublime de un Buda, se distinguen
dos factores: el factor cognoscitivo de la mente y la « talidad », 0 modo Ulti-
mo de existencia de ésta. Estos dos factores son los Ilamados el Cuerpo Ver-
dadero de Sabiduriay el Cuerpo de Naturaleza de un Buda, y juntos se cono-
cen como el Cuerpo de Verdad.



Dentro de la entidad del Cuerpo de Naturaleza en si, se diferencian dos
tipos: la redlidad dltima o esfera de la realidad, en la cual los engafios se
extinguen, y €l factor de haberse separado de esos engarios a través del poder
de su antidoto. Estos son los factores de pureza natural y pureza por estar
libre de los engafios temporal es, |os dos aspectos del Cuerpo de Naturaleza.

La doctrina. De entre las Tres joyas que constituyen un refugio budista
-Buda, la doctrinay la comunidad espiritual-, la joya de la doctrina se divide
en dos: las cesaciones verdaderas y los caminos verdaderos. Las cesaciones
verdaderas son el verdadero refugio, ya que, a ser estados separados del
sufrimiento y sus causas, proporcionan proteccién de lo no deseado. Los
verdaderos caminos son los medios para lograrlas de un modo directo. He
aqui la razén por la que las cesaciones verdaderas y los caminos verdaderos
son € refugio real. Las siguientes conferencias trataran, en gran medida,
sobre la esferade larealidad en la cual 1osengafios son suprimidos.

La doctrina se divide en las formas verbal y de realizacién; la Ultima es-
t& compuesta por |as cesaciones verdaderas y 1os caminos verdaderos. Estos
constituyen la doctrina que es redizada. Los verdaderos caminos son bésica-
mente auellos que eliminan realmente los engafios -adiestramiento de la
sabiduria-, pero también incluyen la base que hace posible la sabiduria, €l
adiestramiento de la estabilizacién meditativa, asi como la base que hace
posible la estabilizacion meditativa, € adiestramiento de la ética. Estos tres
adiestramientos -ética, estabilizacion meditativa y sabiduria- son la doctrina
de la realizacién, y los temas que bman estos tres adiestramientos como
objeto son la doctrina verbal, los modos de expresar esos temas, las tres com-
pilaciones de las escrituras: €l conocimiento manifiesto, el conjunto de dis-
cursosy ladisciplina

Como dice Maitreya, en los Ornamentos para los sutras del Gran Vehi-
culo, « las compilaciones de las escrituras pueden ser dos o tres ». Asi pues
las tres yamencionadas o bien sélo dos: las delos Vehiculos del Oyentey del
Meditador Solitario y las del Vehiculo del Bodisatva.

La comunidad espiritual. La Joya de la comunidad espiritual esta com
puesta por Bodisatvas, Oyentes y Meditadores Solitarios que han alcanzado,
a menos, € nivel del Camino de la Vision, en el cua la vacuidad es com
prendida de un modo directo. Debido a esta comprension, son Ilamados Su-
periores. Los Bodisatvas Superiores son agquellos que han logrado la realiza-
cién de cualquiera de los diez fundamentos. Existen muchos modos distintos
de enumerar los niveles o fundamentos de la practica; uno, aquel en e que
los niveles del Camino de la Acumulacion y del Camino de la Preparacion,
Ilamados los fundamentos de la préactica a través de la fe, estan incluidos
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como una Unica categoria adicional, y otro aquel en el que, incluso conside-
rando sblo los niveles de los Superiores, se efectlian mas divisiones en €
décimo nivel, etc. De este modo, |legamos a tener explicaciones sobre once,
trece o quince niveles. También, especialmente en conexién con el Tantra,
hay muchas maneras de enumerar los fundamentos. Por otro lado, desde €l
punto de vista de un practicante altamente desarrollado, cuyo modo de proce-
der es muy rapido debido a la utilizacién de los caminos mantrico o tantrico
de la mente de la clara luz, algunos eruditos mantienen que es un error enu-
merar los caminos y niveles, especificamente refiriéndose a aquellos que han
obtenido la realizacion del gran sello final. La razon citada es que es errneo
utilizar las explicaciones de un modo de proceder muy lento para el modo
veloz de proceder en el Mantra.

Por o que respecta a los Oyentes y los Meditadores Solitarios, se des-
criben ocho fundamentos o niveles. Estos se explican de un modo més opor-
tuno mediante | os cuatro frutos de la préactica:

1. El que entraen € continuo: aquel que ha percibido la verdad direct amente.

2. El que retorna unavez: aquel que ha abandonado los seis grados de emociones aflicti-
vaspertenecientes a Reino del Deseo.

3. El que nuncaretorna: aquel que ha abandonado |os nueve grados de emociones aflict i-
vas pertenecientes d Reino del Deseo.

4. El Destructor del Enemigo: aquel que ha abandonado |os ochentay un grados de emo-
ciones &flictivas pertenecientes a los tres reinos: el Reino del Deseo, € Reino de la
Formay e Reino Sin Forma.

Como podemos ver, existen numerosas divisiones respecto a la comuni-
dad espiritual que nos ayuda a alcanzar €l refugio.

Buda, su doctrina'y la comunidad espiritual son los Tres Refugios. Sin
embargo, en €l Tibet se mencionan cuatro refugios: lama, Buda, doctrina y
comunidad espiritual. Una mujer alemana interesada por €l budismo me pre-
gunto6 con considerable sorpresa: « ¢, COmo puede ser que el lama esté consi-
derado como dguien incluso méas grande que Buda? No puedo aceptar esto. ¢,
Qué significa? ». Le dije que tenia razon, porque, de hecho, los refugios de
los budistas son sblo tres: Buda, la doctrina 'y la @munidad espiritual. No
obstante, la razén para una consideracion especial del lama o guru es que €l
lama es como un mensajero de Buda, el que en este momento nos introduce
en el camino. Ademas, un lamatotalmente cualificado es el equivalente de un
Buda. Asi pues, aunque exista una razon para tratarlo de un nodo separado,
en realidad no hay un lama o guru que no esté incluido entre los budas o la
comunidad espiritual; existen tres refugios solamente, no cuatro. Una cues-
tion diferente son los lamas que no estan debidamente cualificados.



Cuatro visiones distintivas

Como dije ateriormente, en términos de la vision o filosofia, que uno
sea budista o no se determina analizando si |a persona sostiene o no las cuatro
visiones que garantizan un sistema doctrinal como budista. Estas cuatro vi-
siones son:

1. Todo lo producido es impa manente.

2. Todas|as cosas contaminadas son miser ables.

3. Todo fendmeno esvacio y carente de entidad propia.
4. Nirvanaes paz.

Sin embargo, existe una complicacién, ya que una subescuela de la B-
cuela de la Gran Exposicion -la Vatsiputriya- defiende una entidad inexpre-
sable, por lo cual se debate si los que se adhieren a esta escuela son budistas
0 no en términos de lavision.

Dos niveles dela historia del budismo

El Sutra que aclara el pensamiento, un sutra del Gran Vehiculo, explica
que Buda expuso tres giros de la rueda de la doctrina; €l primero fue el giro
de la rueda de las cuatro verdades nobles, el segundo, €l giro de la rueda del
no carécter y, finalmente, el giro de larueda de la buena diferenciacién. En el
primero, Buda dijo que casi todos los fenémenos existen por su propio carac-
ter. Después, en la rueda de la doctri na del medio, Buda dijo que todo fené-
meno existe sin una entidad propia. Y por ultimo, en la rueda de la doctrina
final diferencié el fendbmeno, ensefiando que las naturalezas imputadas no
estan establecidas por su propio caracter, pero que las naturalezas establ eci-
das enteramente -la vacuidad- y las potenciadas por otras cosas si se estable-
Cen por su propio caracter.

Muchos historiadores han discutido si el Gran Vehiculo en general esla
palabra de Buda y, dentro de éste, si € Vehiculo del Mantra Secreto es la
palabra de Buda. Hablemos de ello desde un punto de vista budista. Buda
expuso las doctrinas para los Oyentes de un modo popular; entre los frutos
del camino mencionados en las escrituras de los Oyentes hay tres niveles de
iluminacion: el de los Oyentes, €l de los Meditadores Solitarios y €l de los
Budas. Asi pues, también las escrituras de los Oyentes ensefian el camino de
los Bodisatvas para alcanzar la iluminacién de un Buda. Las escrituras de los
Oyentes no ensefian Unicamente los caminos de los Oyentes y de los Medita-
dores Solitarios.
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Yo no utilizo la terminologia « Vehiculo Inferior » y « Gran Vehiculo »
porque, a emplearlas, surgen complicaciones; resulta mejor usar «Vehiculo
del Oyente» y «Vehiculo de Bodisatva ». Aun asi, cuando se utiliza «Vehicu-
lo Inferior», no se trata de considerar algo como inferior, y por tanto despre-
ciarlo. En e Mantra, considerar que a través del Vehiculo del Oyente no es
posible eliminar las obstrucciones a la liberacion de la existencia ciclica es
unainfraccion grave de los vatos tantricos. Asi pues, queda claramente expli-
cado que debemos respetar profundamente el Vehiculo del Oyente, que no
representa algo inferior. Ademas, en términos de la practica, un individuo
debe readlizar todas las practicas de todos los vehiculos, con muy pocas ex
cepciones. De aqui que se efectlie una explicacion de los vehiculos grande y
pequefio en términos de una mayor o menor motivacion; dependiendo de
ésta, se utilizara un adiestramiento superior o inferior, con €l cua se obten-
dran los frutos mayores o menores del cami no. Pero, aunque esto sea asi,
debido a las confusiones que aparecen al utilizar los términos «Vehiculo
Inferior» y « Vehiculo Superior », yo prefiero los términos « Vehiculo del
Oyente» y «Vehiculo del Bodisatva». En algunas conferencias budistas ya se
han efectuado propuestas para no utilizar mas | os primeros términos.

En las escrituras del Vehiculo de los Oyentes, se describen tres tipos de
frutos del camino: la iluminacion del Oyente, la ilunminacién del Realizador
Solitario y lailuminacion del Bodisatva como un Buda. Asi pues, también las
escrituras de los Oyentes hablan de los Bodisatvas que trabajan para al canzar
el estado de Buda a través de acumular las sumas de mérito y sabiduria du-
rante tres periodos de eones innumerables. Sin erbargo, las escrituras del
Oyente no establecen claramente el modo de alcanzar el camino del Bodisa-
va; hablan solamente del camino de las treintay siete armonias con la ilumi-
nacion.

Nagaryunadijo ensu Preciosa guirnalda que, si por cultivar en la medi-
tacion Unicamente los caminos de las treinta y siete armonias con lailumina-
cién como causa para la realizacion, uno alcanza no obstante, una ilumina-
cion insuperable que sobrepasa la iluminacion del Oyente o del Meditador
Solitario, entonces se tratar del caso de la produccion de un efecto sin causa.
De aqui que las escrituras del Oyente, puesto que también hablan del estado
de Buda, indiquen implicitamente la existencia de un modo separado de d-
canzar el camino del Bodisatva. De esta manera, de acuerdo incluso con las
escrituras de los Oyentes, vemos que Buda expuso el Vehiculo del Bodisatva
para practicantes selectos de karma puro, entre bs que se encuentran los
seres humanosy los dioses.

Aun asi, no todas las ensefianzas y actividades de Buda se encuentran
disponibles en los registros populares. Por ejemplo, Buda promulgé la segun-
da puesta en marcha de la rueda de la doctrina en el Pico del Buitre, donde
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habl6 de los sutras de la perfeccién de la sabiduria. Estos sutras indican que
ali presentes se hallaban muchos elevados practicantes -humanos, dioses,

semidiosesy otros-. Sin embargo, cuando visitamos el Pico del Buitre, vemos
claramente que en la pequefia colina podrian acomodarse s6lo diez o quince
personas. Este es, pues, el caso de una apariencia -de un lugar de ensefianzas
mucho mayor- percibida por practicantes de karma puro; tal aparece a su

perspectiva, que es de mayor pureza.

Al existir fuertes controversias sobre si €l Gran Vehiculo era o no la pa-
labra de Buda, Maitreya establecio, en su Ornamento para los sutras del
Gran Vehiculo que € Gran Vehiculo fue realmente expresado por Buda, a
igual que Nagaryuna en su Preciosa guirnalda, Bhavaviveka en su Resplan-
dor del razonamiento, y Shantideva en su Realizando las acciones del Bodi-
satva. Sin embargo, no queda claro en los registros histéricos conocidos
comunmente que las escrituras del Gran Vehiculo fueran realmente expresa-
das por Buda. Este es mi juicio sobre lasituacion.

Afiadiré también que el Mantra Secreto no fue, en general, expuesto en
publico; més bien fue revelado individualmente a personas extraordinarias
cuyos continuos mentales habian madurado hasta ese nivel. Existen también
casos en los que la ensefianza tantrica ha ocurrido a través de la aparicién de
la figura principal de un mandala (una residencia sagrada) -el Buda- en visio-
nes a practicantes de extraordinaria cualificacion, debido a su karmay méito
especiales. Asi pues, estas ensefianzas pudieron ocurrir mientras Buda Shak-
yamuni vivia o incluso después de abandonar su cuerpo. De todos nodos, se
trata de acontecimientos que no competen alos registros de la historia ordina-
ria

La necesidad del andlisis

Sobre la doctrina, las escuelas superiores de asercién -la Escuela de S6-
lo Mente y la Escuela del Camino Medio- establecen sistemas para distinguir
lo que es definitivo de lo que requiere interpretacion. Esto quiere decir que, a
pesar de que una doctrina particular se encuentre expresada en las escrituras
de Buda, debe ser examinada para determinar si contradice alarazon o no. Si
existe perjuicio através de la razén, no es adecuado afirmar la lectura literal
del pasajetal como es, sino que debe ser interpretado de otro modo.

Las cuatro escuelas de asercion -la Escuela de la Gran Exposicion, la
Escuela del Sutra, la Escuela de S6lo Mentey |a Escuela del Camino Medio -
citan la palabra de Buda como fuentes para sus doctrinas y hay, similarmente,
muchos nodos distintos de afirmar qué es definitivo y qué necesita inter-
pretacion. Asi pues, dado que todas | as escuel as disponen de citas que pueden
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servir como fuentes para sus dogmas particulares, es imposible entender, por
el mero hecho de confiar en las escrituras, qué ensefianzas representan €l
pensamiento Ultimo de Buda y cuales se dictaron exclusivamente para una
finalidad determinada. Por €llo, el propio Budadijo:

« Como (se analiza) el oro: quemandol o, cortandolo y raspandolo. Mon-
jesy eruditos deben adoptar mi palabra No por respeto (hacia mi), Sino tras
analizarlabien. »

Por lo tanto, si alguien mantiene una doctrina contradictoria a la razon,
esa persona no es adecuada para ser considerada vélida o autorizada respecto
aese tema. Asi pues, el razonamiento es el principal medio de diferenciacion
entrelo que es definitivo y lo que precisainterpretacion.

Entonces, ¢, cOmo efectuar el analisis ? Sobre este punto, Buda promul-
g6 el principio de las cuatro dependencias:

1. No dependas de la persona, depende de la doctrina.

2. Respecto ala doctring, no dependas de |as palabras, depende del significado.

3. Sobre € significado, no dependas del significado interpretativo, depende del significado
definitivo.

4. Sobre ¢ significado definitivo, no dependas de la conciencia (ordinaria), depende de la
sabiduria suprema.

Debemos analizar las doctrinas utilizando estas cuatro dependencias,
con € fin de determinar si una doctrina en particular es indiscutible respecto
asu significado.

Es importante saber cémo diferenciar entre el pensamiento del que
hablay el pensamiento de la escritura. En este sentido, la Escuela de Conse-
cuencia representa el pensamiento de Buda como el que habla en las escritu-
ras, y las doctrinas poco habituales de otras escuelas inferiores representan el
pensamiento de las escrituras formulado momentos concretos para fines es-
pecificos. Al ocuparnos de |os estudios budistas, no debemos olvidar la pers-
pectiva de sistemas multiples; por el contrario, si tomamos lamente una
pagina, la memo rizamos y repetimos simplemente su significado, j nos que-
daremos muy desconcertados cuando veamos otra paginal

Los Seis Ornamentos del Mundo y las Dos Personas Supremas, repre-
sentadas en estas pinturas situadas a mi espalda, son seres que proporciona-
ron métodos tales para el andisis de las escrituras que sus escritos resultan
verdaderamente esclarecedores de nuestra vision. Los dos primeros santos-
eruditos son Nagaryunay Aryadeva, que escribieron, principalmente, sobre la
filosofia de la vacuidad segiin la Escuela del Camino Medio, lainterpretacion
mas alta. Los dos siguientes son Asangay Vasubandu; su trabgjo trata béasi-
camente sobre el aspecto ético o moral, y mas bien en cuanto a método que
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en cuanto a teoria; en cuanto a la teoria, siguen principalmente la Escuela de
S6lo Mente. Dado que nosotros, los tibetanos, seguimos la filosofia de la
Escuela del Camino Medio, nos declaramos partidarios de Nagaryunay Ar-
yadevay formulamos concienzudas objeciones a Asangay Vasubandhu.

Los dos siguientes son los grandes |6gicos budistas, Dignaga y Dhar-
makirti. Toda la légica budista est4 basada en el trabajo de Dignaga, espe-
cialmente tal como fue desarrollado por Dharmakirti. Sin el trabajo de estas
dos personas, la légica budista podria haber carecido de toda agudeza. Las
Dos Personas Supremas son Gunapraba y Shakyapraba, quienes escribieron
principalmente sobre disciplina; conducta, cdmo comportarse, como hacerse
monje 0 monja, el modo de vida de las personas ordenadas, etc. Los Seis
Ornamentos del Mundo y las Dos Personas Supremas son verdaderos erudi-
tos de la antiguiedad.

L as cuatro verdades nobles

Abordemos €l tema principal: las cuatro verdades nobles. Estas impli-
can dos explicaciones de causa y efecto; una pertenece a la clase aflictiva del
fendmeno y laotra, alaclase purificada del fenémeno.

¢, Qué relevancia tienen estos dos grupos de causa y efecto ? Se descri-
ben porque nosotros queremos felicidad y no sufrimiento. Porque deseamos
felicidad, se explicala causay €l efecto de la clase purificada del fendbmeno,
y porgue no queremos sufrimiento se explicala causay el efecto de la clase
aflictiva del fendbmeno.

Estos dos grupos de causa y efecto pueden exponerse, bien en términos
de la secuencia temporal, bien en términos del proceso de su comprension,
poniendo énfasis en los factores objetivo y subjetivo, respectivamente. Por
gjemplo, Maitreya, en el capitulo cuarto de su Ornamento para la clara com
prension, presenta las cuatro verdades nobles en términos de la secuencia
temporal:

« De acuerdo con €l orden de lacausay €l camino Y el sufrimientoy la
cesacion... »

«Origen» y «camino» son las dos causas: origenes verdaderos y cami-
nos verdaderos; y, «sufrimiento» y «cesacion» son los dos efectos: sufrimien-
tos verdaderos y cesaciones verdaderas. He aqui una descripcién desde €l
punto de vista objetivo de la secuenciatemporal en si: las verdades segunday
cuarta se presentan delante de la primera y la tercera, respectivamente, causas
delante de efectos. Después, Maitreya, en su Tratado del Gran Vehiculo
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sobre el continuo sublime, presenta estas cuatro verdades en el orden de su
comprensi6n desde el punto de vista subjetivo:

« La enfermedad debe ser reconocida: |as causas de la enfermedad de-
ben ser abandonadas.

» El estado de gozo debe ser alcanzado; y la medicina debe ser ingerida.

»Del mismo modo, €l sufrimiento debe ser reconocido; |a causa, aban-
donada; la cesacion de ambos, conocida; y el camino, emprendido. »

Aqui, y en términos del procedimiento de la comprensién de las cuatro
verdades, e sufrimiento esta en primer lugar; después las causas del sufri-
miento, a continuacion su cesacion y por Ultimo, e camino para lograr la
cesacion.

Este Ultimo orden se clarifica con el siguiente gjemplo. El sufrimiento
es como una enfermedad. Las enfermedades no son deseadas, pero para hacer
el esfuerzo de aliviarse es necesario reconocer primero que estas enfermo. S
crees que laenfermedad es un estado de felicidad, no tendras ningln deseo de
quedar libre de ella; asi pues, primero debes reconocer la enfermedad.

Cuando la hayas identificado, dado que no deseas ese sufrimiento, inda-
garas con €l fin de determinar cudl es la causa real de tu enfermedad. Esta es
larazon por la que los origenes verdaderos del sufrimiento son la segunda de
las cuatro verdades. A pesar de que cuando has identificado el sufrimiento
has generado la actitud de desear liberarte de él, en ese momento todavia no
has determinado su raiz, sus causas; por lo tanto no puedes tener confianza en
que vas a sanar. No obstante, una vez hayas descubierto la verdadera causa
de la enfermedad, te sentiras seguro: «Ahora puedo curarme ». Asi [legamos
a las cesaciones verdaderas, |a tercera verdad noble, ya que, después de iden-
tificar la causa principal del sufrimiento, puedes pensar mn confianza: «Aho-
rasoy capaz de alcanzar la cesacion, la curacion de la enfermedad».

Cuando sabes que la vida en la existencia ciclica tiene un componente
esencia de sufrimiento, y conoces sus causas y la existencia de una cesacion
del sufrimiento, desarrollas el deseo de investigar el camino quete llevafuera
de éste, asi como el deseo de entrar en tal camino. Cuando ves que una &-
fermedad puede ser curada, buscas la medicina para ello y, si ademés es ne-
cesario operarte, estés dispuesto a soportar esas penalidades temporales con
el fin de conseguir la felicidad que es su resultado. Para obtener un mejor o
mayor beneficio, sacrificas uno menor. Esta es nuestra naturaleza, una ley
natural.
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La necesidad de un examen detallado

Se explican dieciséis atributos, cuatro para cada una de las cuatro ver-
dades. ¢, Qué razén hay para presentar estos temas con tanto detalle? En la
exposicion budista, laraiz del sufrimiento surge de la fuerza de laignorancia,
y ladestruccion de laignorancia debe realizarse através de la sabiduria anali-
tica. En cuanto a modo en que la sabiduria analitica examina o investiga sus
objetos, existen seis modos de examen o investigacion, realizados con el
propésito de erradicar finamente el sufrimiento. El primero es examinar €l
significado de las palabras, esto es, investigar su significado palabra por
palabra. El segundo es examinar las realidades de |as cosas en cuanto a si son
internas o externas. El tercero es investigar el caracter de los fenémenos: su
caracter individual o particular y su caracter general. El cuarto es investigar
los tipos de fenémeno por |o que respeta al lugar donde residen las cualidades
favorables y las desfavorables. El quinto es investigar el tiempo, porque la
transformacion del fendmeno depende del tiempo. El sexto es examinar €l
razonamiento, dentro del cual hay cuatro tipos:

1. El razonamiento de la dependencia: que los efectos dependen de las causas.

2. El razonamiento de la gjecucion de lafuncion: por gjemplo, que e fuego gecutalafur
cién de quemar, o que el agua desempefiala funcién de humedecer.

3. El razonamiento de la naturaeza: que cada fenémeno tiene su propia naturaleza; por
giemplo, que € fuego tiene la naturaleza del caor y € agua tiene la naturaeza de la
humedad.

4. El razonamiento del establecimiento valido: la no contradiccidn con la percepcion dire-
ctay lainferencia.

Hay dos tipos de cognicion valida: ladirectay lainferencial; esta tltima
es de tres clases: inferencia por el poder del hecho, inferencia por reputacién
einferencia de las escrituras por medio de la credibilidad.

La base para generar una conciencia inferencial es un signo légico. La
importancia de los signos l6gicos o razones se debe a hecho de que una
conciencia inferencial es una conprension de un objeto -generalmente oculto
ala percepcién directa- dependiente de un signo correcto e inequivoco. Los
maestros de |6gica -Dignaga, Dharmakirti y otros- presentaron estos tipos de
razonamientos muy detalladamente.

Un signo correcto o razén tiene tres caracteristicas. En pocas palabras,
quiere decir que:

1. € signo seestablece como una propiedad del objeto.

2. seestablecelapervasion haciadelante, y
3. seestablecelapervasion haciaatras.
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Estos signos correctos se presentan desde muchos puntos de vista dife-
rentes. En cuanto a su entidad, hay tres tipos de signos correctos: signos que
son efectos (de cuya presencia puede inferirse la existencia de sus causas),
signos de una misma naturaleza (como en el caso en que afirmamos que algo
es un arbol porgue es un roble), y signos de no observacién (cuando se de-
muestra la ausencia de algo a no ser percibido a pesar de tener todas las
condiciones para su percepcion si estuviera presente).

Por otra parte, cuando los signos correctos se dividen para demostrar 10
que se afirma o niega, existen dos clases: signos de un fenémeno positivo y
signos de un fenédmeno negativo. Después, en términos de la parte a quien se
dirige laprueba, hay signos correctos en el caso del propésito propio -demos-
trando algo a uno mismo a través de razones- y signos correctos en el caso
del propésito de otro -demostrando algo a otra persona-. También, en cuanto
al tipo de prueba, tenemos cinco signos:

1. Signos que indican convencionalismos; esto quiere decir que ya se sabe €l significado
pero hace fata conocer el nombre.

2. Signos que indican significados.

3. Signos que indican meros convencionalismos.

4. Signos que indican meros significados.

5. Signos que indican significados y convencionalismos.

Todos ellos estan incluidos dentro de | os signos que son efectos, signos
de una naturaleza similar y signos de no observecién, pertenecientes al pri-
mer tipo de division a través de la entidad. En lo que atafie a tiempo, situa-
cién y persona a quien se esta exponiendo una razén especifica, se afirma un
signo de efecto, un signo por naturaleza o un signo por no observacion.

Cada una de estas tres divisiones por entidad presenta también otras
muchas subdivisiones. Por egjemplo, 1os signos de efecto son de cinco tipos:
aguell os que demuestran:

. unacausaen s,

. Unacausa precedente

. Una causa general

. Unacausaparticular

. un signo de efecto correcto, e cua es un método parainferir atributos causales.

arownN PP

Del mismo modo, entre los signos por no observacién, contamos con
signos correctos por la no observacion de lo que no aparece y signos correc-
tos que son no observaciones de 1o que seria pertinente que apareciera si
estuviera presente. Estos se dividen en otras once clases. Algunos eruditos
establecen incluso veinticinco divisiones, tales como la no observacion de un
objeto relacionado, la no observacion de una causa o la observacién de un
objeto contradictorio.
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De entre los seis modos de investigacion, el Gltimo es el examen del ra-
zonamiento que, como ya se ha dicho, esta dividido en cuaro tipos. Parece
ser gque la investigacion cientifica se realiza principalmente por medio de tres
de ellos: el razonamiento de la naturaleza, en el cual se examina el carécter
béasico de un objeto; el razonamiento de la ejecucion de una funcion, en €l
cual se investiga las funciones que realiza un objeto segiin su naturaleza, y €l
razonamiento de la dependencia, en el que se examina aguello de lo que
depende el objeto. Estos parecen ser los modos de procedimiento bésicos de
laciencia. Asi pues, resulta quelos seis tipos de investigacién cubren tanto el
examen cientifico como el espiritual .

Yo creo que lainvestigacién y el desarrollo cientificos deben colaborar
con el examen y e desarrollo meditativo, ya que ambos se interesan por
objetos similares. El primero procede experimentando por medio de instru-
mentos y el segundo a través de la experiencia interior y la meditacion. De-
bemos distinguir claramente entre lo que la ciencia no descubre y lo que
descubre como no existente. Lo que la ciencia considera como no existente
debe necesariamente ser aceptado como no existente por un budista, pero lo
que simplemente no encuentra es una cuestion completamente distinta. Es
patente que existen muchisimas cosas misteriosas. Los sentidos humanos
alcanzan un cierto nivel, pero no podemos afirmar que no existe nada mas
al& de lo que percibimos con nuestros cinco sentidos. Incluso aquello que
nuestros abuel os no percibieron con sus cinco sentidos |o descubrimos noso-
tros ahora con los nuestros. Asi pues, muchas cosas que podemos ver con
nuestros sentidos por pertenecer a fendmeno fisico, con forma, color, etc., y
gue ahora no entendemos, seran comprendidas en el futuro.

Respecto a otros campos, como €l de la conciencia en si, a pesar de que
|os seres sintientes, incluyendo alos humanos, hemos experimentado la con-
ciencia durante siglos, todavia no sabemos qué es en realidad, cual es su
funcionamiento, su naturaleza completa. Lo que no tiene forma, contorno ni
color pertenece a la categoria de los fenémenos que no pueden ser compren-
didos del modo en que se investigan |os fendmenos externos.
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2 =
LUNES POR LA TARDE 5

La situacidén de la existemcia ciclica

PREGUNTAS Y RESPUESTAS

PREGUNTA: ¢ Cree usted que nosotros, en Occidente, debemos apren-
der a unificar los caminos de las investigaciones espiritual y cientifica con el
propasito de evitar perjudicar alos seres humanos ?

RESPUESTA: Si Gnicamente nos concentramos en el desarrollo cienti-
fico, sin interesarnos por €l desarrollo espiritual, si perdemos el sentido del
valor humano, sera peligroso. Después de todo, la finalidad del progreso
cientifico en si es beneficiar a la humanidad. Si el desarrollo cientifico es
equivocado y ocasiona mas sufrimiento y tragedias a la humanidad, sera
lamentable. Yo creo que €l desarrollo mental y el desarrollo material deben ir
alapar.

PREGUNTA: Por favor, eqonga algunos g emplos de fenémenos que
lacienciano puede explicar.

RESPUESTA: La misma conciencia. Como expresamos esta mafiana,
tenemos muchos niveles diferentes de conciencia, burda y sutil, en cada no-
mento. Dejando de lado los niveles mas sutiles, todavia resulta dificil identi-
ficar los més burdos.

PREGUNTA: Si la mente es algo més que €l cerebro o el fendémeno fi-
sico, ¢por qué el pensamiento puede ser alterado y controlado através de las
drogas o de laestimulacién del cerebro

RESPUESTA: Hay muchos tipos de conciencia 0 mente. Algunas men-
tes estédn muy relacionadas con el nivel fisico. Por gjemplo, nuestra concien-
ciavisual depende de nuestro 6rgano visual fisico; asi pues, si algo le ocurre
al organo la conciencia no puede funcionar normalmente y, si €l érgano de la
vista es extraido, la conciencia no puede permanecer salvo con un trasplante
de 6rgano. Yaen el pasado existian relatos, en la literatura budista, acerca de
donaciones de 0jos, e inclu so sobre personas que donaban todo su cuerpo con
el fin de ayudar a los demés. Un 6rgano como el corazén, formado por €l
karma de una persona, es trasplantado, més tarde en la vida de ésta, a cuerpo
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de otra personay utilizado. El karma, que en un principio formé el corazon,
pertenecia a la primera persona. Por ello, creo que debe existir una conexion
kérmicainusual entre estas dos personas.

» En cualquier caso, algunas conciencias estan estrechamente relaciona-
das con los érganos y células del cerebro; estas conciencias pueden ser con-
troladas a través de la cirugia aplicada a cerebro o por medio de métodos
electrénicos. No obstante, 10s niveles mas sutiles de la mente no dependen
tanto del cuerpo; por lo cual, esas conciencias son mas dificiles de afectar a
través de medios fisicos. Hablaremos de este tema mas adel ante.

PREGUNTA: ¢Puede haber conciencia de la conciencia?

RESPUESTA: Algunos sistemas de asercion afirman una conciencia
conocedora de si misma. Por g emplo, la Escuela de S6lo Mente utiliza la
existencia de este tipo de conciencia como razon principal para demostrar
que la conciencia esté establecida verdaderamente. Este es el caso de una
conciencia que conoce la conciencia.

»Sin embargo, en todos los sistemas de asercion budistas, € que algo
exista 0 no depende de una conciencia de percepcion vélida que lo establez-
ca. Respecto a establecer una conciencia como valida, solamente la Escuela
de Consecuencia explica que se realiza dependiendo del objeto de compren-
sion. En la Bscuela de S6lo Mente, la existencia de un objeto de comprension
es determinada dependiendo de una conciencia valida, y la existencia de esta
Ultima se determina dependiendo de una conciencia conocedora de si misma.
De este modo, se exponen dos tipos de conciencias: las que estan dirigidas
hacia afuera y las que estan dirigidas hacia dentro. Una conciencia que esta
dirigida hacia dentro no adopta el aspecto de un objeto aprehendido, sino que
esta Unicamente dirigida hacia el interior, tomando exclusivamente el aspecto
de la conciencia que aprehende. Este es un caso de presentacion de una con-
ciencia que conoce laconciencia.

»En cambio, los consecuencialistas, rechazan lo anterior. Dicen que, ex
cepto para algunas escuelas que juran tercamente que hay una conciencia
conocedora de si misma, no existen pruebas validas. Ellos no afirman una
conciencia que se conoce a si mismay no la necesitan en su sistema, pero
todavia sostienen que es posible que una conciencia particular conozca otra
particular. Por ejemplo, aunque, en general, en las précticas de meditacion, en
las que no meditamos sobre los objetos externos, sino sobre un objeto in-
terno, como una visualizacion de Buda, algunas veces nos concentramos en
la propia mente. Aunque, técnicamente hablando, éste no es el caso de una
conciencia conociéndose a si misma, se puede decir que un instante posterior
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de conciencia conoce un instante anterior de conciencia, 0 que un aspecto
particular de la conciencia conoce la conciencia en general.

» Asi pues, también en este sentido, la conciencia puede conocer |a con-
ciencia.

PREGUNTA: Por favor, repitalas cuatro dependencias.

RESPUESTA: La primera es depender, no de la persona, sino de su
doctrina. Aunque dguien sea famoso, no tenemos por qué aceptar 1o que esa
persona expresa, simplemente porque €lla lo diga. Asi pues, la primera de-
pendencia significa que debemos examinar o que dice la persona.

»La segunda es depender, no de las palabras, sino del significado; esto
quiere decir que no debemos mirar la belleza y eufonia de las palabras, por-
que, aunque las palabras sean bellas, si no hay un contenido valido, no deben
ser aceptadas. Y si algo se expone sin bellas palabras, pero su contenido es
adecuado, debe ser aceptado.

»La tercera es, respecto a significado, no depender de lo que requiere
interpretacion, sino de lo que es definitivo. Como dijimos por la mafiana, en
las distintas escuelas de asercidn hay diferentes interpretaciones acerca de lo
gue precisa unainterpretacién y lo que es definitivo. Por ejemplo, en la -
cuela de S6lo Mente se dice que lo que es literalmente aceptable es definiti-
vo, Y lo que no, debe ser interpretado. Aquello que no sea literal debe ser
interpretado mostrando las bases en el pensamiento de Buda, el perjuicio de
la lectura literal y €l propdsito de tal ensefianza. En la Escuela del Camino
Medio, y particularmente en la Escuela de Consecuencia, hay dos modos de
identificar lo que es definitivo y 1o que necesita interpretacion, una desde €l
punto de vista de los objetos de expresién y otra desde el punto de vista de
los medios de expresiéon. Respecto a los objetos de expresion, la reaidad
final, la vacuidad, es definitiva, mientras que todos los demas fenémenos
requieren una interpretacion, ya que no son el modo final de subsistencia del
fendmeno. Respecto a los medios de expresion, los textos que exponen la
vacuidad de la existencia inherente son definitivos porque presentan el modo
Ultimo de subsistencia del fendémeno. Los textos que, incluso s son literal-
mente aceptables, exponen cualquiera de los muchos tipos diferentes de fe-
némeno convencional, necesitan ser interpretados con el fin de determinar el
modo final de subsistencia de estos fendmenos; estos textos requieren inter-
pretacién porque sus objetos de expresion estan incluidos dentro del nivel
convencional del fenémeno y son diversos y no definitivos. Por otra parte,
como larealidad de la vacuidad de la existencia inherente es el modo ultimo
de subsistencia del fenémeno, no importa cuanto analicemos, no hay un no-
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do de existencia final aparte de éste, y por ello son definitivos, por ser textos
que lo ensefian.

»Asi pues, respecto al significado, decimos que se debe depender, no de
lo que requiere interpretacién, sino de lo definitivo. A continuacién, respecto
a lo definitivo, debemos depender, no del modo de percepcion de las con-
ciencias, que estén afectadas por la apariencia dualista, sino de la conciencia
de la sabiduria excelsa del Superior, en la cual todo dudismo ha sido absolu-
tamente extinguido.

PREGUNTA: ¢Quérelacién hay entre andlisis racional y no verbal?

RESPUESTA: Las escrituras afirman unay otra vez que la experiencia
profunda de la realidad definitiva de la vacuidad de la existencia inherente es
impensable e inexpresable. No obstante, también dicen una y otra vez que,
con el fin de entender el verdadero modo final de subsistencia, es necesario
atender a los grandes textos y abordar el pensamiento analitico. Por lo tanto,
cuando decimos que larealidad esimpensable e inexpresable, nosrefeimos a
un estado que ha ido mas alla del alcance de los objetos de la concepcion y €
andlisis, puesto que la realidad, tal como la experimenta un Superior en la
estabilizacion meditativa, no puede ser expresada en conceptos, ni puede
servir como objeto de la conciencia conceptual de un ser ordinario.

»Es importante conocer la existencia de |os tres tipos de sabiduria: la
sabiduria que se obtiene al escuchar, la sabiduria que emerge al reflexionar y
la sabiduria que surge de la meditacion. En e momento en el que aparecen
las sabidurias de escuchar y de reflexionar, la realidad no puede ser im-
pensable e inexpresable. iSi fuera asi, estos dos tipos de sabiduria no existiri-
an! Si la realidad fuera inexpresable a todos los respectos, entonces Buda
deberia haber permanecido totalmente @llado, y los Seis Ornamentos del
Mundo no tendrian que haber dicho nada. Sin embargo, hablaron infinita-
mente y escribieron numerosos libros. No es que ellos explicaran todos estos
temas porgue no habia nada que explicar; hablaron porque existia algo de que
hablar.

»No obstante, cuando se ha oido hablar de estos temas muchas veces y
se hareflexionado sobre su significado unay otra vez; cuando la contempla-
cion meditativa ha alcanzado el nivel de verificacion surgido de la medita-
cién, aparece un tipo especia de experiencia. Esta comprension especial no
es en absoluto similar ala comprension verbal previa, que se entendié en el
nivel de lacomprension analitica, sino que esinconcebible einexpresable. En
la television, por gjemplo, anuncian muchos tipos de alimentos, dulces, etc.,
que segun afirman son deliciosos, pero hasta que uno no los haya probado
realmente con su propia lengua son bastante inimaginables. Mientras no
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experimente directamente su sabor, quiza pueda decir: « Oh, son muy dulces
». Pero no podra decir mucho mas sobre su dulzura, tipo, grado, etc. Analo-
gamente, la realidad de estas experiencias meditativas internas Unicamente la
conoce una persona experimentada; |0os demas no pueden entenderla.

PREGUNTA: ¢Qué es lainvestigacién del tiempo?

RESPUESTA: Las distintas escuelas budistas de asercién explican qué
es el tiempo de maneras muy diferentes; algunas interpretaciones son com:
partidas por la Escuela de la Gran Exposicién, la Escueladel Sutra, la Escue-
la de S6lo Mente y la Escuela del Camino Medio y otras aserciones pertene-
cen Unicamente a la Escuela de Consecuencia. Sin erbargo, en mi anterior
referencia a la investigacion del tiempo, no estaba hablando del tipo de tiem-
po. En este contexto, la investigacion del tiempo se refiere mas bien al exa-
men de lo que haocurrido en el pasado, lo que estd ocurriendo en el presente

y lo que ocurrirdaen el futuro. Este es el tipo de andlisis realizado por los
historiadores, muchos de los aiales afirman, frecuentemente, que la historia
se repite; éste seria, pues, un andlisis del futuro por medio de lainvestigacién
del pasado.

PREGUNTA: Su Santidad ha hablado extensamente sobre los signos de
la no observacion, pero, ¢ como podria alguien entender o conocer algo sin
observar nada?

RESPUESTA: Aqui lano observacién es la no percepcion de algo que,
Si estuviera presente, seria perceptible. Por o tanto, su no percepcion o no
observacion, en las condiciones adecuadas para su percepcion si estuviera
presente, puede servir como signo de su no existencia. Como ejenplo de sus
muchas subdivisiones, tomemos una persona que duda sobre la presencia o
ausencia de humo en un lago por la noche. No podré decir que no hay humo
sblo porque no vea humo, ya que la duda basica surge ante la dificultad de
ver el humo por la noche. No obstante, a pesar de que sea de noche, puede
probarse que no hay humo en el lago a través de la no observacién del fuego,
ya que €l fuego debe preceder al humo e incluso un fuego pequefio se veria
claramente en un lago por la noche. Este es un caso de no observacion o no
percepcion de una causa directa, con la cual uno puede llegar a la conclusién
de que su efecto no existe en ese lugar.

Por otra parte, durante el dia no podriamos probar la ausencia de humo
através del signo de no observar ningun fuego, simplemente porque durante
el dia no es fé&cil distinguir el fuego en la distancia. En cambio, en ese no-
mento podriamos probar la no existencia del fuego a no obsevar la pre-
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sencia de humo. Esta es una no observacion de un efecto, a través de lo cual
podemos Ilegar ala conclusion de que su causa esta ausente.

Asi pues, 1o que uno puede probar depende de las circunstancias. Por
gjemplo, podriamos utilizar la observacion de algo contradictorio con un
objeto particular para probar la ausencia de ese objeto. Si tenemos dudas
sobre si hace frio 0 no, en un lugar en la distancia, podriamos entender que
no hace frio al percibir el resplandor de una gran hoguera en ese lugar. Sien-
do el fuego contradictorio con €l frio, la observacion del fuego puede probar
la ausencia de frio. En este caso, la observacion de algo contradictorio sirve
como signo de no observacion.

PREGUNTA: ¢Podria decir algo mas sobre las substancias que siempre
han estado presentes en nosotros y que nos permiten alcanzar el estado de
Buda?

RESPUESTA: Esto concierne a tema de la naturaleza budica, llamado
el lingje de Buda. La naturaleza de la conciencia mas sutil es pura; el enfado,
el apego, etc. son periféricos y no subsisten en la mente bésica. En €l sistema
del Yoga Tantra Superior, todas las conciencias conceptuales son niveles
mentales burdos que operan sélo hasta la manifestacion de las mentes mas
profundas de la apariencia blanca intensa, el incremento del rojo o naranja
intenso, €l negro intenso préxi mo a logro y la mente de la clara luz. La natu-
raleza bldica bésica es la mente innata fundamental de la clara luz, el nivel
mas sutil de la conciencia, que existe en la raiz de todas las conciencias. Del
misnd modo, todos nosotros tenemos cierto nivel de compasion, a pesar de
las diferencias de amplitud, y todos disponemos de la facultad de la inteli-
gencia, que distingue entre lo bueno y lo malo. Aunque pequefias, sirven
como condiciones positivas fundamentales.

Volvamos ahora a nuestro tema principal.

Conferencia

L os atributos de |as cuatro verdades nobles

Los sufrimientos verdaderos Hay dieciséis atributos pertenecientes a
las cuatro verdades nobles, relacionados con las dieciséis concepciones erré-
neas que sobre ellas existen. Los cuatro atributos de | os sufrimientos verdade-
ros son impermanencia, sufrimiento, vacuidad y ausencia de entidad propia.
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La comprensién de estos cuatro atributos contrarresta las cuatro concep-
ciones errdneas sobre |o que son en realidad instantes de sufrimiento o mise-
ria, pero que nosotros concebimos de otro modo. Estas concepciones erroneas
son las que perciben los sufrimientos verdaderos como puros o limpios, como
g0Zz0s0s, como permanentesy con entidad propia.

Analizando €l hecho de que los agregados fisicos y mentales tienen una
naturaleza cambiante, se establece que son i mpermanentes. También, debido
a que se encuentran bajo la influencia de otro poder Ilamado la fuerza de las
acciones contaminadas y las emociones &flictivas, son entidades de su-
frimiento. Asi pues, agui el significado de «sufrimiento» es estar bajo las
influencias de otro.

Debido a que los agregados mentales y fisicos existen sin un «yo» que
tenga una entidad propia separada, se establece que estan vacios de una enti-
dad permanente, libre de produccién y desintegracién. Dado que no existe
una entidad que tenga sus propias bases reales separadas de sus agregados
fisicos y mentales, cuando éstos son producidos y desintegrados, la entidad
debe ser también producida y desintegrada. Asi pues, existe un vacio de enti-
dad permanente. Ademas, los agregados mentales y fisicos estan vacios de
entidad propia en el sentido de que no estan establecidos como una entidad
que se encuentra bajo su propio poder.

Exceptuando ciertas dudas por parte de la subescuela Sammitiya, perte-
neciente ala Escuela de la Gran Exposicién, la cua afirma una entidad inex-
presable, todas las escuelas budistas mantienen estos cuatro atributos del
sufrimiento. Como estamos hablando acerca de un tipo de ausencia de en-
tidad propia sostenida por todas las escuelas budistas, la ausencia de entidad
que se describe en estos cuatro atributos es meramente la ausencia de una
entidad independiente, y no serefiere a los tipos sutiles de ausencia de enti-
dad propia que afirman las escuelas superiores de asercion. Asi pues, la au-
sencia de entidad propia y la vacuidad como atributos de los sufrimientos
verdaderos son burdas en comparacion con la ausencia de entidad propiay la
vacuidad afirmadas por las escuelas superiores, como la Escuela de Conse-
cuencia.

En Realizando las acciones del Bodisatva, de Shantideva, alguien efec-
tualasiguiente objecion:

«Uno se libera percibiendo las verdades, ¢Para qué sirve, pues, ver las
vacuidades ? »

Partiendo de la base de que uno puede liberarse de la existencia ciclica

observando los dieciséis atributos de las cuatro verdades y cultivando esa
realizacion en la meditacién, ¢qué sentido tiene meditar sobre alguna otra
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vacuidad? Mediante numerosas pruebas, Shantideva demuestra que la libera-
cién de la existencia ciclica no puede alcanzarse a través de la comprensién
de la ausencia de entidad propiay la vacuidad burdas expuestas en los dieci-
séis atributos de las cuatro verdades, sino que Unicamente puede ser lograda
mediante la comprension de la vacuidad mas sutil.

Las fuentes verdaderas Los cuatro atributos de las fuentes verdaderas
son; causa, origen, condicion y produccion enérgica. Las cuatro concepciones
erroneas correspondientes son: el sufrimiento carece de causa, €l origen del
sufrimiento consta de s6lo una causa, €l sufrimiento es Unicamente creado
dentro del contexto de la supervision por una deidad, y los estados de sufri-
miento son impermanentes pero su naturaleza es permanente. Los cuatro
atributos de las fuentes verdaderas se exponen como antidotos para estas
cuatro concepciones erroneas.

El apego es la base o raiz del sufrimiento; asi pues, es una causa del su-
frimiento. También es el origen, dado que el apego, por € emplo, produce
sufrimiento continuamente como efecto propio refiriéndose aqui alas muchas
causas gue lo producen, no solo a una. Ademas, el apego crea sufrimiento
enérgicamente como efecto propio; por ello es una produccion enérgica. Por
otra parte, €l apego a la existencia ciclica acta como condicién coadyuvante
paralacreacion de sufrimiento y, por lo tanto, es una condicion.

Las cesaciones verdaderas Los cuatro atributos de las cesaciones ver-
daderas son: cesacion, pacificacion, elevada auspiciosidad y emergencia
definitiva. Las cuatro concepciones erréneas correspondientes son: la libera-
¢ioén no existe en absoluto, algun estado contaminado es la liberacién, lo que
en realidad es un estado de sufrimiento es un estado de liberacion y, aunque
la liberacion existe, se puede caer de ella. Como antidotos a estas concepcio-
nes erréneas, uno debe comprobar que las cesaciones verdaderas son en rea-
lidad cesaciones, en €l sentido de que cualquier porcién de sufrimiento que
ha sido aliviada ha sido eliminada para siempre. Las cesaciones verdaderas
también deben ser entendidas como pacificaciones, porque esa parte de las
emociones aflictivas ha sido pacificada para siempre. Las cesaciones verda-
deras se consideran altamente auspiciosas por ser estados separados de las
emociones aflictivas; estos estados son entidades que aportan ayuday felici-
dad. Ademés, las cesaciones verdaderas son casos de emergencia definitiva
del wufrimiento porque se ha superado un nivel de sufrimiento tal que no
volvera.

Caminos verdaderos. Los cuatro atributos de los caminos verdaderos
son: camino, conveniencia, logro y liberacién. Las cuatro concepciones erré-
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neas correspondientes son: el camino de la liberacion no existe en absoluto,
|a sabiduria que comprende la ausencia de entidad propia no es el camino de
la liberacion, cierto tipo de estado de concentracion es el camino de la libera-
cion, y ningan camino elimina e sufrimiento definitivamente. ¢, Como con-
trarresta la comprensién de los cuatro atributos de los caminos verdaderos
estas cuaro concepciones erroneas ? Dado que la sabiduria que capta la va-
cuidad tiene la capacidad de lograr la liberacién, es un camino; puesto que las
emociones &flictivas son realmente inadecuadas, el camino que genera la
conciencia de la sabiduria que comprende la vacuidad, es conveniente, ido-
neo. Ya que este camino capta el modo real de ser de las cosas de un modo
directo e inequivoco, es un logro. Ademéas, como la saiduria que comprende
la ausencia de entidad propia erradica definitivamente laraiz de la existencia
ciclica, esunaliberacion definitiva.

Estos son, en pocas paabras, los diecisés atributos de las cuatro verda-
desnobles.

El Mundo

Reflexionemos detalladamente sobre os sufrimientos verdaderos. Como
dice Asanga en su Compendio del conocimiento manifiesto, existen dos tipos
de sufrimientos verdaderos: 1os entornos y 1os seres que hay en ellos. Los
distintos sufrimientos de la existencia ciclica estan incluidos dentro de los
tresreinos de la existencia ciclica: el Reino del Deseo, el Reino dela Formay
el Reino Sin Forma. Los tres reinos son toscos agrupamientos de los niveles
delaexistenciaciclica, referido alos frutos de tres niveles de conciencia, que
vienen determinados por los niveles conceptuales. El renacimiento en el
Reino Sin Forma es un efecto del nivel mas sutil de estabilizacion meditativa;
el renacimiento en el Reino de la Forma es un efecto de los niveles inferiores
de estabilizacién meditativa; y €l renacimiento en el Reino del Deseo, nuestro
reino, es un efecto de un nivel inferior de conciencia que no ha alcanzado tal
concentracion.

Dentro del Reino Sin Forma existen cuatro niveles que se suceden pro-
gresivamente, desde el més burdo hasta el més sutil, llamados espacio ilimi-
tado, conciencia ilimitada, la nada, y el pico de la existencia ciclica. Dentro
del Reino de la Forma existen, de modo resumido, cuatro niveles de exis-
tencia ciclica conocidos como las concentraciones primera, segunda, terceray
cuarta; y de un modo mas extenso, existen dieciséis o bien diecisiete niveles.
Todas las existencias pertenecientes a los Reinos de la Forma y Sin Forma
estan consideradas como trasmigraciones felices en relacion a los estados
inferiores, y todas €ellas se inscriben en |a categoria de dioses.
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Bésicamente existen dos tipos de seres en el Reino del Deseo: los de las
trasmigraciones felices y los de las transmigraciones desafortunadas. Las
transmigraciones felices son las de los dioses, |os semidioses y |os humanos.
Los dioses del Reino del Deseo se dividen a su vez en seis clases: |os cuatro
grandeslinajesreales, el paraiso delos Treintay Tres, laTierra Sin Combate,
la Tierra Feliz, los que disfrutan de la emanacion, y los que utilizan la ema-
nacion de otros. Las malas transmigraciones se refieren a los animales, los
espiritus hambrientosy los seres de los infiernos.

En cuanto al nimero de mundos existente, podemos hablar de un con-
junto de mundos integrados por mil millones de sistemas de mundos vaga-
mente similares al nuestro. Segiin dicen, la formacion y destruccion de estos
mil millones de sistemas de mundos es mas 0 menos simultanea. Esta expli-
cacion se encuentra en el Tesoro del conocimiento manifiesto de Vasu-
bandhu. Ademas, el Tantra de la iniciacién de Vajrapani dice que mil millo-
nes de esos sistemas de mundos compuestos por mil millones de nundos
forman lo que se llama un « océano infinito »; mil millones de éstos comp o-
nen « un continuo de océanos infinitos»; mil millones de éstos son «un conti-
nuo intermedio de océanos infinitos », y mil millones de éstos integran un
«tercer continuo de océanos infinitos». El Gltimo nivel es superior en nimero;
a partir de aqui se les [lama simplemente « infinitos ». Sin embargo, a pesar
de haber creado un amplio conjunto de nimeros, el texto dice que su alcance
total es de todos modos infinito. A menudo, la ciencia-ficcion describe seres
que vigjan por el lejano espacio exterior de un modo similar a esta ensefianza;
aun asi, algunas veces, ciertos tipos de ciencia-ficcidn representan alos seres
del espacio exterior como desagradables y aterrorizadores; dudo que ello sea
necesario.

En cualquier caso, podéis ver que |os budistas creen que el mundo esin-
terminable y que el nimero de seres sintientes esinfinito; por lo cual, algunos
se preguntardn: «Si existe un nimero infinito de seres sintientes, ¢, acaso no
carece de sentido despertar la intencion de alcanzar la ilunminacion para el
beneficio de todos los seres? ». La respuesta es que la intencién es muy im-
portante. Cuando provocamos una buenaintencion, el hecho de que logremos
nuestro proposito 0 no es otra cuestion. Por gemplo, si un médico aientala
gran determinacion de liberar a mundo de cierta enfermedad y a partir de ahi
se consagra a la investigacion, seria algo bueno, ¢no es cierto? En cuanto ala
determinacion, el poder de la voluntad, no existen limites. Tanto si resulta
realizable como si no, la decision -imbuida de una fuerte determinacion ya
desde € principio- proporcionararesultados. Si selograo no es otra cuestion.

Estos mil millones de mundos que componen un sistema de mundos se
forman, permanecen, se destruyen, y quedan en un estado de vacuidad duran-
te un periodo de ochenta eones intermedios. La formacién ocupa veinte @-
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nes, a igual que los periodos de permanencia, destruccién y vacuidad. A
pesar de que en el Tesoro del conocimiento manifiesto de Vasubandhu se
indica el tamafio, laforma, etc. del sistema de mundos, ello no concuerda con
|os descubrimientos cientificos modernos, por lo cual resulta extremadamente
dificil aceptarlo como literalmente verdadero. Ya dije anteriormente que los
budistas consideran inadecuado aceptar un principio que esta en contradic-
cién con la razdn; es més, resulta inadecuado aceptar una posicion que se
encuentre en contradiccién con la percepcion directa. Ademés, otra razon por
la que la descripcion de Vasubandhu no precisa ser aceptada literalmente es
que las propias escrituras budistas dan muchas descripciones diferentes del
COSMOS.

Como hemos dicho anteriormente, existen tres reinosy seis tipos de se-
res transmigrantes segun los niveles burdos y sutiles de la mente. No obstan-
te, y de acuerdo con el budismo, ello no implica que los seres alcancen la
liberacién ascendiendo progresivamente por estos niveles; cuando Ilegamos
al pico de la existencia ciclica, no quiere decir que nos encontremos en €l
umbral de la liberacion, ya que resulta sencillo caer de nuevo en los reinos
inferiores. Asi pues, decimos que no existen estados de renacimiento definiti-
VOS.

¢, Como pasamos de un estado de renacimiento a otro? En primer lugar,
debemos analizar €l renacimiento. La razon principal que establece el rena-
cimiento es la continuidad de la mente. Basicamente existen dos tipos de
fenébmenos: la conciencia interior y la materia externa. La materia puede
servir como causa coady uvante para la generacion de una conciencia como
ocurre cuando un objeto material visible sirve como causa de la produccién
de una conciencia en el aspecto de ese objeto particular. Esto se llama una
«condicién del objeto observado». Sin embargo, la nateria no puede servir
de causa substancial de una conciencia. Voy a explicarlo considerando las
tres condiciones causales que generan, por ejemplo, una conciencia visual.
Estas tres condiciones son: la condicion facultativa, la condicion del objeto
observado y la condicién inmediatamente precedente. Cada una de estas
condiciones tiene una funcién Unica. Por gjemplo, que una conciencia visual
sea capaz de percibir una forma visible y no un sonido se debe a poder del
sentido de la vista (un tipo de materia claray sutil localizada en el érgano del
0jo). Esta es su condicion facultativa. Que se genere una conciencia visual,
por ejemplo, en el aspecto del azul y no del amarillo es debido alaporcion de
azul que le es propia, €l cua es su condicion de objeto observado. Igualmen-
te, que una conciencia visual sea generada como una entidad de luminosidad
y conocimiento es debido a un momento anterior de conciencia que le sirve
de condicién inmediatamente precedente.
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Sin un continuo de conciencia previo, no hay modo de que pueda pro-
ducirse una entidad de luminosidad y conocimiento. Por €llo se establece que
sin una mente anterior no puede producirse una mente posterior. De este
modo se establece también que la conciencia no tiene principio y que €l con-
tinuo de la conciencia de una personano tiene fin.

No obstante, seguin la Escuela de la Gran Exposicion, cuando Buda pasé
a gran nirvana ceso el continuo de su conciencia. Nagaryuna refuté tal posi-
cion por medio del razonamiento afirmando que si los seguidores de esa
escuela consideran el nirvana como una separacion del continuo de los agre-
gados fisicosy mentales, en el momento en que se alcanzara dejaria de existir
la persona que lo realizaray que, por el contrario, cuando la persona existiera
todavia, no podria haber nirvana, lo que significaria la imposibilidad de que
una persona lo alcanzara. Asi pues, Nagaryuna establecio el significado del
nirvana de un modo diferente. Lo importante es agui que el continuo mental
nunca cesa.

La calidad del renacimiento en la préxima vida esta determinada por la
calidad de la actividad mental en la vida presente. En general, carecemos del
poder de elegir el modo en que vamos a renacer; depende de las fuerzas kar-
micas. No obstante, el periodo cercano a momento de la muerte ejerce gran
influencia en tanto puede activar un karma de entre los muchos que una per-
sona ha acumulado anteriormente, por lo tanto existe la oportunidad de inten-
sificar y activar un karma virtuoso. Ademas, cuando se ha logrado una reali-
zacion elevada y se ha obtenido el control sobre el modo en que se renacerd,
en lugar de renacer simplemente, es posible tomar lo que se llama una « re-
encarnacion ». Existen también muchos tipos de reencarnaciones, pero vol-
vamos a nuestro tema.

¢Como pasamos de una vida a otra? Cuando uno muere en el Reino del
Deseo 0 en el Reino de la Forma para renacer en €l Reino Sin Forma, no
existe un estado intermedio; por lo demés, siempre que se renace, existe un
estado intermedio entre la vida presente y la proxima. ¢, Cud es el modo de
proceder de la muerte y cudl es la naturaleza del estado intermedio ? En pri-
mer lugar, la muerte puede producirse por agotar €l mérito o por accidente.
De acuerdo con una explicacién muy simple de Vasubandhu, en su Tesoro
del conocimiento manifiesto, la propia mente de la muerte puede ser virtuosa
del mismo modo que puede serlo incluso e momento mismo de la concep-
cion. En este caso, una mente virtuosa de la muerte puede actuar como con-
dicion inmediatamente precedente provocando una mente virtuosa de la con-
cepcion de la proxima vida. Sin embargo, en el Compendio del conocimiento
manifiesto, Asanga establece una presentacion mas sutil en la que la mente de
|la muerte es necesariamente neutral, como |o es también la mente del primer
momento de renacimiento. Ademas, en el Yoga Mantra Superior, existe una
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exposicion acerca de unos niveles mucho més sutiles de la conciencia que
pueden ser utilizados de tal modo que |a persona que ha practicado correcta-
mente el Yoga Mantra Superior puede incluso transformar |la mente mas sutil
delaclaraluz de lamuerte en una conciencia virtuosa.

En general, aguellos que han practicado enérgicamente la virtud durante
su vida experimentan una muerte facil y apacible, mientras que los que se han
empleado en numerosas actividades no virtuosas tienen una muerte més difi-
cil y agitada. No obstante, una enfermera europea me cont6 que las personas
que creen en algunareligién jmueren con mayor temor! Aun asi, si durante la
mayor parte de la vida se tiene una buena motivacion, tratando sinceramente
de ayudar a los demés tanto como sea posible, entonces no habréa arrepenti-
miento cuando llegue el dltimo dia. Cualquiera sentira que hahecho 1o que ha
podido y que ha vivido su vida de un modo significativo y fructifero. Esta es
una de las mejores protecciones para evitar el temor al acercarse el momento
de la muerte. No obstante, las personas que dedican la mayor parte de su
tiempo a engafiar, defraudar e insultar a los demés tienden a desarrollar un
profundo sentimiento de cul pabilidad, una conciencia culpable. Puede que ni
siquiera sus propios amigos conozcan sus sentimientos intimos pero cuando
Ilegue el Ultimo dia, emergeran sus propios sentimientos de desasosiego pro-
fundamente arraigados.

Durante el proceso de la muerte, €l calor del cuerpo se retira de sus par-
tes de diferente manera segun los distintos tipos de personas. En aquéllas que
han acumulado una gran cantidad de karma virtuoso, el calor del cuerpo
comienza a retirarse desde las partes inferiores del cuerpo, mientras que en
|as que han acumulado una gran cantidad del karma no virtuoso, el calor se
retira partiendo de las partes superiores del cuerpo. Después, paso a paso,
cesalarespiracion externay el calor se reline en el corazoén.

El sistema del Yoga del Mantra Superior presenta el proceso de la
muerte en términos de |os cuatro o de los cinco elementos. En esta explica-
cion, las capacidades de los elementos para servir como bases de la concien-
cia disminuyen gradualmente, con lo cual se da una serie de apariencias men-
tales. Cuando la capacidad del elemento tierra para servir como base de la
conciencia se deteriora, su signo externo es que el cuerpo se vuelve mas
delgado, etc. Como signo interno, y de acuerdo con la explicacion del sistema
de Guhyasamaja, se experimenta la sensacion de ver un espejismo. Luego,
cuando la capacidad del elemento agua para servir como base de la concien-
cia se deteriora, la lengua se secay los ojos se hunden. Como signo interno,
tenemos la sensacion de ver humo. Después, cuando la capacidad del elemen-
to fuego se deteriora, el c@lor del cuerpo se agrupa tal como he dicho ante-
riormente. El signo interno es la sensacion de ver luciérnagas. A continua-
cidn, cuando la capacidad del elemento viento o aire para servir como base de
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la conciencia se deteriora, larespiracion cesay, como signo interno, tenemos
la sensacién de ver una lampara de aceite ardiendo en el espacio frente a
nosotros. Anteriormente se percibian la apariencia de unas luciérnagas o de
chispas de fuego, que ahora se disuelve surgiendo una apariencia de tipo
rojizo.

Seguidamente comienzan a disolverse los niveles mas sutiles de los
vientos o aires internos que sirven como soportes de la conciencia. En primer
lugar se disuelven los vientos que sirven como soporte de las ochenta con-
cepciones en una mente |lamada «apariencia», al tiempo que exp erimentamos
una intensa apariencia blanca; éste es el primero de los cuatro estados cono-
cidos como las cuatro vacuidades. Después, cuando la mente de |a apariencia
blanca intensa -asi como el viento o energiainterior que le sirve de soporte-
se disuelve en la mente llamada «el incremento de la apariencia», surge una
aparienciaintensa roja o naranja. Luego, cuando |la mente del incremento rojo
intenso de la apariencia, asi como €l viento que le sirve de soporte, se disuel-
ven en la mente llamada «proxima a logro», percibimos una apariencia ne-
gra. Si los médicos estuvieran presentes en ese momento, posiblemente nos
darian por muertos, no obstante, segun esta explicacion, la persona no ha
muerto todavia sino que estd muriendo. A continuacion, después del negro
intenso proximo a logro, surge la mente de la clara luz de la muerte. Esta
conciencia es la mente mas sutil. Le llamamos la naturaleza budica, la verda-
dera fuente de toda conciencia. El continuo de esta mente prevalece incluso
en el estado de Buda.

La conciencia permanece dentro del cuerpo mientras la clara luz de la
muerte se esté manifestando. Después, simultdneamente a la cesacion de la
mente de la clara luz de la muerte, se separan la mente y el cuerpo. j Este es
el adiés final !

Al tiempo que tiene lugar la separacién del cuerpo y la mente, uno pasa
através de la misma serie de ocho apariencias en su orden inverso. Si ha de
haber un estado intermedio, éste comienza con la reaparicion de la mente del
negro intenso préximo al logro.

¢Cud eslanaturaleza del estado intermedio? Un ser del estado interme-
dio no posee un cuerpo fisico burdo como el nuestro, tiene un cuerpo sutil
formado por los vientos (aires internos) y la mente, por lo cual el cuerpo de
ese ser aparece instantaneamente alli donde el ser del estado intermedio desea
ir. Asi pues, puesto que sucede por mero pensamiento, ha de ser mas rapido
gue la luz. Si no fuera asi, entonces, dado que de un extremo a otro de la
galaxia hay tantos afios luz -incluso varios millones- uno tendria que viajar
una absurda cantidad de tiempo entre dos vidas.

¢, Cudl es el aspecto fisico de un ser en los estados intermedios? Sobre
este punto existen dos exposiciones discordantes. Segin Vasubandhu y cier-
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tos textos mantricos, el cuerpo de un ser del estadio intermedio se parece al
del ser en quien él o ella renaceran. Respecto al tiempo de duracién de este
estadio intermedio, una sola vida en él dura un méximo de siete dias, al tér-
mino de |los cuales ocurre una pequefia muerte, y el periodo maximo de per-
manencia en esta serie de estados intermedios es de siete semanas, cuarentay
nueve dias. No obstante, existen dos modos distintos de calcular la duracion
de un dia; en un sistema se calcula en términos de dias humanos y en el otro
en términos del tipo de vida en la que se renacera.

¢Qué tipo de percepciones tiene un ser en el estado intermedio? Ocurren
varias apariencias favorables o desfavorables, segin el karma (acciones)
positivo o negativo de la persona. También puede ver a otros seres que se
encuentran en su mismo nivel. En el Tesoro del conocimiento manifiesto de
Vasubandhu se dice que las personas que a través del esfuerzo han alcanzado
laclarividenciadel ojo divino pueden ver alos seres del estado intermedio.

Justo después de abandonar €l viejo cuerpo y surgir en el estado inter-
medio, podemos ver real mente nuestro antiguo cuerpo; sin embargo, en gene-
ral no tenemos el deseo de volver a é. Aun asi, en los casos en que las perso-
nas han reentrado en el vigjo cuerpo, es posble revivir si las circunstancias
karmicas estén presentes. En tibetano se llama day lok «regresar desde €l
abandono del cuerpo». Pienso que debe de haber muchos tipos distintos de
seres que han «regresado desde el abandono del cuerpo », seres que, durante
el proceso de lamuerte, vuelven desde la mente de la apariencia blancainten-
sa, desde la mente del incremento del rojo intenso, desde la mente del negro
préximo a logro o incluso desde el estado intermedio después de la mente de
laclaraluz de la nmuerte.

Durante €l estado intermedio ocurren muchas apariencias distintas; por
ello existen practicas para que las personas puedan reconocer que se encuen-
tran en el estado intermedio, un estado donde puede lograrse un avance en €l
camino. El libro tibetano de los muertos expone estas practicas para las per-
sonas que practican las cuarenta y ocho deidades pacificas y las cincuenta 'y
ocho deidades airadas. De modo similar, para las personas que practican el
yoga de la deidad y que han avanzado hasta el punto en que se percibe deci-
sivamente todo fendmeno de la existencia ciclica y del nirvana como un
juego de la mente -como apariencias de la fecundidad de la mente- se descri-
ben numerosas practicas para ser gjecutadas dentro de tal vision. La mayoria
de estas ensefianzas provienen del Yoga Mantra Superior. (El Yoga Mantra
Superior del sistema de Kalachakra no habla del logro del estado de Buda en
el estado intermedio; seguln este sistema, el estado iluminado debe ser alcan-
zado en estavida o alo largo de las vidas futuras. Este punto concuerda con
el hecho de que en el sistema de Kalachakra existe una Unica exposicion de la
causasubgancial del Cuerpo de laFormade Buda.)

-33-



El ser del estado intermedio entra en conexidn con un nuevo nacimien-
to. En general se describen cuatro tipos de nacimiento: nacimiento esponta-
neo, nacimiento del vientre de una madre, nacimiento de un huevo y naci-
miento por calor y humedad. El nacimiento de un ser en el estado intermedio
es espontaneo. También se explica que cuando se formé este mundo, los
seres que renacian en €l aparecian de un modo espontaneo y completamente
desarrollados. Si uno va a renacer por medio del calor y la humedad, percibe
un lugar cdlido y agradeble al que se aferra de tal manera que genera €l deseo
de permanecer ali. Si debe renacer a través del vientre materno, percibe a
padre y ala madre en unién sexual. Los que han de renacer como hombres se
sienten atraidos por la madre y la desean; 10s que deben renacer como muje-
res se sienten atraidos por €l padre y 1o desean. Con este deseo, cesa el estado
intermedio y comienzael estado de nacimiento.

La cesacion del estadio intermedio y la concepcién en €l vientre mater-
no ocurren simultaneamente. Durante el proceso de cesacién del estado in-
termedio se experimentan los ocho signos, empezando con la vision del espe-
jismo, como dije anteriormente, al término de los cuales emerge la mente de
la clara luz. Dado que el cuerpo del ser del estado intermedio es sutil, estos
ocho signos no se perciben con claridad y se suceden rapidamente, en tanto
que, como nuestro tipo de cuerpo es burdo, los ocho signos aparecen clarosy
permanecen un periodo de tiempo mas prolongado. Por esta razén decimos
que el nacimiento como humano es muy favorable para la persona que desea
practicar €l Y oga Tantra Superior.

Esta es la manera en que, de un modo aparentemente infinito, viajamos
por la existencia ciclica. Mientras permanezcamos en la existencia ciclica,
tendremos que soportar numerosos tipos de sufrimientos distintos, los cuales
pueden resumirse en las tres formas de sufrimientos: el propio dolor, el -
frimiento del cambio y el sufrimiento del condicionamiento pendrante. Los
seres de las transmigraciones infelices -los seres infernales, los espiritus
hambrientos y los animales-, asi como los de las transmigraciones felices,
como los humanos, semidioses y dioses del Reino del Deseo, padecen estos
tres tipos de sufrimiento. Después, dentro del Reino de la Forma, los dioses
de las concentraciones primera, segunda y tercera experimentan Unicamente
una sensacion gozosa, por lo cua no han de soportar el sufrimiento del dolor,
pero todavia experimentan el sufrimiento del cambio. En la cuarta concen-
tracion y en los cuatro niveles del Reino Sin Forma, s6lo existe una sensacion
neutral, por tanto se experimenta Unicamente el sufrimiento del condiciona-
miento penetrante. Asi pues, decimos que, mientras permanezcamos en la
existenciaciclica, estamos atrapados en alguna forma de sufrimiento.

Con ello concluye esta breve explicacion de laverdad del sufrimiento
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C:Lr_rg MARTES POR LA MANANA [@ﬂ:

La psicologfa de la existencia ciclica

PREGUNTAS Y RESPUESTAS

PREGUNTA: Si el fenomeno carece de entidad propiay €l sufrimiento
esreal, ¢quien esel que sufre?

RESPUESTA: Esta pregunta surge a no comprender que la ausencia de
entidad propiano significaunano existencia, sino que se refiere alaausencia
de existencia inherente. Este punto se explicara mas adelante, en la exposi-
cién de los debates entre la Escuela de Solo Mente y la Escuela del Camino
Medio, y los debates dentro de la propia Escuela del Camino Medio. Otras
escuelas acusan de ser nihilista a la Escuela de Consecuencia, pero los conse-
cuencialistas no lo aceptan; sdialan que ellos si diferencian entre la existen-
ciay laexistenciainherente y que no son nihilistas porque, aunque refutan la
existencia inherente, afirman que todo fendmeno surge dependientemente,
por lo cual existe.

PREGUNTA: Por favor, ¢podriausted definir laconciencia?

RESPUESTA: La conciencia se define como aquello que es luminoso y
cognosditivo, 1o cual no es sencillo de comprender. De cualquier modo, la
conciencia no es algo fisico; carece de color y forma. Como el espacio, que
es la mera ausencia de contacto obstructivo, esta abierta. Su naturaleza es
luminosa, clara, y capaz de conocer cualquier objeto a reflejar el aspecto de
aquello con lo que entra en contacto. Aun asi, posee su propio modo de exis-
tencia mas alla de la expresion. Si a sumergir la mente en su interior se ob-
tiene gradualmente alguna sensacién de la naturaleza de la concienciay llega
uno afamiliarizarse con €ella, su percepcion setornard cadavez mas clara.

Cuando la conciencia no se ha encontrado con un objeto, su capacidad
de aprehender ese objeto no es manifiesta. Por ejemplo, cuando no s ha
puesto todavia en contacto con estas flores que se encuentran frente a mi,
aungue la conciencia que aprehende estas flores no ha sido generada, posee la
capacidad de conocerlas. Cuando entra en contacto con los objetos, la con-
ciencia llega a conocerlos proyectando en ella sus propios aspectos. La Es-
cuela de la Gran Exposicion afirma que las conciencias conocen |os objetos
en su aspecto desnudo, sin generarse en el aspecto de esos objetos, pero los
sistemas superiores de asercibn mantienen que las conciencias conocen sus
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objetos al generarse en el aspecto de estos. Asi pues, cuando decimos que
nuestra conciencia mental ve una flor, debemos analizar si percibe la flor
externa o un aspecto, un reflejo de ella. Al pensar de este modo nos acerca-
mos a la visién de la Escuela de S6lo Mente. En €lla, la percepcién de los
objetos s produce mediante la activacién de las predisposiciones que se
encuentran en la conciencia, por 1o cua los objetos de la conciencia no son
una entidad substancialmente distintade la mente que los percibe. Es como si
cada uno tuviera su propio mundo individual. Los cientificos de hoy diarea-
lizan también investigaciones similares que andizan s la conciencia mental
percibe realmente el objeto externo o si percibe una imagen reflejada en los
bastonesy los conos del 0jo. Es interesante considerar también el daltonismo,
en el cual variala percepcién del objeto debido a las deficiencias de ciertos
nervios.

La naturaleza luminosa y cognoscitiva de la mente resulta mas evidente
cuando la conciencia ha contactado con el objeto pero todavia no ha comen-
zado la conceptualizacién que considera el objeto como bueno, malo, etc. En
ese momento ha superado el estado no manifiesto, pero todavia no ha al-
canzado el punto de la aprehensién conceptual, por |o cual este es un momen-
to en el que s6lo hay luminosidad y conocimiento. En el sistema de la Gran
Completacién, esto es lo que se llama identificacién de la naturaleza de la
mente. Al comenzar |a blisqueda de esta experiencia debemos hacerlo sélo en
espacios de tiempo breves.

Cuando se trata de conocer la naturaleza real del fendmeno en cuanto al
factor de verificacién de la conciencia, el modo de aprehensién de la propia
mente es comprobar simplemente la ausencia de existencia nherente. No
obstante, cuando s trata de permanecer en la estabilizacion neditativa, un
principiante permanecera concentrado probablemente en la naturaleza claray
cognoscitiva de la mente que comprende |la verdadera naturaleza del fenéme-
no; mantendra su atencion sobre la propia mente. Pero hablaremos de €ella
mas adel ante.

PREGUNTA: ¢, Cémo podemos percibir o conocer la realidad del circu-
lo ciclico delas existencias?

RESPUESTA: Es dificil. Existe un continuo ce agregados fisicos y
mentales que se encuentran bajo la influencia de las acciones contaminadas y
las emociones aflictivas y que sirven como bases para el sufrimiento. Esta es
la existencia ciclica. Para establecer su existencia, debemos entender, en
primer lugar, el nodo en que estos agregados fisicos y mentales llegaron a
ser las bases del sufrimiento debido a las acciones previas. Para ello, debe-
mos entender cdmo surgieron las acciones contaminadas y las emociones
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aflictivas, debemos comprender el modo en que existe un continuo ininte-
rrumpido de estas. Si tuviéramos que demostrar |6gicamente la realidad de la
existencia ciclica, deberiamos manifestar estas razones, las cuales se estable-
cerian después de un modo individual: que las acciones contaminadas y las
emociones aflictivas existen en general, que tienen una conexién con nuestra
mente y con nuestra experiencia de los efectos agradables y dolorosos, que
existe un continuo mental sin principio e ininterrumpido alo largo de nues-
tras vidas, que los agregados fisicos y mentales impulsados por las acciones
contaminadas y las emociones &flictivas, cuyo continuo ha permanecido
ininterrumpido de una vida a otra, tienen una naturaleza de sufrimiento y
sirven como bases para €l sufrimiento, y que laraiz de todo ello se remonta a
la conciencia errdnea que percibe el fendmeno de un modo equivocado.

Una vez establecido que estos fenédmenos profundamente aflictivos tie-
nen como raiz una conciencia aflictiva, puede entenderse que, cuando se
elimina esta conciencia errénea, se eliminan también todas las emociones
aflictivas que surgen dependiendo de ella. En consecuencia, las acciones
contami nadas que aparecen dependiendo de estas emociones aflictivas tam
bién se eliminan. De este modo, nos liberamos del nacimiento en la existen-
cia ciclica que surge dependiendo de las acciones contaminadas, y vencemos
sobre las doce ramas del surgimiento dependiente de la existencia ciclica.
Para poder llegar a una conclusion respecto al proceso de la existencia ciclica
precisamos de esta combinacion de conocimientos. No es algo que pueda
explicarse en un solo bloque.

PREGUNTA: Si viviéramos nuestra vida teniendo siempre presente la
amabilidad y la compasién hacia todos los seres, ¢, seria necesario conocer
todas o alguna de estas divisiones y amplificaciones de los conceptos, aparen-
temente complegjas e infinitas ?

RESPUESTA: Las disposiciones y los intereses de los seres sintientes
son infinitamente numerosos y variados; para estos practicantes existen bési-
camente dos tipos de ensefianzas; uno de ellos se refiere d que impartieron
publicamente el propio Buday los Seis Ornamentos del Mundo en sus ense-
fianzas generales. Como el publico estaba formado por personas de una gran
variedad de disposiciones e intereses, estas ensefianzas presentan una gran
variedad y complejidad. No obstante, existen también modos directos de
ensefianza carentes de tal complejidad impartidos por grandes expertos para
personas concretas y en situaciones particulares.

Se cuenta la historia de un fil6sofo que discutia de [6gica 'y epistemolo-
gia con el gran yogui Milarepa, considerando temas como |os signos 16gicos,
la contradiccidn, la relacion y apariencia sin verificacion. Milarepa dijo: «Yo
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no sé de Idgica ni de epistemol ogia. Pero sé que el hecho de que la mente de
este fildsofo se encuentre mezclada con las emociones aflictivas es un signo
del efecto; que su contradiccion con lareligion budista es un signo de contra-
diccién; y que el hecho de que aparezca externamente como un practicante
pero que en su interior no lo sea hecesariamente es €l caso de una apariencia
sin verificacion ». Las personas como Milarepa han interiorizado la totalidad
de las ensefianzas reales, el pensamiento de abandonar definitivamente la
existenciaciclica, €l altruis mo y la sabiduria que comprende la vacuidad de la
existenciainherente de acuerdo con la Escuela de Consecuencia.

Hubo un tiempo en que una fuerza maligna intentaba perturbar a Mila-
repa. Finalmente, y después de intercambiar algunas palabras con €l espiritu,
Milarepa respondid: «Desde €l punto de vista Ultimo, un obstructor como tu
no tiene importancia, ni siquiera un Buda existe inherentemente. La doctrina
de Buda no existe nherentemente. La comunidad espiritual no existe in-
herentemente. Esto es |o que se conoce como la verdad dltima. Sin embargo,
el Buda omnisciente, considerando los pensamientos de los estudiantes, afir-
mé que todo existia, siendo asi en términos de una conciencia vélida conven-
cional ». Esta es una exposicion exacta de la vision de la Escuela de Conse-
cuencia. Asi pues, la gente como Milarepa no necesitaba conocer la compli-
cada metafisica, pero conociasu significado esencial. Con ello es suficiente.

Por ejemplo, si entras en un pequefio establecimiento de un pueblo,
puede que éste no disponga de una gran variedad de articulos, pero dispone
de todos los articulos bésicos necesarios. Si vas a un gran supermercado de
Nueva Y ork, encontraras una gran variedad de articulos, pero en términos de
las necesidades bésicas es semejante al establecimiento del pueblo. De todos
modos existe una diferencia; en el gran establecimiento hay mayor capacidad
deeleccién.

PREGUNTA: ¢Es posible alcanzar la liberacion sin aceptar esta vision
especifica del mundo, incluyendo los distintos reinos, el renacimiento, etc.. ?

RESPUESTA: Yo suelo decir que si vivimos nuestra vida de manera
sabia, obtendremos un resultado favorable aunque no prestemos mucha aten-
cién a renacimiento. Ello redundaré en un buen desarrollo, una fuerza positi-
va; por lo cual no hay dudade que sera una ayuda.

Aungue no lo conozcamos todo, podemos progresar en el amino. En
general, es imposible conocer todo |o cognoscible mientras no alcancemos la
omnisciencia. Si uno no pudiera avanzar en €l camino sin saberlo todo, seria
imposible alcanzar el estado de Buda.
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PREGUNTA: ¢Qué es el camino de laconciencia?

RESPUESTA: Un camino o vehiculo es un medio de progresar. Cuando
hablamos del camino de la conciencia, no estamos refiriéndonos a una super-
autopista que puede llevarnos al estado de Buda. El estado de Buda se alcan-
za mediante el desarrollo mental; por lo tanto, el camino de la conciencia se
refiere alas cualidades mentales. Aun asi, en relacion a los caminos superio-
res, existen algunos que son fisicos, pero ello no quiere decir que uno se
desplace de un lugar a otro, sino que mantienen una conexion con los vientos
internos.

PREGUNTA: ¢Qué significado tiene el dualismo respecto a una con-
ciencia sublime no dual?

RESPUESTA: Existen muchos tipos de apariencia de sujeto y objeto
como distantes y separados, la apariencia de una imagen conceptual, la apa-
riencia de la existencia inherente... En el estado de profunda concentracion
meditativa sobre la vacuidad no existe ni la apariencia del fenémeno conven-
cional, ni la apariencia de objeto y sujeto como distantes y separados, ni la
apariencia de las imagenes conceptuales, ni la apariencia de la existencia
inherente. No obstante, para la conciencia omnisciente de un Buda en su
aspecto de conocer ladiversidad del fendmeno, si existe la apariencia dualista
del fendmeno convencional. Desde el punto de vista del propio Buda, é no
experimenta |os objetos como distantes y separados debido a algin error; sin
embargo, en los sistemas en |os que se afirman |os objetos externos, cabe la
posibilidad de que un Buda perciba de algin modo los objetos como distantes
y separados. En cualquier caso, el Buda no experimenta ningunasensacion de
la apariencia dualista de los objetos por causa de los engafios que hacen im-
posible |a percepcién directa de las dos verdades, |as verdades convenciona-
les y las verdades Ultimas, simultaneamente.

Entre las aserciones de los eruditos existen humerosas desaveniencias
respecto a la conciencia omnisciente de un Buda en cuanto a su aspecto del
conocimiento del fendbmeno convencional. EI modo en que el Buda mnoce
debe dividirse en dostipos, desde el propio punto de vistadel Buday através
de las apariencias de los demas seres. Por ejemplo, si una persona que es
dalténica explicara sus percepciones a los que no lo somos, no podriamos
hablar de sus percepciones desde nuestro propio punto de vista, sino desde €l
punto de vista del modo como le parecen las cosas a esa persona. No las
conoceremos por nosotros mismos, sino por el hecho de parecerle asi alaotra
persona. De modo similar, generalmente existe una apariencia de existencia
inherentey, dado que un Buda debe conocer todo cuanto existe, debe conocer
también la apariencia de la existencia inherente. No obstante, puesto que un
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Buda ha superado y eliminado esa apariencia, su conocimiento de ella le
viene dado Unicamente a través del punto de vista de esa apariencia para las
personas que no la han superado.

El Sutray el Tantra explican también que todo cuanto aparece ante un
Buda se presenta como un juego del gozo. Aqui, podriamos preguntarnos si
el sufrimiento de los seres sintientes es para un Buda como un juego del
gozo. Si asi fuera, la conciencia de un Buda seria erronea. Por otra parte, si €l
sufrimiento de los seres sintientes no apareciera ante un Buda, entonces éste
no seria omnisciente. Asi pues, ¢,cOmo aparece? Aparece como una manifes-
tacion del gozo desde el punto de vista del propio Buda; no obstante también
aparece como sufrimiento, pero solo desde el punto de vistade otros, sélo por
el poder de aparecer como sufrimiento paraotros seres.

PREGUNTA: ¢Cuadles son las diferencias entre iluminacién, nirvana y
parinirvana ?

RESPUESTA: Sobre este punto hablaremos més adelante, pero de todos
modos diré que, respecto al modo de actualizar €l nirvana, existen ciertas
diferencias entre las Escuelas del Oyente (la Escuela de la Gran Bqosicién y
la Escuela del Sutra) y las escuelas superiores (la Escuela de S6lo Mente 'y la
Escuela del Gamino Medio). Las Escuelas del Oyente explican que cuando
Buda Shakyamuni alcanzé la iluminacion bajo el arbol bodhi en Bodhgaya,
de hecho alcanzé la iluminacion en ese momento, y que antes de ello era un
ser sintiente ordinario. Asi pues, segin estas escuelas, Buda no vencio a los
cuatro demonios cuando alcanzé la iluminacion en Bodhgaya.

Para examinar este punto debemos identificar los cuatro demonios. El
primero es el demonio de los agregados, conmpuesto por |os agregados fisicos
y mentales que son adquiridos mediante las acciones contaminadas y las
emociones aflictivas. Decimos que estos agregados fisicos y mentales son
demonios porque sirven como base para el sufrimiento, por lo cual no son
deseados. La segunda serie de demonios son | as propias emociones aflictivas,
a las cuaes llamamos demo nios por ser las que provocan el sufrimiento. El
tercer demonio es el Sefior de la Muerte, la muerte carente de poder, a cual
se llama demonio por ser la muerte el sufrimiento bésico y principal. El cuar-
to grupo de demonios se compone de aquellos seres que obstaculizan delibe-
radamente a las personas que desean eliminar a los tres demonios restantes.
Se les llama demonios devaputra (que significa «demonios que son hijos de
los dioses »). jProbablemente, los demonios con cuernos pertenecerian a este
grupo'!

Buda alcanzé la iluminacién bajo el arbol bodhi al amanecer. La noche
anterior, vencio alos demonios devaputray, a aba, cuando alcanz6 lailum-

-40 -



nacién, vencio a los demonios de las emociones aflictivas. No obstante, de
acuerdo con las Escuelas del Oyente no habia vencido al demonio de los
agregados fisicos y mentales ni al demonio del Sefior de la Muerte, los cuales
Unicamente fueron vencidos en Kushinagara cuando abandond su cuerpo. Asi
pues, estos sistemas consideran el cuerpo fisico de Buda Shakyamuni como
un sufrimiento verdadero.

Segun estos sistemas inferiores, cuando Buda alcanzd el nirvana absolu-
to, el gran parinirvana, se rompio €l continuo de sus agregados fisicos y men-
tales. De acuerdo con sus aserciones, la mente de Buda en ese momento esta-
ba completamente iluminada, pero habia cesado totalmente. Ya no era cons-
ciente. Quiza unaasercion tal podria desanimarnos més; en mi opinién, resul-
ta mucho mejor tener una conciencia viviente que desaparecer por completo,
pero ésta es la explicacion de los sistemas del Oyente.

Sin embargo, de acuerdo con los textos de Maitreya, desde e momento
en que Buda Shakyamuni abandoné la La Tierra Pura del Gozo para nacer en
este mundo, estuvo realizando las actividades de un Buda, de alguien que ya
ha alcanzado la iluminacién, y manifestaba el modo de alcanzarla; de hecho,
habia alcanzado la iluminacion muchos eones atras. Asi pues, represento las
doce acciones de un Buda en laIndia parael bien de los discipulos de manera
que ellos pudieran conocer el modo de alcanzar la iluminacion. En este senti-
do, Buda Shakyamuni pertenece a la @tegoria del Cuerpo de Emanacion
Suprema, y € emanador de esta emanacién es el Cuerpo del Disfrute Com-
pleto, cuyo continuo permanece eternamente. Debemos hacer distincion entre
laentidad del Cuerpo de Disfrute Completo, que es impermanente, y su con-
tinuo, el cual es permanente. EI Cuerpo de Disfrute Conpleto surge del
Cuerpo de Verdad de un Buda. Estos son los Tres Cuerpos de un Buda que se
encuentran descritos en el Gran Vehiculo.

Asi pues, segun los sistemas del Gran Vehiculo, cuando Buda Shaky a-
muni alcanzé la iluminacién muchos eones atrés, vencié completamente a los
cuatro demonios tanto en sus formas burdas como sutiles. Més adelante exa-
minaremos el nirvana con mayor detalle.
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Conferencia

Las fuentes del sufrimiento

Ayer analizamos | os sufrimientos verdaderos; hoy vamos a examinar las
fuentes verdaderas del sufrimiento. El hecho de que los sufrimientos no exis-
tan siempre, sino que son producidos en algunos lugares, en algunos momen-
tos y cesan en algunos nomentos y en algunos lugares, indica que son cau-
sados. Logicamente, podemos decir que los sufrimientos son causados por-
que son producidos ocasionalmente. Si fuesen producidos sin causa, o hien
no existirian nunca, o bien existirian siempre.

Dado que los sufrimientos son causados, debemos descubrir cuales son
sus causas. Seguin los sistemas budistas, |as causas de |os sufrimientos son las
acciones contaminadas y las emociones aflictivas. En los sistemas no budis-
tas de la India, existen numerosas explicaciones diferentes acerca de lo que
son las causas del sufrimiento. En general existen mu chos sistemas no budis-
tas, que se agrupan en cinco sistemas principales; entre ellos, el méas impor-
tante parece ser el de los Samkhyas y los Jamas. Los Samkhyas enumeran
veinticinco categorias de objetos de conocimientos de existencias; segin
ellos, la causa basica del placer y el dolor es la naturaleza fundamental, Ila-
mada también el causante general, y quien experimente el placer y el dolor es
la persona. Dicen que mediante la comprension de que las variedades de
placer y dolor son creadas por el causante general, éste queda, por decirlo de
algun modo, profundamente avergonzado y cesa su transformacién respecto a
esa persona, por lo cual esa personalogralaliberacion.

Por otra parte, los Jainas proponen un estado de liberacion que es como
una sombrilla invertida sobre el sistema del mundo. Existe una gran variedad
de sistemas explicativos como estos que se ocupan en arduas discusiones
entre ellos. En los sistemas budistas, una vez establecido que los efectos -los
sufrimientos verdaderos- son fendmenos compuestos, sus causas deben ser
fendmenos compuestos impermanentes y no podrian ser factores permanen-
tes.

Por gjemplo, si yo me enfadara, ello podria servir como fuerza motivan-
te que me condujera a una actitud desagradable, una palabra desagradable y
unos movimientos fisicos desagradables. Dado que el enfado que sirve como
factor motivarte es un engafio -una emocion aflictiva-, las acciones fisicas y
verbales reali zadas por medio de esta fuerza motivante son karmas negativos,
acciones negativas. A través de ellas, la atmosfera se torna instantaneamente
tensa. Puede ser que no sienta los efectos de esa accion de un modo inmedia-
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to, es posible que sienta hcluso que ha vencido a alguien, puedo incluso
gritar, « He vencido ». No obstante, mas adelante sentiré arrepentimiento y
verglienza'y experimentaré en lo més profundo una conciencia culpable. Del
mismo modo, los que se encuentran a mi alrededor perderan inmediatamente
su tranquilidad y su paz. Estos son los dolorosos resultados de las acciones
impulsadas por una mala motivacion. Es la ley del karma: motivacion, a-
cion, resultado.

Por el contrario, una motivacion buena, abiertay sincera como la de la
compasion, dotada de un profundo respeto hacia los demés, me impulsa a la
realizacion de acciones vemhales y fisicas que crean inmediatamente una
atmosfera pacifica, armoniosa y agradable. Debido a ello, me siento feliz y
apacible, disfrutando de esa atmdsfera, de lacual disfrutan también los que se
encuentran a m arededor. Asi pues, una motivacion negativa crea proble-
mas, sufrimiento y dolor, mientras que una motivacién positiva produce paz
y felicidad, algo bueno.

Esta es una exposicion general. Desde un punto de vista més profundo,
los potenciales de predisposicién se introducen en la conciencia en € mismo
momento de la accién. La gjecucion de una accion establece en la mente un
potencial de predisposicién que, servird como condicion causal paralaexpe-
riencia de un efecto positivo o negativo en el futuro.

Karma

Existen dos clases de acciones o0 karmas: las acciones de intencién y las
acciones intencionadas, es decir, las motivaciones y las acciones motivadas.
Respecto a las acciones intencionadas, |os postulantes de la Gran Exposicion
y los consecuencialistas afirman las acciones fisicas, verbales y mentales
mientras que los postulantes del Sutra y los de Sdlo Mente sostienen que
todas las acciones intencionadas son Unicamente mentales dado que las a-
ciones fisicas y verbales son, para ellos, el factor mental de intencién en el
momento de la /e cucion de estas acciones.

En cuanto a los caminos por los cuales se manifiestan las acciones, te-
nemos las acciones de cuerpo, palabra y mente. En cuanto a sus efectos,
existen dos tipos: las acciones virtuosas y las no virtuosas. Las virtuosas se
dividen también en dos clases: |as acciones meritorias, que nosimpulsan a un
renacimiento en las transmigraciones felices en el Reino del Deseo, y las
acciones no fluctuantes, que nos impulsan al renacimiento en los Reinos de la
Formay Sin Forma.

En cuanto a la experiencia o0 no experiencia del efecto existen dostipos:
aguellas cuyo efecto debe ser experimentado de un modo definitivo y aque-

-43-



llas cuyo efecto no es definitivo. Para comprender esto, examinaremos la
siguiente divisién en cuatro tipos seglin su motivacion y logro: las realizadas
deliberadamente, |as determinadas pero no realizadas, las €jecutadas pero no
determinadas y las que no son ni determinadas ni gjecutadas. Matar delibera-
damente a un mosquito es un ejemplo del primer tipo. A continuacién supon-
gamos que nos esta molestando un insecto y realmente deseamos matarlo,
pero alguien nos distrae. En este caso, karmicamente hemos acumulado la
motivacion, pero no hemos realizado la accion, por lo cual es una accién
determinada pero no efectuada. Un ejemplo de una accion realizada sin ser
determinada seria matar a un mosquito al mover la mano sin tener la inten-
cion de hacerlo; 1o hemos matado pero no ha sido deli beradamente. El cuarto
tipo es cuando carecemos de motivacion y no realizamos laaccion.

De entre estos cuatro tipos, los dos primeros -los realizados deliberada-
mente y los determinados pero no ejecutados- son acciones cuyos efectos se
experimentaran de un modo definitivo. Los otros dos -los realizados sin in-
tencién y los que no son determinados ni efectuados- son acciones cuyos
efectos no son experimentados definitivamente. Por ejemplo, si una persona
que no desea matar es enrolada en el gjército y obligada a matar, aunque esa
persona mate a alguien, mentras sienta inmediatamente un gran arrepenti-
miento, habrarealizado una accién en la que la experiencia de su efecto no es
definitiva.

Asi pues, podemos ver que la accidn no es tan importante como la no-
tivacién. De este nodo, un gran general o el lider de un pais, que, impulsado
por la motivacion de destruir atodas las fuerzas enemigas, ordena hacer la
guerra, acumu la todas las faltas que resultan de la accion de matar que tienen
lugar durante esa guerra a pesar de que su cuerpo fisico no seinvolucre en la
realizacion de la accidn que ha ordenado. Del mismo modo, si diez personas
que preparan una fiesta deciden comprar y sacrificar un animal, de hecho,
sblo se sacrifica un animal pero, dado que los diez tienen la motivacion de
matarlo y de comérselo, cada una de las diez personas acumula la falta com-
pletade matar aese ser sintiente.

Respecto a esas acciones cuyos efectos se experimentaran definitiva-
mente, existen varias divisiones segin el punto de vista del tiempo en el que
el efecto es experimentado. En algunos casos, el efecto de las acciones ©-
mienza a experi mentarse en esa misma vida. En otros, su efecto comienza a
experimentarse en la siguiente vida, y existen otras acciones cuyos efectos
comienzan aexperimentarse en las vidas siguientes ala préximavida.

Existen también muchas clases de virtudes. Una cesacién verdadera de
un nivel del sufrimiento, por jemplo, es una virtud Ultima. Lafey lacompa-
sién, por eemplo, son virtudes seguin su propia naturaleza. S, con lamotiva-
cién de ayudar, vigiaramos de un lugar a otro, a pesar de que la accion de
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andar en si no es una actividad virtuosa, cada paso seria una virtud segun la
motivacion. Ademas, |las predisposiciones virtuosas establecidas por las men-
tesy los factores mentales virtuosos son virtudes a través de la relacion sub-
siguiente.

Con €llo concluye esta breve exposicion referente a karma. Para un
practicante budista, la base de los diferentes tipos de précticas éticas es €l
abandono de las diez no virtudes, muchas de las cuales son similares a los
diez mandamientos.

L a psicologia budista

Dado que estas acciones o karmas derivan de las emociones &flictivas, ¢,
qué son las emociones aflictivas ? En primer lugar es importante adquirir una
comprensién de la psicologia budista, ya que el factor principal implicado en
las acciones es el factor mental de laintenciédn, el cual es un tipo de concien-
cia, y que las emociones aflictivas son también tipos de conciencia.

Como se explico anteriormente, durante el periodo de preguntas, la con-
ciencia se define como aquello que es luminoso y cognoscitivo. Con el fin de
fomentar una variedad de discernimientos profundos y comprensiones res-
pecto a la consciencia, ésta se clarifica segin puntos de vista muy diversos.
En primer lugar, las conciencias se dividen en las que perciben sus objetos y
las que no. Las conciencias que perciben sus objetos se dividen, a su vez, en
las que los perciben explicitamente y las que los perciben implicitamente. En
el caso de las conciencias que comprenden sus objetos explicitamente, el
aspecto del objeto se aparece realmente a la conciencia, mientras que en €l
caso delapercepcion implicita, el aspecto del objeto no sele aparece.

Las conciencias se dividen también en conceptuales y no conceptuales.
Las conciencias conceptuales son las que aprehenden sus objetos por medio
de una imagen conceptual, técnicamente llamada generalidad del sonido o
generalidad del significado. Las conciencias no conceptuales aprehenden sus
objetos directamente sin utilizar unaimagen conceptual.

Las conciencias se dividen también en validas y no vélidas, asi como en
lo que llamamos «los siete tipos de conocimiento y conciencia»: la percep-
cion directa, lainferencia, la cognicion subsiguiente, la conciencia que asume
correctamente, la conciencia en la cual aparece un objeto pero no es percibi-
do, laduday la conciencia errénea. Comencemos por la conciencia que asu-
me correctamente. Por eemplo, cuando hemos escuchado una informecion
correcta referente a las cuatro verdades nobles y seguidamente pensamos
sobre ellas tal como se nos ha ensefiado, se trata de una conciencia que asume
correctamente. Dicha conciencia no ha evolucionado en una entidad que es
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una cognicion valida que verifica las cuatro nobles verdades de un modo
definitivo, pero las sostiene adecuada y correctamente tal como son. La con-
ciencia que asume correctamente tiene también muchas subdivisiones de las
que no hablaremos aqui.

Otro de los siete tipos de conocimiento y conciencia es aquella ala que
se presenta un objeto sin ser verificado. Por ejemplo, cuando la conciencia
del ojo esta particularmente absorta en una forma visible, a pesar de que la
concienciadel oido percibaun sonido, éste no seraverificado. Esa conciencia
del oido es aguella ante la cual se presenta un objeto pero no es verificado.
Desde el punto de vista de la Escuela del Sutray la Escuela de Sdlo Mente,
dichas conciencias pueden producirse entre las percepciones sensoriales
directas, |as percepciones mentales directas y |a conciencia conocedora de sf
misma. Asi pues, de los cuatro tipos de percepciones directas, la conciencia a
la que se presenta un objeto sin ser verificado no puede contarse entre las
percepciones yoéguicas directas, ya que éstas establecen necesariamente sus
objetos.

La siguiente es una cognicién subsiguiente, una conciencia que apre-
hende un objeto que ha sido aprehendido anteriormente. En la Escuela de
Consecuencia, una cognicion subsecuente puede ser una cognicién primera,
mientras que en |0s otros sistemas, tal cosa esimposible, ya que la Escuela de
S6lo Mente, por giemplo, interpreta una «conciencia primera» como un Q-
nocedor incontrovertible nuevo, por lo cual una cognicién subsiguiente no
puede ser una cognicion primera. Sin embargo, en la Escuela de Consecuen-
cia, €l término « primera» en « cognicidn primera» no tiene el significado de
« nuevo » sino €l de « principal », por lo cual se considera que la « cognicién
primera » es una conciencia definitiva respecto a su objeto principal. La
razén por laque las otras escudas otorgan ala « cognicion primera» €l signi-
ficado de un nuevo conocedor incontrovertible es que afirman la existencia
inherente de todo fendmeno, por lo tanto, cuando el objeto designado como
una « cognicion primera » se busca analiticamente, debe encontrarse como
incontrovertible respecto a dicha existencia inherente. Por otra parte, el sis-
tema de la Escuela de Consecuencia sostiene que cuando 1os objetos designa-
dos son buscados de un modo analitico, no pueden ser encontrados, por lo
cual el fenémeno, incluyendo las cogniciones primeras, no se propone dentro
del contexto de ser encontrado bgjo tal andlisis. Asi pues, ellos proponen la
«cognicion primera» de acuerdo con el modo en que es ampliamente utiliza-
daen & mundo, yaque en él no se utiliza el término « cognicién primera » (0
« cognicién vélida ») en el contexto de una nueva cognicién incontrovertible,
sino Unicamente en relacion a la cognicién incontrovertible, la cognicion
valida. Por lo tanto, dado que las cogniciones subsiguientes y sus distintas
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subdivisiones son incontrovertiblesy vélidas, son cogniciones primeras o va-
lidasseguin la Escuela de Consecuencia.

La siguiente es la conciencia errénea, la cual aprehende el objeto con-
trariamente. Existen dos subdivisiones: las conciencias erréneas conceptuales
y no conceptuales. Luego esta la duda, un factor mental que se encuentra
indeciso ante dos direcciones respecto a su objeto.

Las dos clases restantes de conocimiento y conciencia son la percepcion
directay lainferencia. En la Escuela del Sutra, una percepcion directa es una
conciencia que toma como ohjeto aparente un fendmeno especificamente
caracterizado, y una conciencia conceptual es la que toma como objeto apa-
rente un fendmeno caracterizado de un modo general. Existen varias explica-
ciones referentes a este tema que no necesitan ser expuestas aqui.

Bésicamente, una conciencia de percepcion directa, por ejemplo una
conciencia visual que aprehende una flor, es aquella a la que se presentan
todos los atributos que tienen una entidad substancial con la flor, pero no
todos ellos son verificados necesariamente. La impermanencia de la flor, asi
como su productividad, su desintegracion nomentanea, el ser producto de
causas y condiciones, etc. aparecen ala conciencia visual, pero no son verifi-
cados ni aprehendidos necesariamente. Asi pues, una percepcion directa se
ocupa en €l objeto de un modo completo. No obstante, las conciencias con-
ceptuales y los conceptos se ocupan del objeto de un modo parcial. Por gem-
plo, cuando una conciencia conceptua aprehende una flor, deja de lado todos
€s0s numerosos atributosy, centrandose simplemente en un factor, aprehende
laflor de ese modo exclusivo y parcial. Cuando una conciencia no conceptual
ha transmitido su informacién, una conciencia conceptual puede observar,
uno por uno, todos estos atributos, distinguiéndol os.

Para entender |a diferencia existente entre una conciencia no conceptual
y una conceptual, nos serd de gran ayuda diferenciar entre los objetos de esas
conciencias. Debemos diferenciar entre el objeto que aparece y el objeto
operante. En la Escuela de Consecuencia, ante una conciencia visual que
aprehende una forma se presenta esa formay también una aparente existencia
inherente de la forma. La conciencia visual que aprehende la forma es una
cognicién valida respecto a la formay respecto a la apariencia de la forma
como existente inherentemente, pero no es una cognicion valida respecto ala
existencia inherente de la forma, ya que la forma no existe en realidad de un
modo inherente.

Desde el punto de vista de que su objeto aparece falsamente como in-
herentemente existente, decimos que esta conciencia visual es una conciencia
errénea, pero eso no quiere decir que deba ser erronea a todos | os respetos, ya
que no lo es en relacion a su aprehension o percepcion de la forma, por 1o
cual puede ser propuesta como una cognicion vélida que certifica (la existen-
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ciade) laforma. Asi pues, se trata de una conciencia erréneay una cognicion
valida atendiendo a objetos distintos. Una conciencia no puede ser errénea 'y
valida a un tiempo respecto a un mismo objeto, pero en relacién a dos obje-
tos, puede ser descrita como una conciencia errénea y una cognicion valida;
es erréneo respecto a objeto que se le presenta y es una cognicion valida
respecto a su objeto operante.

Esta es una asercion exclusiva de la Escuela de Consecuercia, la cual
parte del hecho de que sus postulantes no aceptan que el fenébmeno exista por
Su propio caréacter, ni siquiera de un modo convencional. La otra subdivisién
de la Escuela del Camino Medio, la Escuela de Autonomia, afirma que €l ob-
jeto de negacion en lavision de la ausencia de entidad propia no se presentaa
una conciencia sensorial, pero en la Bcuela de Consecuencia, €l objeto de
negacion, la existencia inherente, se presentaincluso a las conciencias senso-
riales. De este modo, en este sistema, incluso una cognicién valida puede ser
considerada como errénea en relacion al factor de la apariencia de su objeto
como existente por derecho propio. Por lo, tanto, todas las conciencias, e-
ceptuando la de la sabiduria que comprende directamente la vacuidad en la
estabilizacion meditativa, son erréneas respecto a sus objetos aparentes.

Alguien podria objetar que una conciencia errénea no puede certificar
(la existencia de) un fenémeno convencional tal como las formas. Este es
realmente el caso en el que si una forma establecida verdaderamente tuviera
que ser verificada, deberia ser verificada por una conciencia que no fuera
errénea respecto a la apariencia inherentemente existente de la forma. No
obstante, dado que las formas verdaderamente establecidas no son afirmadas
ni siquiera convencionalmente, se establecen como falsedades, aparecen
como verdaderamente establecidas pero no lo son en realidad, y cuando es
éste el caso, una conciencia es considerada mas apropiadamente como lo que
certifica la falsedad. Este es un punto muy importante en la verificacion de la
vision de la vacuidad. El principio béasico es que, excepto para una estabiliza-
cién meditativa del Superior que comprende directamente la vacuidad, todas
|as conciencias son necesariamente erroneas.

Una conciencia se afirma también mediante la apariencia de un objeto,
viendo si esa apariencia es correcta o errénea. Por €jemplo, una apariencia de
la existencia inherente se presenta a una conciencia que concibe la existencia
inherente, y es a través de esta apariencia como la conciencia concibe la exis-
tencia inherente. Dado que esa apariencia se presenta a la conciencia, se
sostiene que ésta es valida respecto aesa aparienciay es incluso una cogni-
cion valida directa respecto a ella. Asi pues, incluso una conciencia errénea
que concibe la existencia inherente es una cognicion valida directa respecto a
la apariencia de la existencia inherente, puesto que es valida respecto a mero
hecho de que la existencia inherente se presenta ante ella. No obstante, dado
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gue la existencia inherente no ha ocurrido ni ocurrird jamas, es una concien-
ciaerronea.
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MARTES POR LA TARDE 5}2

Migs sobre la Conciencia y el Karma

PREGUNTAS Y RESPUESTAS

PREGUNTA: Las personas a las que les ha sido negado el sentido de la
apreciacion de si mismas parecen beneficiarse al obtener unaidentidad propia
através de la terapia, 1os grupos de apoyo y €l adiestramiento de la afirma-
cion personal. ¢ Acaso estos métodos terapéuticos incrementan lailusion y el
sufrimiento a pesar de aparentar 1o contrario ? ¢, Como pueden reconciliarse
la necesidad de un poder e integridad personales con el principio espiritual de
la ausencia de entidad propia? ¢ Como evitar en nuestra practica los estados
deorgullo ante el logro y la depresion ante la desintegracion del ego

RESPUESTA: Esta pregunta surge a no comprender bien el hecho de
que la entidad, la persona, se afirma en realidad como convencional mente
existente. Tenemos dos clases de actitudes elevadas. La primera es una acti-
tud elevada o convencida correctamente razonada, que provee una base razo-
nable; un estado de animo definitivamente necesario. La segunda es una
actitud elevada u orgullosa basada en conceptos erréneos: es el orgullo. No
obstante, si nos involucramos en una practicay experimentamos su impresion
o resultado verdaderos, es adecuado sentirse orgulloso de ello en el sentido
deregocijarse.

Shantideva menciona varios tipos de actitudes elevadas en su Realizan-
do las acciones del Bodisatva. Una de ellas es tener €l coraje de pensar que
eres capaz de hacer lo que otros no pueden; esto es fuerza de voluntad, no
orgullo, y no se encuentra en contradiccion con adoptar ante los demas una
actitud humilde o inferior. Por ejemplo, la segunda de las Ocho estrofas -
bre el adiestramiento de la mente habla de la necesidad de tomar la posicion
inferior a encontrarse ante cualquier otra persona:

Siempre que me redina con otros, aprenderé

a pensar que soy inferior atodos

Y respetuosamente considerar alos demas como supremos
desde |o més profundo de mi corazén.

Los modos del pensamiento del orgullo y del pensamiento del coragje
son enteramente diferentes.

L adepresion causada por la desintegraci én del ego surge probablemente
ante la incapacidad de afirmar un Y o que existe convencionalmente. Aun asi,
cuando desarrollamos cierta comprensién de la vacuidad, adquirimos una
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percepcién del Yo distinta a la que estdbamos acostumbrados previamente.
Normalmente, sentimos que €l Yo es algo solido, realmente independiente, y
muy contundente. Esta sensacién desaparece pero, al mismo tiempo, existe
una percepcién de un mero Yo que acurrula karmay ejecuta acciones. Esta
percepcion del Yo no es en absoluto unafuente de depresion.

Si resulta dificil aceptar un Yo meramente nominal, asi como una causa
y efecto de las acciones meramente nominales; si se llega a punto donde la
afirmacion de la ausencia de entidad propia impide mantener la originacion
dependiente, entonces seria mejor sostener esta originacion y abandonar la
ausencia de entidad propia. Efectivamente, existen muchos niveles de com
prension referentes a la ausencia de entidad propia, y Buda, impulsado por su
gran habilidad en el método, ensefid numerosas escuelas de asercion que
proponen niveles burdos de la ausencia de entidad propia para aguellos que
son temporalmente incapaces de entender |os niveles mas sutiles. No se trata
de considerarlo adecuado Unicamente cuando podemos acceder inmediata-
mente al nivel méas elevado y, en su defecto, descartar cualquier otro intento
considerandolo inadecuado, sino que debemos proceder paso a paso con
aquello que corresponda a nuestro nivel mental. Entre la vacuidad y la origi-
nacion dependiente, debemo s dar prioridad a esta tltima.

PREGUNTA: Usted dijo ayer que algunos objetos de conocimiento no
son comprensibles a través de una investigacion usual, como aquellos para
los cuales necesitariamos de la inferencia por medio de la credibilidad. ¢Co-
mo podemos determinar que la entidad que estamos buscando de un modo
analitico no es un objeto que existe en realidad sino que simplemente no se
puede hallar por medio de los analisis habituales por ser, quiz4, denasiado
sutil?

RESPUESTA: Ayer hablabamos de los tres tipos de inferencia: inferen-
cia por el poder del hecho, por reputacién y por credibilidad. Con relacion a
ellos, necesitamos conocer 10s tres tipos de objetos de comprension: objetos
manifiestos, ligeramente ocultos y muy ocultos. Para |0s objetos manifiestos
no son necesarias las pruebas l6gicas, como es el caso del color de las pare-
des de esta habitacion, las cuales pueden ser experimentadas mediante la
percepcion directa. Pero los fenémenos ligeramente ocultos o ligeramente no
obvios precisan ser inferidos dependiendo del razonamiento que actlia a tra-
vés del poder del hecho. Por gjemplo, la vacuidad es un objeto ligeramente
oculto que es accesible a analisis razonado. No obstante, la entidad o la per-
sona perteneceria a la clase de |os objetos manifiestos. Por ejemplo, cuando
pensamos, « Tengo calor » 0 « Estoy enfermo » no es necesario utilizar €l
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andlisis razonado por inferir la existencia del Yo, por lo cual es un fenébmeno
manifiesto.

Ladivisién de los objetos en estos tres tipos de objetos de comprension
se encuentra dentro del contexto de la cognicion valida convencional. Ya
que, del mismo modo que cuando investigamos con el razonamiento que
analiza lo Ultimo no hallamos la persona o entidad, tampoco hallaremos nin-
guno de los fendmenos restantes. La propia vacuidad no puede ser hallada.
Esto no tiene nada que ver con que €l objeto analizado sea manifiesto, lige-
ramente oculto o muy oculto, pero tiene que ver con el modo de andlisis.
Estamos analizando si el objeto esta establecido de nodo definitivo o no, si
esta verdaderamente establecido o no, si esta establecido inherentemente o
no.

Respecto a los objetos muy ocultos, se trata de fenébmenos como las ex
posiciones muy sutiles acerca de acciones particulares y de sus efectos exac-
tos. ¢De qué modo podemos experimentar los fendmenos ocultos? Aqui
debemaos confiar en un tercer factor. Por ejemplo, las personas que se encuen-
tran en esta habitacién son todas fendmenos manifiestos; no precisamos de
ningun razonamiento para darnos cuenta de su existencia. Sin embargo,
cuando investigamos si hay alguien al otro lado del muro, buscamos un signo
de una persona que se encuentre alli, como comprobar si alguien esta hablan-
do o si circulan coches, ya que no pasaria ninguno a menos que alli hubiera
alguna persona. Ademas, si nos preguntdramos si a otro lado de la pared, en
el lado este, esté creciendo una flor, no habria manera de examinar la cues-
tion desde aqui. Asi pues, como técnica utilizable, debemos depender de la
palabra de alguien que havisio si ali hay flores o no. Ahorabien, si tenemos
que confiar en la palabra de alguien, deberemos comprobar si esa persona
miente normalmente o no, 0 si existe alguna razon por la cual podria mentir
en esa ocasion. Si, unavez realizado el andlisis, determinamos que la persona
no mentiria sino que diria la verdad, entonces, lo que dijera sobre esa cues-
tién seria de confianza. Siguiendo esta linea, podemos llegar a la conclusién
de que la palabra de la persona respecto a este punto es valida, por lo cual
podemos confiar en 1o que dice.

Debemos examinar si la palabra de esta persona puede ser considerada
como vélida o no. Si ayer afirmaba la existencia de una flor a otro lado del
muro y hoy nos dice que no existe tal flor, veriamos que lo que dijo anterior-
mente y lo que ha dicho hoy se hallan en contradiccién. De modo similar, un
tema como €l de la manifestacion sutil de los efectos exactos de una accion
particular (karma) no es algo que podamos determinar mediante un razona-
miento habitual; debemos confiar en una persona que tenga experiencia sobre
estos hechos. Asi pues, hemos de examinar si |a persona tiene alguna razén
para mentir respecto a este tema y si existen contradicciones explicitas o
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implicitas a respecto entre las primeras afirmaciones y las Ultimas. Mediante
este examen, podemos determinar que lo que la persona dice sobre el tema es
de confianza. Por g emplo, el conocimiento de nuestra fechay lugar de naci-
miento no se obtiene a través del razonamiento, sino que depende de la pala-
bra de nuestra madre; nosotros hablamos de nuestra fecha y lugar de
nacimiento basandonos en lo que ella dijo. Yo puedo calcular que tengo
menos de sesenta afios observando a las personas de sesenta afios y
comparando sus rostros con el mio como si se reflgjara en un espejo. Puedo
ver que no represento a una persona de sesenta afios, pero no tengo
posibilidad de saber con exactitud la hora, fecha, mes y afio de mi
nacimiento. Nunca podria llegar a calcularlo por mi mismo, por o cual debo
confiar en algun otro factor. Este tipo de situacion en el que debemos confiar
en la palabra de otra persona ocurre frecuentemente en nuestra vida diaria.

Entre los tres tipos de objetos de comprensién, los objetos manifiestos
son los que se conocen sin depender de ningln razonamiento, ya que se veri-
fican mediante la percepcién directa. Los objetos ligeramente ocultos son
aquellos que se conocen a través de la inferencia mediante el poder de los he-
chos, es decir, el razonamiento 16gico habitual. Los objetos muy ocultos no
pueden ser conocidos por medio del proceso usua de pruebas, Unicamente
podemos conocerlos a través de un proceso que implica la dependencia de la
palabra de otro, [lamado inferencia mediante la credibilidad.

Para comprender un objeto muy oculto, inaccesible a nuestra percepcion
directa e inferencia habitual, debemos confiar en las escrituras. Pero tener un
elevado concepto de las escrituras no es suficiente, como dije anteriormente;
debemos establecer como vélida la propia escritura mediante un gran nimero
deandlisis.

En este sentido, Dharmakirti explica detalladamente el significado de la
expresion de alabanza a Buda que se encuentra al comienzo del Compendio
de la cognicién vélida de Dignaga. En el segundo capitulo de su Comentario
sobre el « Compendio de la cognicion vélida» de Dignaga, Dharmakirti esta-
blece que Buda es una persona vélida o de confianza, demostrando que la
palabra de Buda, sus ensefianzas, son incontrovertibles. Este modo de proce-
der coincide con la primera dependencia, no depender de la persona sino de
ladoctrina. Respecto alas escrituras, algunas de ellas se refieren alos medios
paralograr un tipo de vida superior, dentro de la existencia ciclica, alto esta-
tus, y otras tratan del logro de laliberacién de la existencia ciclicay el logro
de la omnisciencia, la bondad definitiva. Como dice Dharmakirti en su Co-
mentario sobre el «Compendio de la cognicion valida » de Dignaga:

Dado que [ha sido establecido por inferencia através del poder del hecho que la palabra
de Buda] no es errénea respecto a significado principal [las cuatro verdades nobles].
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[Por similitud, la palabra de Buda] puede ser inferida [como inequivoca] respecto a los
demés[es decir, también |os temas muy ocultos].

Podemos establecer gque las ensefianzas de Buda son incontrovertibles
respecto ala bondad definitivay alos modos de alcanzarla utilizando la infe-
rencia, la cual, através del poder de los hechos, demuestra que sus ensefian-
zas de las cuatro verdades nobles son incontrovertibles. A partir de esta base
podemos inferir que su palabra respecto a otros temas menos accesibles es
también incontrovertible. Del mismo modo, Aryadeva, en sus Cuatrocientas
estrofas sobre las acciones yoguicas de | os Bodi satvas, dice:

Aquel que haya generado dudas

Acercade [las afirmaciones] de la palabra de Buda
concernientes alos temas ocultos [es decir, oscuros] .
Creera que Unicamente Buda [es omnisciente]

al basarse en [su profunda ensefianza de] la vacuidad.

Una persona que dude de las ensefianzas de Buda referentes a los temas
ocultos 0 no manifiestos debe adquirir conviccidn respecto a esas otras ense-
flanzas que no son accesibles atal inferencia dependiendo del andlisis de las
ensefianzas. Mediante este tipo de andlisis demostramos la validez de las es-
crituras que se refieren atemas muy oscuros; esta actuacion analitica se llama
« inferencia por credibilidad», en lacual no se trata de aceptar inmediatamen-
te unaescritura, sino de andizarla haciendo uso del razonamiento.

PREGUNTA: ¢Dénde se encuentra la conciencia mientras dormimos o
soflamos?

RESPUESTA: Al dormir se absorben las cinco conciencias sensoriales,
pero no totalmente, ya que si alguien nos arafiara la mano nos despertaria-
mos. En cualquier caso, se tornan mas sutiles. En general, consideramos que
la conciencia mora en el corazén, pero no es este érgano que late al que nos
referimos, sino a un centro nervioso o canal que se encuentra en el area del
corazon. En los textos mantricos se describen los centros nerviosos empla-
zandolos en € centro del cuerpo, pero estas descripciones tienen como finali-
dad lameditacién, y no tienen por qué coincidir con el hecho real en cuanto a
su localizacién exacta. No obstante, cuando meditamos de acuerdo con estas
instrucciones, obtenemos resultados definitivos como la generacion del calor
y la cesacion de los conceptos.

El centro del corazén se forma exactamente en €l lugar donde la con-
ciencia entra en el évulo fecundado; y después, a morir, la conciencia més
sutil abandona €l cuerpo por ese mismo punto. El Tantra de Kalachakra
expone un sistema de cuatro gotas que sirven como base de las conciencias
sutiles en las que se encuentran varios tipos de predisposiciones. En esta
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exposicion, la gota de la frente genera el estado de vigilia; 1a gota de la gar-
ganta genera el estado del suefio; la gota del corazon genera el estado del
suefio profundo; y la gota del ombligo genera el estado de gozo llamado €l
cuarto estado. De este modo se explica que cuando estamos profundamente
dormidos, las energias internas (0 vientos) y la conciencia se relinen princi-
palmente en el centro del corazdn, y cuando sofiamos, se redinen en el centro
delagarganta.

Por lo tanto, si un yogui que practica el Mantra desea hacer surgir la cla-
ra luz del estado del suefio, imaginara que los vientos y las conciencias se
retinen en el centro del corazon del cuerpo del suefio, por lo cual resulta posi-
ble detener los suefios y manifestar la claraluz. Asi pues, respecto a dormir y
al suefio, existe una conexion entre los centros del corazon y la garganta.

PREGUNTA: ¢De qué modo debemos entender las ensefianzas budistas
referentes al estado intermedio entre vidas y el renacimiento ? ¢Literal o
metaf ricamente?

RESPUESTA: Literalmente.

PREGUNTA: La experiencia de la muerte, ¢se encuentra de algun no-
do influenciada por su naturaleza, como en los casos en que la muerte es
causada por la enfermedad, el suicidio, el asesinato o lavejez?

RESPUESTA: Si morimos por accidente, en un accidente de tréfico, por
gjemplo, experimentamos los ocho niveles de disolucién de la conciencia,
pero éstos ocurren muy rapidamente. Si una persona muere después de una
grave y prolongada enfermedad en la cual los constituyentes del cuerpo se
han consumido y éste se ha tornado extremadamente débil, experimenta tam-
bién los estadios de disolucién, pero éstos no aparecen con claridad, son poco
precisos. Por esta razon, uno realiza la practica de la transferencia de la con-
ciencia-si es capaz de ello- antes de que el cuerpo se haya debilitado dema-
siado. No obstante, esta practica debe ser llevada a cabo Unicamente cuando
se han percibido los signos definitivos de la muerte y se han aplicado las
técnicas para detener el proceso de la muerte sin que ello haya dado resulta-
dos. En su defecto, caeriaen lafaltade cometer suicidio.

Pero continuemos con nuestro tema.
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Conferencia

Las mentesy los factores mentales

La conciencia puede dividirse también en mentes primarias y factores
mentales. Algunos eruditos explican que las mentes primarias distinguen la
entidad del objeto y que los factores mentales perciben las @racteristicas
particulares del objeto.

Los distintos sistemas budistas poseen diferentes interpretaciones res-
pecto a nimero de conciencias. Un sistema afirma una conciencia Unica,
mental, y lo ilustra proporcionandonos un bonito ejemplo: un nono situado
en el interior de una casa va de una ventana a otra, por lo cual, para aguien
que se encuentre fuera de la casa, puede parecer que hay muchos monos. Del
mismo modo, esta conciencia Unica opera mediante los distintos 6rganos de
los sentidos; por €ello parece que existan muchas, pero en realidad sélo es una.
Sin embargo, ésta es una posicion extrema que afirma demasiado pocas con-
ciencias.

Otro sistema, la Escuela de Sdlo Mente que sigue las escrituras, ademés
de las seis conciencias clasicas (0jo, oido, nariz, lengua, cuerpo y conciencia
mental) afirma dos conciencias mas, una mente-que-es-la-base-de-todo y una
mente aflictiva. La razon principal para proponer una mente-que-es-la-base-
de-todo es su deseo de proponer algo que pueda ser hallado, como la persona
cuando la buscamos analiticamente entre sus bases de designacién. Cualquier
sistema que afirme una mente-que-es-la-base-de-todo no acepta los objetos
externos; |os objetos aprehendidos aparecen como entidades externas separa-
das de la conciencia que los percibe, pero en realidad no son asi, sino que
pertenecen alanaturaleza o entidad de la mente.

Por otra parte, en el sistema del erudito indio Paramartha, existe una
novena conciencia adicional |lamada la mente sin mancha. Estas aserciones
acerca de las ocho y las nueve conciencias son extremas por ser excesivas,
mientras que la asercién de seis se encuentra en €l centro, ni muy pocas ni
demasiadas. Estas seis conciencias son las de los cinco sentidos mas la con-
ciencia mental.

L os factores mentales

Segun la identificacion explicita del Compendio del conocimiento mani-
fiesto de Asanga, existen cincuenta y un factores mentales: cinco factores
siempre presentes, cinco determi nantes, once virtuosos, seis aflicciones bési-
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cas, veinte secundarias, y cuatro factores variables. Los cinco primeros facto-
res acomp afian a cada una de las conciencias, por lo cual selesllamafactores
mental es siempre presentes. Son:
1. Sensacion. Consta de las sensaciones placenteras, de dolor y neutrales. En este con-
texto, la sensacion no es € objeto experimentado, sino la conciencia que siente.
2. Discernimiento. Es la discriminacion de los objetoscomo « esto esesto y aquello es
lootro».
3. Intencién. O atencidn, mueve lamente haciael objeto.
4. Ocupacion mental. Es el fador que llevael objeto alamente.
5. Contacto. Digtingue los objetos como atractivos, desagradables o neutros.

En la exposicion de los cinco agregados fisicos y mentales, solo dos de
los cincuenta y un factores mentales se consideran como ayregados separa-
dos: sensacion y discernimiento. Esto ocurre porque, tal como menciona
Vasubandhu en su Tesoro del conocimiento manifiesto actuamos motivados
por el deseo de experimentar sensaciones placenteras y de no experimentar
senseciones de dolor, y también los discernimientos (« Esto es esto y no
aguello », « Aquello esmioy no tuyo ») sirven de base paratodos |os debates
entre los sistemas. Por estas razones, las sensacionesy |os discernimientos se
cuentan separadamente dentro de los cinco agregados fisicos y mentales. En
el Tesoro del conocimiento manifiesto de Vasubandhu, encontramos ex-
plicaciones muy claras respecto alos cinco agregados, |as doce esferas senso-
riales y los dieciocho contituyentes. El siguiente grupo de factores mentales
se conoce como factores mentales determinantes porque tratan con datos es-
pecificos de los objetos. Son:

1. Aspiracion. La blisqueda del objeto.

2. Apreciacion. El factor que sostiene un objeto tal como hasido verificado.

3. Memoria. Sostener el objeto en lamente.

4. Concentracion. La unidireccionalidad de la mente. Ello no serefiere alagran est a-
bilizacién meditativa sino a pequefio factor de la unidirecciondidad o estabilidad
menta de la que disponemos en estos momentos.

5. Conocimiento. Que andizae objeto.

El siguiente grupo son los once factores mental es virtuosos:

1.Fe

2.Dignidad. Provoca la anulacion del comportamiento inadecuado mediante €l pensa-
miento de que no serfa correcto hacerlo desde e punto de vista de uno mismo.

3. Consideracion por los demas Ocasiona la anulacion del comportamiento inade-
cuado debido al interés por lo que los demés puedan pensar.

4. No apego. Percibe € deseo como erréneo; por ello evita e apego deliberadamente.

5. Noodio. Percibe el odio como erréneo, por lo cual |o evita deliberadamente.

6. Noignorancia. Percibe laignorancia como erronea, por lo cud laevitasiempre.

7. Esfuerzo. El entusiasmo por lavirtud.
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8. Flexibilidad Lahabilidad fisicay mental provocada a desarrollar la estabilizacion
meditativa.
9. Vigilancia. El autoexamen o autoandlisis; es muy importante en la préctica diaria
10. Ecuanimidad.
11. Noviolencia.
Estos once factores mentales son virtuosos porque 10 son por sus pro-
pias entidades.

A continuacion, tenemos las seis aflicciones basicas:

1. Deseo. El apego por |os objetosinternos o externos.

2. Odio. El odio que surge a observar cualquiera de las nueve fuentes de generacion
de laintencién dafiina. ¢ Cudles son estas nueve fuentes? Alguien que se ha dafiedo a
si mismo, se esté daflando a si mismo o se dafiara asi mismo; o alguien que ha dafia-
do aun amigo, que esta dafiando a un amigo o que dafiard a un amigo; o alguien que
ha ayudado a un enemigo, est& ayudando a un enemigo o ayudara a un enemigo. Es-
tas son las nueve fuentes que provocan la actitud de enfado.

3. Orgullo. Existen siete tipos de orgullo: € orgullo de pensar que existe un Yo (in-
herentemente existente); el orgullo producido por una mente que se vanagloria de
considerarse superior ante los seres inferiores; en otra versién, nos imaginamos supe-
riores a otros que son en realidad iguales a nositros; € orgullo de pensar que somos
ligeramente inferiores a otros que de hecho son considerablemente superiores, como,
por ejemplo, cuando nos engafiamos diciendo, « Oh, yo tengo casi tanto conocimien-
to como éste 0 aquél »; el orgullo que superaa orgullo, en cuyo caso se trata de con-
siderarnos superiores a la gente que es incluso superior a nosotros; el orgullo en que
imaginamos tener poderes, como la clarividencia, de los que en realidad carecamos;
otra variacion es pensar que hemos desarrollado poderes especiales cuando en reali-
dad hemos sido poseidos por un espiritu, por gemplo.

4. Ignorancia. En este contexto, se refiere a una conciencia-que-desconoce, la cua
nos impidepercibir el modo real de subsistencia de los objetos. Segiin Asanga, entre
las conciencias que interpretan la verdad erréneamente y las que simplemente la des-
conocen, ésta es una conciencia que simplemente no conoce la verdad. No obstante,
segln Dharmekirti y Chandrakirti, la ignorancia es una conciencia que interpreta la
naturaleza de |as cosas err Gneamente.

5. Duda. Unainterpretacion sostiene que toda duda es necesariamente aflictiva, mien-
tras que otra mantiene que no o es necesariamente.

6. Vision perturbada. Es una mente analitica que hallegado a una conclusién errénea,
por lo cual es un conocador aflictivo. Dado que las visiones paturbadas se dividen en
cinco tipos, las aflicciones bésicas pueden ser de diez tipos, las cinco no visionesy
las cinco visiones &flictivas. Estas Ult imas son:

1. Lavision de los componentes transitorios como un Yo y un Mio inheren-
temente existentes. Es una cognicion aflictiva que a observar la desinte
gracion de los componentes de |os agregados fisicos y mentales concibe
un Yoy un Mio inherentemente existentes.

2. Lavisién extrema. Es una cognicion aflictiva que a observar € Yo que
es concebido por la visién de los componentes transitorios, o percibe
como permanente, estable e inmutable, o0 como desconectado de lavida
futura. Estas dos percepciones son lavision eternalistay lavision nihilis
ta

3. Concebir una vision errénea como suprema. Es una cognicion aflictiva
que, a observar lavisién de los componentestransitorioscomoun Yoy
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un Mio inherentemente existentes, o la visién extrema, o lavision err6-
nea, 0 los agregados fisicos y mentales dependiendo de | os cuales surgen
estas visiones, las considera como supremas.

4. Concebir la ética y modos de conducta erréneos como supremos. Esuna
cognicion aflictiv a que, observando los sistemas de ética o los modos de
conducta, como aquellos en |os que se nos instiga a comportarnos como
los perros u otros animales, o los agregados fisicos y mentales depen-
diendo de los cuales surgen, los considera como supremos.

5. La vision erronea. Es una cognicion aflictiva que niega lo que existe
realmente o adjudica una existenciaalo que no exide. Enlalistadelas
diez acciones no virtuosas, |as visiones erronesas se refieren Unicamente a
laprimera, pero en e contexto de las cinco visiones seincluyen las dos.

Estas son las cinco visiones aflictivas que, junto con las cinco afliccio-
nes de la no vision, componen lo que se llama los diez incrementadores de
los estados aflictivos. Cuando las cinco visiones &flictivas son consideradas
como una sola categoria, existen seis incrementadores sutiles de los estados
alictivos.

A continuacién, tenemos | as veinte emociones aflictivas secundarias:

1. Ira. Surge del enfado.

2. Venganza.

3. Hipocresia.

4. Maledicencia . Es como laira pero relacionada con lapaabra

5. Envidia

6. Avaricia.

7. Pretension. Pretender tener ciertas cualidades que en realidad no se poseen.
8. Deshonestidad. Ocultar las propiasfaltas.

9. Autosuficiencia. Cuando lamente sevanagloria.

10. Crueldad.

11. Desverguenza. Lafdtade conciencia

12. Desconsideracion por losdemés Lafatade interés ante la opinion de los demas.
13. Aturdimiento. Permanecer oscurecido sin pensar en nada.

14. Agitacion mental. Esladispersion mental hacia un objeto de deseo.

15. Incredulidad.

16. Pereza.

17. Inconsciencia

18. Olvido.

19. Indolencia.

20. Digraccion.

El siguiente grupo corresponde a los factores mentales variables, que
varian seguin su contexto.

1.Dormir. S lamente es positivaen e momento anterior alaaccion de dormir, € fac-
tor del dormir también sera virtuoso; pero si en el momento anterior alaaccion de
dormir lamente es negativa, es decir, se encuentra ocupada en una actividad &flict i-
va, entonces € factor del dormir también seranegativo.
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2. Contriccién. Es un factor de arrepentimiento. Si nos arrepentimos de haber rediza-
do unaaccion virtuosa, tal contriccion es negativa, mientras que s nos arrepentimos
de una accién negativa, la accion de contriccion seravirtuosa.

3. Investigacion, Examinar los objetos de una maneragererd.

4. Andlisis. Andizar los objetos de modo detallado. Lainvedigaciony el andlisis son
variables, ya que ambos son no virtuosos cuando surgen en el contexto de los obje-
tosdel deseo y el odio, por gjemplo, y son virtuo®s cuando se realizan en relacion
aobjetos virtuosos.

Con ello concluimos la exposicion de los cincuentay un factores menta-
les seglin la descripcion explicita del sistemade Asanga en suCompendio del
conocimiento manifiesto. En ella no se incluyen todos los factores mentales,
ya que existen otros muchos. Todos ellos son similares en cuanto que poseen
la naturaleza de la conciencia, pero son designados separadamente desde €l
punto de vista de sus distintas funciones.

Los niveles de conciencia

El sistema del Mantra expone la conciencia en términos de la densidad
o sutilidad de sus propias entidades. Seguin este sistema, las cinco conciencias
de los sentidos son burdas; las ochenta conciencias conceptuales son més
sutiles. Entre las entidades de las ochenta conciencias conceptuales existen
numerosas variedades, en términos de virtud o no virtud, y muchos niveles de
sutilidad dentro de esta categoria. ¢, Qué son las ochenta conciencias concep-
tuales ? Treinta y tres poseen la naturaleza de la mente de la goariencia blan-
ca intensa, cuarenta poseen la naturaleza de la mente del incremento del rojo
intenso y siete poseen la naturaleza de la mente del negro intenso préxmo al
logro. Estas tres mentes (de la apariencia blanca intensa, del incremento rojo
intenso y del negro intenso proximo al logro), asi como la mente de la clara
luz, son las conciencias més sutiles. Estas cuatro mentes se conocen también
como las cuatro vacuidades.

De este modo se diferencian tres niveles de conciencia: burdo (las con-
ciencias sensoriales), sutil (las ochenta conciencias conceptuales) y muy sutil
(las cuatro vacuidades). De entre estas Ultimas, la mente de la claraluz es la
mas sutil. Esta exposicion no se realiza en términos de su funcion, como en el
caso de los factores mentales, sino sobre la base del grado de sutilidad de sus
propias entidades.

Asi concluye la exposicion respecto a la conciencia. La conciencia pri-
maria es como un presidente o un primer ministro, y las demas son semejan-
tes a los secretarios 0 ministros. Nuestra mente principal en si es honesta 'y
pura como un presidente muy honesto, pero en el nivel secundario tenemos
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muchos pensamientos buenos y malos como el deseo, la autosuficiencia, la
pretensién y la deshonestidad que, al igual que un consgjo de ministros o
secretarios, aconsejan equivocadamente a la conciencia primaria. Ahora bien,
¢ cud es nuestra responsabilidad? En primer lugar, debemos identificar todos
estos factores y, a continuacion, diferenciar entre los que son buenos conseje-
rosy los que pueden ser utilizados pero no son de confianza. Gradual mente,
deberemos recibir més consejo, mas sugerencias y una mayor influencia del
lado bueno, y de este modo mejorara latotalidad de nuestra actitud mental.

Asi pues, un practicante es un verdadero soldado de conbate, un solda-
do que no lucha contra el enemigo externo sino contra las fuerzas enemigas
que se encuentran en nuestro interior: el enfado, el apego, etc. Estos son
nuestros verdaderos enemigos. En el nomento en que caemos bajo el doni-
nio de estos pensamientos, acumulamos karma negativo, y sufrimiento como
resultado. Por |o tanto, debemos organizar €l lado positivo de nuestramente y
ocuparnos en el combate, luchar verdaderamente utilizando nuestra sabiduria
como municion y la meditacién en un solo punto como arma: jun lanzapro-
yectiles ! No podemos lanzar un proyectil con la mano, sin un vehiculo de
lanzamiento. Del mismo modo, si carecemos de una atencién unidireccional,
no podemos utilizar la sabiduria del modo apropiado. Asi pues, necesitamos
la sabiduria tanto como la meditacion focalizada

Todo ello, a su vez, tiene como fundamento una conducta diaria positi-
va, una ética adecuada.

Karma

¢,Coémo acumulamos karma mediante el poder de las emociones aflicti-
vas ? En pocas palabras, los karmas no virtuosos se acunulan por medio del
deseo y del odio. Laraiz del deseo y del odio es laignorancia. Dado que la
Escuela de Consecuencia esta considerada como la principal por disponer de
un mayor ndmero de razonamientos, utilizaré su punto de vista para hablar de
laignorancia

Debido a que estamos condicionados desde la eternidad sin origen,
hemos permanecido concibiendo los agregados fisicos y mentales como in-
herentemente existentes. No importa qué fenédmeno aparezca ante nosotros,
nos adherimos aé como si fuera establecido inherentemente, establecido por
derecho propio. Los agregados fisicos y mentales aparecen como inherente-
mente existentes y nosotros nos adherimos a esta apariencia.

Dentro de la division de los fendmenos en personas y demas, |lamamos
« concepcion de una entidad del fendmeno » a la concepcién de los agrega-
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dos fisicos y mentales como establecidos verdaderamente. Los agregados
fisicos y mentales son objetos de utilizacion, y el que los utilizaes € Yo, que
es designado dependiendo de los agregados fisicos y mentales. Del mismo
modo que concebimos estos agregados, dependiendo de los cuales se designa
el Yo, como inherentemente existentes, también concebimos que el Yo de-
signado dependiendo de ellos es inherentemente existente.

Como dice Dharmakirti en su Comentario acerca del «Compendio de la
cognicién vélida» (de Dignaga):

Cuando € Yo existe, @ Otro se discrimina.
Cuando seforman e Yoy € Otro, surge e apegoy € enfado.

Cuando surge una sensacién de un Yo que existe de un modo sdlido,
palpable y seguro, aparece la discriminacion del Otro -al surgir un «Y o,
surge también un «TU»-, por lo cual emerge e apego por lo nuestro y odio
hacia lo del Otro. Como dice Chandrakirti en su Complemento al « Tratado
sobre el medio» (de Nagaryuna ): Homenaje a la compasion hacia los seres
transmigrantes Impotentes, como un cubo que vaga en un pozo Por adherirse
inicialmente a una entidad propia, «Yo» y generar, después, apego por los
objetos, « Esto es mio ».

L os seres transmigrantes conciben primero un Y o verdaderamente exis-
tente y después, a partir de ello, conciben un Mio verdaderamente existente.
Por el poder de éstos, los seres vagan en la existencia ciclica, como un cubo
que vaga, carente de poder, de arriba abajo en un pozo.

Asi pues, mientras no percibamos la naturaleza del fenémeno, concebi-
mos el fenébmeno como existente por derecho propio, inherente, con lo cual
generamos apego y odio y acumulamos karma. No obstante, desde el no-
mento en que percibimos directamente |a verdad de la ausencia de |a existen-
cia inherente, aunque cabe la posibilidad de crear un karma no virtuoso, no
acumularemos ningun karma que nos arroje a una nueva vida en la existencia
ciclica. Asi pues, las personas que han acumulado recientemente karmas que
les impulsan ala existencia ciclica, son seres comunes, |os Bodisatvas que se
encuentran en el nivel de las cualidades mundanas supremas del camino de la
preparacion y 10s seres comunes restantes.

Bésicamente existen dos modos de acumular los karmas que nos arrojan
a vivir en la existencia ciclica: acumulacion de karmas por una sensacién
agradable y por una sensacién neutra. El primero se divide a su vez en dos
clases: i) acumulacion de karmas por sensaciones agradables surgidas de la
involucracion, externamente orientada, en las cualidades atractivas del Reino
del Deseo, como formas, sonidos, olores, gustos y objetos del tacto agrada-
ble, y 2) acumulacion de karmas por sensaciones agradables surgidas de
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haber superado la atraccion hacia los objetos edternos y sentir atraccion por
las sensaciones agradables internas de la estabilizacion meditativa. La prine-
ra, la acumulacion del karma por los placeres orientados hacia el exterior,
también se divide en dos tipos: a) acumulacion de karmas por |os placeres de
esta vida hasta la muerte, principalmente, los cuales son karmas no merito-
rios, y b) acumulacion de karmas dirigidos principalmente hacia los placeres
delasvidasfuturas, los cuales son meritorios.

Los karmas que se acumulan por los placeres internos de haber supera-
do la atraccion hacia los placeres externos 'y aferrarse a los placeres que sur-
gen mediante la estabilizacion meditativa interna se encuentran relacionados
con las tres primeras concentraciones. Se |laman karmas no fluctuantes por-
gue Unicamente experimentan sus frutos en estas concentraciones. Después,
los karmas acumulados al haber abandonado incluso los placeres producidos
por la estabilizacion meditativa nterna y buscar la sensacion neutral son
karmas no fluctuantes asociados con la cuarta concentracion y las cuatro
absorciones sin forma. Sin embargo, si, nediante la comprension de esta
exposicion, desarrollamos la renuncia respecto a todas las clases de existen-
cia ciclica y acumulamos karmas para €l logro del gozo permanente, estos
karmas nos proporcionaran laliberacién de la existenciaciclica.

L as doce ramas de |la originacién dependiente

Acumulamos estos karmas por el poder de laignoranciay, por haberlos
acumulado, nos vemos arrastrados a continuar girando en la existencia cicli-
ca. ¢Cudles son los estadios de produccion de las emociones aflictivas y los
karmas influidos por ellas ? ¢, Qué es una vida en la existencia ciclica? Ello
nosllevaal tema de las doce ramas de la originacién dependiente.

Buda expuso las doce ramas de la originacion dependiente de la exis-
tenciaciclicaen el Sutra de la planta de arroz, tanto en su proceso evolutivo
como en €l inverso. En el proceso evolutivo, uno entra en la existencia cicli-
ca; en el proceso inverso, alcanza la liberacion de tal existencia. Como base,
utilizaré el capitulo veintiséis del Tratado sobre €l medio de Nagaryuna. Para
comenzar, enumeraremos las doce ramas de la originacion dependiente. La
primera es la ignorancia sin principio, que se refiere a la mencionada ante-
riormente, una conciencia que concibe la existencia inherente. Como disci-
pulo de Nagaryuna y Chandrakirti, debo explicarlo de este modo. Los siste-
mas de los defensores del Sutray los defensores de S6lo Mente explican que
la ignorancia como primera rama de la originacion dependiente es una con-
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cepcidn errénea que percibe la naturaleza de la persona como substancial-
mente existente en el sentido de ser autosuficiente. Las escudas incluidas
entre la Escuela Autondmicay la Escuela de la Gran Exposicion describen de
modo similar la ausencia de entidad propia de la persona como la vacuidad
de una existencia substancialmente existente de la persona, en el sentido de
ser autosuficiente. No obstante, |os consecuencialistas, a pesar de utilizar una
terminologia andloga, dan un significado distinto a la ausencia de entidad
propia de la persona. En los otros sistemas, existen ciertas diferencias de
densidad y sutilidad entre la ausencia de entidad propia de las personasy la
ausencia de entidad propia del fenémeno, mientras que en la Escuela de Con-
secuencia no existe entre ellas ninguna diferenciarespecto a su sutilidad.

Asi pues, la primera de las doce ramas de la originacion dependiente, la
ignorancia sin principio, es una conciencia que concibe la existencia inheren-
te. Sin embargo, existe un tipo secundario de ignorancia el cual es un oscure-
cimiento respecto alas acciones o karmasy sus efectos.

La segunda rama es la accion composicional. Como expliqué anterior-
mente, existen tres tipos de acciones; meritorias, no meritorias y no fluctuan-
tes. Lasegundarama se refiere basicamente a las acciones.

Lasiguiente es la conciencia, la cual, en su aspecto causal, se refiere a
la conciencia que sirve como base para la impresion de los potenciales kar-
micos. La Escuela de S6lo Mente que sigue las escrituras, identifica esta
conciencia como lamente-que-es-la-base-de-todo; por otra parte, la Escuela
de Consecuencia habla de dos bases para la impresién de los patenciales
kérmicos; temporal y permenente. La base temporal es el continuo de la con-
ciencia, mientras que la base permanente es el mero Yo.

Cuando, motivados por la ignorancia, acumulamos un karma no virtuo-
so, el motivante causal es laignorancia respecto a larealidad de la ausencia
de existencia inherente, y el motivante en el momento de laaccién en si esla
ignorancia respecto a los efectos de las acciones. Con dicha ignorancia, nos
involucramos en una accién que, a su vez, infunde un potencial en la con-
ciencia. No obstante, en el caso de un karma virtuoso, el motivante causal es
la ignorancia respecto a la realidad de la ausencia de existencia inherente y,
dentro de este contexto, nos ocupamos en una accion virtuosa que infunde un
potencial en la conciencia. Esta conciencia en la cua se han infundido esos
potenciales se |lama «conciencia causal ». La « conciencia del efecto » es el
primer momento de conciencia en la proximavida.

A través de estas tres ramas (la ignorancia, la actividad por ella motiva-
day la conciencia en la que queda impreso el potencial karmico) surge €l
nombrey la forma de unanuevavida. Asi pues, la cuartaramadel surgimien-
to dependiente es nombre y forma. La « forma » se refiere al agregado de la
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forma, y el «nombre» a los otros cuatro agregados mentales. sensaciones,
discriminaciones, factores composicionalesy conciencias.

Las seis esferas sensoriales surgen dependiendo de la produccién del
surgimiento dependiente del nombre y la formay se refieren a los poderes
sensoriales del 0jo, el oido, etc. A continuacion, y dependiendo del surgi-
miento dependiente de las seis esferas sensoriales, surge el contacto, el cual
distingue los objetos como atractivos, desagradables o neutrales. El contacto
ocurre a reunirse el poder sensorial, la concienciay su objeto respectivo. He
aqui lasextarama.

Debido ala condicién de haber desarrollado el contacto, la sensacion de
un objeto como atractivo, desagradable o neutral surgido de la unién del
poder sensorial, la conciencia y el abjeto respectivo, surgen las sensaciones
placenteras, dolorosas o neutrales. Por causa de estas sensaciones se desarro-
lladl apego, €l apego de no desear separarse del placer y el apego de desear
separarse del sufrimiento. Esta eslaoctavarama.

Debido ala condicion del apego a los cuatro tipos de objetos, se produ-
cen cuatro tipos de af erramiento:

1. El aferramiento deseoso. Es € deseo que implica un gran apego alas formas visi-
bles, los sonidos, los olores, 10s sabores'y 10s objetos tang bles.

2. El aferramiento a las visiones negativas Es un deseo que implica un fuerte afe-
rramiento a las visiones aflict ivas, exceptuando la visién falsa de los componentes
transitorios como un Yo'y un Mio inherentemente existentes.

3. El aferramiento a sistemas éticos y modos de conducta erréneos Se trata de un
deseo que implica un fuerte apego a sistemas éticos y modos de conducta erréneos,
considerandol os supremos.

4. El aferramiento a la entidad propuesta. Se trata de un deseo que implicaun fuerte

apego alavision falsa de los componentes transitorios que percibe el Yoy e Mio
como inherentemente exigentes.

Asi pues, €l aferramiento surge debido a la condicién del apego, y me-
diante el poder de la produccién de cualquiera de estos cuatro tipos de afe-
rramiento alimentamos el potencial que fue establecido por una accion en la
conciencia causal. De este modo, ese karma se potencia de tal manera que es
capaz de proyectar lapréximavida.

Este karma totalmente potenciado corresponde a la décima rama del
surgimiento dependiente, la «existencia». En este caso, otorgamos a la causa
(el karma totalmente potenciado) el nombre de su efecto, la «existencia» de
la préxima vida. Asi, el aferramiento alimenta o incrementa un karma de tal
manera que le predispone para arrojarnos a una nueva vida. Luego, después
de la muerte, se produce un estado intermedio entre las vidas, y a continua-
cién viene el nacimiento o concepcidn, la decimoprimera rama del surgi-
miento dependiente. Debido a la condicion del nacimiento, se establece la
originacion dependiente de la vejez y la muerte. Como dice Nagaryuna en su
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Tratado sobre el medio: De este modo surgen 1o que son Simplemente agre-
gados del sufrimiento. La cesacién de las Ultimas de las doce ramas depende
de la cesacion de las primeras; asi pues, si deseamos eliminar €l sufrimiento
de lavejez y la muerte, debemos eliminar la ignorancia. En resumen, Nagar-
yuna dice que, dado que la cesacidn de las Ultimas ramas depende de la cesa-
cion de las primeras ramas, la cesacion de las primeras ramas sirve como
condicién paralacesacién de las Ultimas. Nagaryuna dice:

Mediante la cesacion de ésta y aguélla [primera rama] Estay aquélla [(ltima rama] no
surgen Lo que son simplemente agregados de sufrimiento Cesan definitivamente de este modo.

Estos agregados, obtenidos a través de las acciones contami nadas y las
emociones aflictivas y cuya naturaleza es meramente la del sufrimiento, ce-
san al eliminar laignorancia.

Esta exposicion de las doce ramas de surgimiento dependiente ha sido
dispuesta en su orden temporal, en el sentido de que las primeras ramas pro-
vocan las Ultimas. No obstante, podemos condensar las doce ramas en cuatro
grupos. ramas impulsoras, impulsadas, ejecutoras y ejecutadas. Asi estable-
cemos dos grupos de causas y efectos. ¢, Por qué razén exponemos las doce
ramas en estos dos grupos de causas y efectos ? Para indicar |a naturaleza del
sufrimiento a través de dos enfoques distintos: |os efectos que son verdaderos
sufrimientos impulsados por causas impulsadoras, y los efectos que son -
frimientos verdaderos ejecutados por las causas eecutoras. Los prinmeros,
nombre y forma, las seis esferas sensoriales, el contacto y las sensaciones,
son las bases del sufrimiento, dispuestas a producir el surgimiento del sufri-
miento. Los segundos, nacimiento y vejez/muerte, son entidades de sufri-
miento en el tiempo delarealizacion.

¢Cuéntas vidas se precisan para que se complete un ciclo de doce ra-
mas? Necesitamos dos vidas, como minimo. En la primera vida, motivados
por la ignorancia, nos involucramos en una accién por la cual acunulamos
un karma (el potencial que seimpresiona en la conciencia) y a acercarse el
momento de la muerte, el apego y € aferramiento alimentan ese potencial
karmico, €l cual, cuando se encuentra totalmente potenciado, se llama exis-
tencia. Después, en la préxima vida, experimentamos los efectos de aquellos:
nombrey forma, las seis esferas sensoriales, € contacto, las sensaci ones, asi
como el nacimiento y lavejez/muerte.

El tiempo méximo que precisa un ciclo de doce ramas es de tres vidas.
En la primera vida la persona redliza la accion motivada por la ignorancia,
con lo cual deposita un potencia en la conciencia; éstas son las tres primeras
ramas. Después, durante una vida posterior (puede transcurrir una o muchas
vidas entre ambas), cuando ocurre nombre y forma, por causa de la sensa-
cién, € apego y € aferramiento, las ramas octava y novena, sirven para nu-
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trir el potencial particular establecido por aguella accidn efectuada en la vida
anterior, actualizando asi la décima rama, la existencia. Luego, en la vida
siguiente, se actualizan los surgimientos dependientes restantes, nacimiento y
vejez/muerte. Seguin esta apreciacion, necesitamos tres vidas, como maximo,
paraconcluir un ciclo de doce ramas.

Asi pues, en la actualidad, cuando generamos una conciencia manifiesta
que concibe la existencia inherente, y dentro de este contexto motivante nos
involucramos en una accion, acumulamos un karma inmediatamente. Aunque
no sepamos como identificar la ignorancia -una conciencia que concibe la
existencia inherente- en nuestro propio continuo de un modo claro, siempre
gue generemos deseo u odio, la ignorancia actlla como asistente en esta pro-
duccidn. Sin la asistencia de la ignorancia, no podriamos generar apego u
odio. Todos nosotros reconocemos que generamos apego y odio, ¢ no es asi?
En el mismo instante en que lo hacemos, acumulamos un karma, una huella
establecida en nuestra conciencia en ese momento exacto. Aunque nuestras
conciencias sean distintas, estos potencial es de predisposicién permanecen en
la conciencia mental como energias potenciales, las cuales sean activadas en
el momento en que se encuentren con |las condiciones adecuadas.

En el momento siguiente al tiempo de una accién, la accién ha cesado,
pero el potencia predispuesto permanece. Los distintos sistemas budistas dan
diferentes interpretaciones a estos potenciales. La Escuela de Consecuencia
afirma que los objetos de los tres tiempos son cosas funcionales, y similar-
mente afirma que el estado de una accién que ha cesado es también una cosa
funcional. Asi pues, sostiene que €l estado de destruccidn de una accion es
capaz de producir un efecto.

Si tomamos como g emplo una accion cuyo efecto debe ser experimen-
tado en la vida siguiente, el apego y el aferramiento que experimentamos en
el momento proximo a la muerte alimenta @ potencial kérmico que esa a-
cion establecié en la mente. Pero el apego y €l aferramiento no son Unica-
mente los de un instante, sino los tipos de apego y aferramiento que ocurrie-
ron unay otra vez durante la vida, del mismo modo que, para renacer en una
Tierra Pura, debemos traer a la mente unay otra vez las caracteristicas de la
Tierra Pura y aspirar a renacer ali. De este modo, justo en e momento
proximo ala muerte se actualiza la décimarama del surgimiento dependiente,
la «existencia». Después, en la vida siguiente, se produce el surgimiento
dependiente del nacimiento y de la vejez/muerte. De este modo se suceden
las doce ramas de la originacién dependiente, a partir de una accion motivada
por la ignorancia. Asi, podemos ver que, a tiempo que esta ocurriendo un
ciclo de la originacion dependiente, desde el momento de la causa inicial
hasta la total produccién de sus efectos, estan ocurriendo también muchos
otros ciclos de la originacién dependiente que giran en torno a otras acciones
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motivadas por la ignorancia. Es como cometer un crimen, ser encerrado en
prisién y cometer otros crimenes en la carcel. De este modo, parece que €li-
minar la ignorancia nos vaya a ocupar toda una eternidad; es como si no
hubieraformade acabar con ella.

Este es d modo en que viagjamos por la existencia ciclica segin las doce
ramas de la originacién dependiente. Ayer hablamos de los sufrimientos
verdaderos; €l tema de hoy ha sido las fuentes verdaderas del sufrimiento, las
acciones contaminadas y las emociones aflictivas, siendo las doce ramas del
sufrimiento dependiente el modo en que las fuentes producen sufrimiento.
Mafiana hablaremos acerca de los métodos para salir de este circulo: lalibe-
racion.
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MIERCOLES POR LA MANANA |5

La Cesacidén y la Naturaleza Blidica

PREGUNTAS Y RESPUESTAS

PREGUNTA: ¢Qué piensan los budistas del aborto?

RESPUESTA: El aborto esta considerado como la accién negativa de
matar a un ser viviente. Respecto a los monjes y a las monjas, existen cuatro
tipos de acciones negativas que provocan la destruccién del voto en si; unade
ellas es matar a un ser humano o a aquello que se esta gestando como un ser
humano.

Sin embargo, el control de natalidad que no implica aborto debe de ser
considerado en relacion a la situacién. Debemos tener en cuenta la superpo-
blacion en genera y la situacién de cada familia en particular. Debemos
considerar todos estos factores. Depende de las circunstancias.

PREGUNTA: Yo deseo intensamente renacer en cualquier reino, en una
posicién en la cual pueda ayudar realmente a los demas seres sintientes que
vivan en él. En tales circungancias, ¢, seriaincorrecto carecer del fuerte deseo
de abandonar larueda de la existenciaciclica?

RESPUESTA: Tu deseo de permanecer con €l fin de ayudar es cierta-
mente correcto. Una de las oraciones de Shantideva, traducida aproximada-
mente, dice: «En tanto que €l espacio exista, permaneceré con |os seres sin-
tientes para servirles y ayudarles». Asi pues, yo también intento practicar de
este modo. El verdadero propdsito de la vida es ayudar alos demés; ello nos
aportard la més alta satisfaccion. La accion de ayudar a los demas que surge
de una motivacién sincera produce dos resultados: 1a satisfaccion personal y
€l beneficio de los demés. Es |o mas precioso.

Podemos preguntarnos si el desarrollo de la determinacién de un Bodi-
satva de abandonar la existencia ciclica al contemplar las faltas de ésta se
encuentra en contradiccion con su deseo de permanecer en la existencia cicli-
ca para beneficiar a los demas. Encontramos la respuesta a ello en El Cora-
z6n del Camino Medio de Bhavaviveka. Dice que a contemplar las faltas de
la existencia ciclica, uno no tiene ningn deseo de permanecer en ese tipo de
vida y genera la poderosa aspiracion de liberarse de la rueda ciclica de naci-
miento, vejez, enfermedad y muerte; y, de un modo similar, Asanga expone
una gran variedad de meditaciones sobre los sifrimientos de la existencia
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ciclicaen Lastierras del Bodisatva. Aun asi, como dice Bhavaviveka, dado
que uno se encuentra bajo las influencias del amor y la compasién, no queda
cautivado por laidea de retirarse a la paz de la soledad, y, poseyendo la acti-
tud de buscar el modo de aportar bienestar a los demas seres sintientes, per-
manece en la existencia ciclica. Esta actitud es realmente maravillosa. A
pesar de estar absolutamente harto de la existencia ciclica, aun asi, debido al
deseo y la determinacion de servir a los demés, acepta permanecer en ella
voluntariamente.

No obstante, como indica el ejemplo frecuentemente citado del loto que
surge del barro sin quedar contaminado por éste, el Bodisatva permanece en
samsara sin ser afectado por sus faltas. Seria una actitud muy hipdcrita pro-
clamar que hemos adoptado |a préactica del Bodisatva cuando de hecho esta-
mos felizmente atrapados en la existencia ciclica con gran apego.

PREGUNTA: ¢Podria explicar el modo en que un alto lama influye en
la conciencia de un moribundo o de un difunto con €l fin de guiarla hacia un
mejor renacimiento?

RESPUESTA: Si el lama esta cualificado, puede realizarse la transfe-
rencia de la conciencia de la persona que esté muriendo, de manera que re-
nazca en un estado superior. En su defecto, y con el fin de ayudar a un cono-
cido, podemos estimu lar la atencion del moribundo hacia sus précticas coti-
dianas, repitiéndole pausadamente al oido los puntos importantes de éstas
mientras la conciencia del oido todavia funciona. Ello aportara e mismo
efecto.

Es importante reconocer que el tiempo proximo a la muerte es la dltima
oportunidad. Asi, ayudaremos al moribundo evitando cualquier objeto o
actitud que pudiera hacerle generar enfado o experimentar apego, con lo cual
su marcha resultaria mas dificultosa. Por esta razén, sus hijos y comp afieros
no deberan recordarle estos sentimientos. Lo mejor que puede hacer un com
pafiero valeroso es permanecer con € moribundo o moribunda, tratando de
influir en su mente para que ésta se apacigiie y descanse tanto como sea posi-
ble. Las personas religiosas que no han practicado mucho también pueden
extraer un gran partido de este periodo si se acuerdan de practicar. Morir
concentrado en un temavirtuoso es de gran ayuda.

PREGUNTA: ¢Reconocen los seres ordinarios que estan muriendo ?

RESPUESTA: Hasta que no se generan las conciencias sutiles, las per-
sonas ordinarias también podemo s reconocer que nos estamos muriendo, pero
cuando la conciencia se torna bastante sutil, tendemos a perder |a atencion.
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La tercera de las cuatro conciencias sutiles que aparecen en serie durante el
proceso de la muerte se compone de dos fases; en una de dlas, la persona
todaviaesconsciente, y enlaotra, yanolo es.

PREGUNTA: En €l caso de un paro cardiaco total con pérdida completa
de las funciones corporales quiza durante afios, ¢, qué podemos hacer para
ayudar? ¢, Qué efectostiene ello en el estado intermedio?

RESPUESTA: Una persona que hatenido un ataque a corazén pero que
todavia dispone de una mente claray es capaz de pensar se encuentra en una
situacion comparativamente superior, ya que las técnicas que acabo de men-
cionar pueden ser utilizadas. Cuando el poder del pensamiento también ha
guedado dafiado, la situacion es dificil. No obstante, dudo que un ataque
prolongado tenga mucho efecto en el estado intermedio, dado que en ese
punto adquirimos la forma del ser en el que nos vamos a reencarnar. Técni-
camente hablando, el estado intermedio pertenece ala préxima vida. Aun asi,
habria un cierto grado de influencia, porque el estado intermedio es una con-
tinuacion de la mente anterior perteneciente alavictimadel ataque cardiaco.

PREGUNTA: ¢Quéesun cuerpo dearcoiris?

RESPUESTA: Segun el sistema del Sutra, el Bodisatva dtiene un
cuerpo mental en las tres Tierras Puras del Bodisatva: que son la octava, la
novena y la décima. La naturaleza de este cuerpo es mental y surge depen-
diendo de las predisposiciones de laignorancia 'y el karma no contaminado.
No se trata de un cuerpo fisico sdlido, es como un arco iris. En el sistema del
Sutra, este cuerpo permanece hasta la propia ilunmnacién; sirve incluso como
causainmediata para obtener el cuerpo fisico de un Buda.

El sistema tantrico critica esta vision porque afirma que a pesar de ser
un cuerpo de luz, un cuerpo de arco iris se genera dentro de los confines del
nivel de las predisposiciones de la ignorancia. El sistema tantrico niega que
un cuerpo fisico generado por una causaimpura pueda ser una entidad indife-
renciable de la mente exaltada de un Buda, la cual se encuentra totalmente
separada de todos los engafios. Asi pues, €l Tantra del Yoga Superior afirma
que el cuerpo fisico de un Buda debe ser adquirido dependiendo de la mente
muy sutil y del viento muy sutil. Como expliqué el otro dia, éstos poseen una
naturaleza muy pura, por lo cual pueden servir como origen del cuerpo fisico
de un Buda. En general, €l cuerpo creado de la mente y el viento mas sutiles
se llama cuerpo ilusorio.

En el sistemadel Tantra de Guhyasamaja, €l cuerpo puro se produce a
partir del cuerpo y lamente sutiles. La mayoria de | as ensefianzas tantricas (el
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Tantra de Heruka, e Tantra de Hevajra etc.) presentan la misma combina-
cién de cuerpo y mente, pero los tantras madre exponen el logro del cuerpo
de arco iris de un modo diferente y Unico. Asimismo, en los textos de la Es-
cuela Mantrica de la Antigua Traduccién, de la tradicién Nying-ma, existe
una ensefianza acerca de un cuerpo de arco iris de gran transferencia. Ade-
mas, existe una ensefianza referente ala liberacion del cuerpo como un cuer-
po de arco iris, en la cual €l viejo cuerpo se disuelve conpletamente en €l
cuerpo de arco iris; esta ensefianza esta destinada a agquellos que practican €l
sistema de saltar vigorosamente, de la tradicion Nying-ma. En el sistema de
Kalachakra encontramos una explicacién acerca del cuerpo vacio -un cuerpo
vacio de toda particula material-, el cual no es un cuerpo ilusorio obtenido de
los vientos, sino que se adquiere en el contexto de la mente de la clara luz.
Asi pues, existen numerosos tipos de cuerpos de arcoiris.

PREGUNTA: Si laraiz del sufrimiento es el apego, ¢existe contradic-
cion entre desear tener unafamiliay desear laliberacién del sufrimiento ?

RESPUESTA: Yo creo que debemos diferenciar entre los deseos que
son causados por laignoranciay los deseos razonados. En tibetano existe una
diferencia entre «aspirar» y «desear»; por ejemplo, un Bodisatva renace por
medio de sus aspiraciones y no por causa de su deseo. Del mismo nodo, es
adecuado aspirar a la liberacion. Igualmente, los seres como los Destructores
del Enemigo, los cuales han eliminado todas las emociones &flictivas, tienen
pensamientos como el siguiente: «Esto y aquello es bueno, 10 necesitox.
Estos meros pensamientos no son conciencias aflictivas. Del mismo modo, si
consideramos €l deseo de tener una familia, existen personas que practican €l
camino del Bodisatva y la consiguen; ademas, en las escrituras acerca de la
disciplina, el propio Buda establecié unos votos para las personas laicas y
otros para los monjes. Asi pues, no existe una prohibicién generalizada acer-
cadel deseo detener unafamilia

PREGUNTA: ¢, Podria decirme si la liberacion de la existencia ciclica
eslo mismo que lailuminacion completa?

RESPUESTA: No, no es lo mismo. Existen dos tipos de nirvana que
explicaré mas tarde.

PREGUNTA: ¢Seria posible realizar experimentos objetivos acerca de
la materia sutil o la mente sutil de modo que puedan convencer a un cientifi-
co materialista?

RESPUESTA: Seriabueno hacerlo. jInténtelo!
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PREGUNTA: Si la naturaleza de la conciencia es luminosa, ¢es enton-
ces la naturaleza de laignorancia oscura?

RESPUESTA: Este es un punto dificil. Como afirma el sistema Nying-
ma de la Gran Completacion, todas las conciencias son de |la naturaleza de
mera luminosidad y conocimiento, lo cua es verdaderamente cierto. Real-
mente, es algo que debemos contemplar. A pesar de que una conciencia como
la de laignorancia o el enfado aprehende de un modo perverso, su verdadera
naturaleza, su mera entidad de luminosidad y conocimiento, no esta polucio-
nada por ningun tipo de engafio. Necesitamos comprender esto.

Dado que la conciencia no es algo fisico, la mente primaria no puede ser
como una lampara en la que los factores mentales que la acompafian son
otras cosas que se encuentran pegadas a ella. Asi pues, parece ser que la
explicacién de que, cuando se genera el enfado, existen una mente primaria y
un factor mental de enfado, quiere decir que hay un factor que es la mera
entidad de luminosidad y conocimiento y otro factor que es, a mismo tiempo,
una aprehension errénea. Por lo tanto, esa conciencia, aunque equivocada
respecto a su modo de aprehension, posee una naturaleza de mera lumino-
sidad y conocimiento. Simultaneamente, deben estar presentes, de entre los
cincuenta y un factores mentales, los cinco factores mentales siempre presen-
tes.

Asi pues, debemos decir que incluso la naturalezaluminosay conocedo-
radelaignorancia esluminosa.

PREGUNTA: ¢Por qué son las mujeres el objeto principal de critica en
tantos textos budistas?

RESPUESTA: Las faltas del cuerpo de la mujer se examinan, por gjem
plo en la Preciosa guirnalda de Nagaryunay en Realizando |las acciones del
Bodisatva de Shantideva. No obstante, no se escribieron por considerar infe-
rior a la mujer. Se escribieron més bien porque la mayoria de la gente que
habia tomado los votos del clero eran hombres, por o cual esas explicaciones
sobre la meditacion en las faltas del cuerpo de una mujer se establecieron
para asistir principalmente a los hombres en la superacién de la generacion
del apego hacia el cuerpo femenino. Del mismo modo, una monja debe apli-
car esas mismas faltas al cuerpo del hombre para superar la generacién de
apego hacia él.

PREGUNTA: ¢Podria usted sugerirnos varias formas en las que las en-
sefianzas de Buda pueden ayudar aaliviar una depresion profunda?
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RESPUESTA: Es dificil contestar a eso. Decimos que cuando un karma
fructifica, ya no puede ser revocado. Esto quiere decir que si €l 6rgano de tu
oido, por gemplo, esta deformado debido a karma anterior, poco podra
hacerse al respecto. Sin embargo, antes de que ese resultado haya fructificado
de un modo manifiesto, existen medios para eliminar la fuerza de ese karma
que, en su defecto, produciria este resultado.

Una técnica Util es aquella en la que manifestamos o confesamos esa
accién, desarrollamos un sentimiento de arrepentimiento por haberla creado y
generamos laintencion de evitarlaen el futuro.

Creo que cuando uno cae en una depresion profunda es dificil salir de
ella, pero aun asi podria haber excepciones. Sin embargo, existen nuchos
tipos de adiestramiento mental para detener los primeros estadios de la depre-
sién. Segun mis pro pias experiencias, ciertas ensefianzas nos ayudan cuando
debemos enfrentarnos con grandes dificultades y numerosos problemas y
tragedias. Es muy (til, por ejemplo, la comprension de la impermanencia,
puesto que ella percibe la naturaleza de aufrimiento de este tipo de vida.
También nos sera muy Gtil comprender que dicho suceso ha ocurrido debido
a nuestro propio karma. Cuando experimentamos dificultades y sufrimientos
tremendos, es importante tener en cuenta que éstos se deben basicamente a
nuestros propios errores del pasado, nuestras faltas del pasado. Asi disminui-
remos nuestra ansiedad e inquietud. Examinemos seguidamente el problema
en si; su naturaleza es impermanente- ha venido y se ird. Esto también nos
ayudara.

Ademés, después de todo, nos encontramos en la existencia ciclica; por
lo cual, tarde o temprano tendran que aparecer los problemas. Esta perspecti-
va nos aporta una mayor fuerza. Una vez més, como dice Shantideva, si se
trata de algo que puede ser solucionado, no hay necesidad de preocuparse, y
si es algo que no puede ser resuelto, ¢de qué serviria preocuparse? Es muy
alentador reflexionar sobre estas lineas.

Igualmente, un consegjo que nos puede servir es percatamos de que es
preferible afrontar estas pequefias cantidades de tragedia durante la vida
humana ya que en ella disponemos de un mejor equipamiento para afrontar
los problemas. Si nos ocurrieralo mismo durante un tipo de vida distinto (por
gjemplo, como animal) seria més bien desconsolador. Asi pues, afrontar €l
problema durante este periodo es af ortunado.

También nos ayudaréa pensar:

Por mi propia experiencia sé que tengo enfados, tengo deseos, tengo celos,
tengo orgullo; todas estas cosas se encuentran en mi mente. Desde un tiem-
po inmemorial, he permanecido demasiado acostumbrado a estas actitudes.
Ahora, puesto que ciertamente | as causas se encuentran en mi mente, tienen
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que aparecer los resultados negativos. Por esta razén debo afrontar tal y tal
problema, este sufrimiento.

Después, nos ayudara pensar:

Que € sufrimiento que estoy experimentando en este momento sirva de ac-
tualizacion de los muchos karmas negativos que he acumulado en el pasa-
do.

También nos ayudara considerar el modo de pensar de un Bodisatva,
gue busca el bienestar de la mayoria (todos los demés seres) por encima de su
propio beneficio. Yo soy un ser humano, un monje, y en mi caso el Dalai
Lama, a quien un gran niimero de personas respetan; pero cuando comparo €l
bienestar de los demas con el mio propio, yo soy sélo una persona, por lo
cual no soy digno de ser el principal objeto de interés. El bienestar de los
demés es mucho mas importante. Después, con esta actitud, es bueno pensar:
«Que € dolor que experimento sirva como sustituto del sufrimiento que los
demés deben padecer ». Esta préctica se llama « tomar el sufrimiento de los
demés y darles lafelicidad propia ». Ello nos aporta una fuerza interior ver-
dadera.

Si pensamos en esta linea, no percibiremos nuestro propio sufrimiento
como algo desafortunado, sino como una oportunidad af ortunada para practi-
car estas ensefianzas. Incluso llegaremos a pensar: « Ojal& vinieran més pro-
blemas, porque de ese modo dispondria de mas oportunidades para practi-
car». Con ello obtenemos una determinacién interior, la determinacion de un
Bodisatva, firme como el acero.

Estas ensefianzas son de gran utilidad. La determinacién mental y el po-
der de la voluntad se encuentran entre los mejores métodos para superar €l
sufrimiento mental. Debemos adiestrarnos en estas actitudes de nodo que
cuando nos suceda algo ya estemos preparados. En general, simplemente nos
olvidamos de practicar; y después, cuando surge algun problema, nos resulta
dificil tratar de utilizar, en ese momento, una técnica con la que no estamos
familiarizados. Esta es la razon por la que los practicantes digen reflexionar
acerca de la muerte. En mi préctica diaria pienso en mi muerte y en los esta-
dios del proceso de la muerte més de seis veces al dia. Practicar, practicar,
practicar; pensar, pensar, pensar. Con ello quiero decir que, aunque de hecho
no estoy muriendo, me estoy preparando para ello. Aun asf, cuando llegue mi
hora no sé si tendré éxito, pero de todos modos me estoy preparando. Supon-
go que es posible estar preparandose durante toda la vida y a pesar de €llo
fracasar completamente.

Asi pues, la preparacion mental, no externa, sino interna, es muy impor-
tante y Util ya desde el principio. Normalmente, cuando hablo con los tibeta-
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nos o con otros amigos, les digo que mi estrategia es confiar en lo mejor
estando preparado paralo peor. Estaes mi perspectiva habitual.

PREGUNTA: ¢, Como podemos desarrollar la voluntad de hacer aquello
que es bueno y virtuoso?

RESPUESTA: También este tema se encuentra conectado con los no-
dos de desarrollar la fuerza interior. Otratécnica consiste en investigar: ¢Cudl
es el significado de la vida? ¢Qué significado tiene el dinero ? ¢, Qué es nues-
tro cuerpo ? Investigad mas; pensad mas. De esta forma desarrollaréis la
conviccién de que todas esas cosas fisicas, a igual que vuestra vida, tienen
un fin y, en un momento dado, os produciran tristeza. Si reflexionamos dete-
nidamente, en dltima instancia, €l dinero, la riqueza o la fama no proporcio-
nan una felicidad permanente, por lo cual no son vélidos para ser considera-
dos como objeto final de nuestro logro.

El nirvana puede ser ese objeto final, pero por el momento resulta dificil
alcanzarlo. Asi pues, la meta practica y realista es la compasién, un corazén
calido, sirviendo a otras personas, ayudando a los demas, respetando a los
demés, siendo menos egoista. Practicando de este modo obtendremos un
beneficio y una felicidad més duraderos. Si investigamos el propésito de la
vida y, con la motivacion que resulta de ese andlisis, desarrollamos un buen
corazén, -amor y compasion- viviendo toda nuestra vida de este modo, en-
tonces cada dia sera ttil y significativo. Creo que éste es el método principal
para desarrollar lavoluntad.

Ahora, volvamos a nuestro tema, el cual puede parecer desconectado de
la préctica diaria; pero, de hecho, es necesaio conocer estos temas para for-
marse una idea de la totalidad del sistema -la estructura- del budismo. Nece-
sitamos conocer estos puntos para conocer los origenes y la direccion del
budismo, aungue algunos de ellos no sean precisos paralas practicas diarias.

Conferencia

La cesacion del sufrimiento

Anteayer hablamos de la naturaleza del sufrimiento, la primera de las
cuatro verdades nobles. Ayer analizamos principa mente las fuentes o causas
del sufrimiento, y hoy hablaremos acerca de la cesacién del sufrimientoy sus
causas.

En primer lugar, y tal como expliqué anteriormente, el hecho de que los
sufrimientos sean producidos ocasionalmente nos indica que son causados.
Es necesario verificar que laignorancia es laraiz de la existencia ciclica, la
fuente basica del sufrimiento. También es de gran ayuda identificar con ma-
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yor detalle el modo en que se desarrollan el enfado y el apego; por ello va-
mos a examinar este punto para adentrarnos después en e tema de la cesa-
cion del sufrimiento.

Cuando sentimos odio hacia alguien, ¢cémo aparece el objeto en ese
momento? Nos enfadamos porque esa persona nos ha dafiado, nos esté da-
flando o nos dafard; ¢, quién es este Y 0 que esté siendo dafiado? En ese nmo-
mento, tenemos la sensacién de que uno mismo y €l objeto, el enemigo, son
muy solidos e independientes. El enfado surge por causa de las apariencias
del objeto como establecido inherentemente y de uno mismo como establ eci-
do inherentemente y, también, por el consentimiento de estas apariencias. No
obstante, si en ese preciso momento utilizamos lbs razonamientos que se
encuentran en los tratados del Camino Medio -examinando « ¢, Quién soy yo?
¢, Quién es el que esta siendo perjudicado? ¢, Qué es el enemigo ? ¢ Es el
cuerpo €l enemigo? ¢, Es la mente €l enemigo ? »- este enemigo, sélidamente
existente, que previamente parecia ser autoinstituido como algo con lo que
enfadarse, y este Yo autoinstituido que ha sido dafiado, parecen desvanecer-
se. Debido a €llo, el enfado se desvanece. ¢Acaso no es asi? Pensadlo por
vosotros mismos. Aunque no lo entendamos bien, podemos formarnos una
idea de que cuando generamos un fuerte apego o enfado, estas actitudes se
encuentran asistidas por la concepcion de que €l objeto y uno mismo son
autoestabl ecidos.

Mas adelante explicaremos que el modo de subsistencia del fenémeno
es la vacuidad de la existencia inherente. Ahora vamos a establecer simple-
mente que el deseo, el odio y demés son conciencias producidas con la asis-
tencia de una conciencia errénea gque equivocadamente percibe las cosas
como inherentemente existentes.

Si estos pensamientos negativos fueran inseparables de nuestra mente
primaria, entonces, mientras ésta estuviera funcionando, estos pensamientos
negativos, el odio, etc., tendrian que estar ahi, pero, sin duda, éste no es €
caso. Seguin parece, en este preciso momento no hay nadie enfadado en esta
habitacion. Mi mente primaria esta funcionando para pensar y hablar, y vues-
tras mentes primarias funcionan para escuchar y concentrarse. En este nmo-
mento, el enfado no esta presente. Lo cual nos demuestra que |os pensamien-
tos secundarios como el odio y el apego pueden ser separados de la mente
principal .

Existen dos tipos de actitudes en nuestra mente; por un lado el enfado y
el apego, y por €l otro el no apego, la satisfaccion, el amor y la compasion.
Sin embargo, no podemos experimentar simultaneamente odio y apego hacia
un objeto exactamente en € mismo instante, pueden manifestarse en momen-
tos consecutivos, del mismo modo que el enemigo de hoy puede convertirse
en nuestro mejor amigo del mafiana. A menudo sucede incluso en la politica
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internacional, y también ocurre frecuentemente a nivel privado. No obstante,
es imposible generar deseo y odio hacia un objeto en un mismo momento, lo
cual nos muestra que estas dos actitudes poseen modos de aprehensién con-
tradictorios. Asi pues, cuando uno de ellos incrementa su poder, el otro dis-
minuye. Por ejemplo, cuando una persona se enrola en €l gjército y participa
en los asuntos de guerra, debido a la costumbre de generar odio y pensamien-
tos de matar (como matar, como hacer sabotgje, etc. ), cuando regresa a la
vida civil, los demas ven en ella algo desagradablemente tosco, perciben que
el antiguo soldado se incomoda facilmente, etc. Esto se debe a que la persona
se ha acondicionado a los pensamientos de odio. No obstante, cuando se
encuentra en situaciones libres de las fuentes del odio y gradualmente llega a
familiarizarse con la actitud amorosa, se debilita el lado enfadado del pensa-
miento. De este modo, |as dos actitudes se dafian mutuamente.

El amor y la compasion poseen el soporte de la cognicion vélida; su
produccién no necesita la asistencia de la ignorancia, que erréneamente per-
cibe los objetos como inherentemente existentes. No obstante, para la mayo-
ria de la gente que carece de la comprension de la vacuidad, cuando alientan
compasion, la concepcién errénea de la existencia inherente actlia més bien
como un factor contribuyente. Sin embargo, en general, las conciencias no
virtuosas, tales como el odio, el orgullo y demas, -no importa lo poderosas
gue sean- son generadas Unicamente con la asistencia y el soporte de la con-
cepcion de la existencia inherente. Asi pues, careciendo de esa concepcién
errénea, no hay forma de que el odio y el apego puedan operar; sin embargo,
las conciencias opuestas al deseo y a odio pueden operar aun cuando no
existe laconcepcion erronea de la existenciainherente.

Como mencioné anteriormente, la conciencia que concibe la existencia
inherente es errénea. Su objeto concebido no existe siquiera de un modo
convencional. La conciencia de la sabiduria que comprende la vacuidad de
ese mismo objeto, que la ignorancia observa en su concepcion errénea de la
existencia inherente, tiene un modo de aprehension exactamente opuesto al
de laignorancia: aprehende el objeto como vacio de existencia inherente. La
ausancia de ésta goza de un fundamento valido, por lo cual, tras €l andlisis
aparece mas y mas clara. No obstante, la existencia inherente, excepto para
nuestra estlipidainsistenciaen creer en elladebido anuestro condicionamien-
to previo, carece de una base razonada; por lo cual, cuando més la observa-
mos, mas desaparece.

Repito: la conciencia que concibe erréneamente la existencia inherente
y la que comprende la vacuidad de |la existencia inherente se perjudican nu-
tuamente. Ademas, |a sabiduria que comprende la ausencia de la existencia
inherente posee un fundamento valido; asi pues, mediante el poder de fami-
liarizacion con esta sabiduria que comprende la vacuidad, debilitaremos la
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fuerza de la conciencia que concibe su opuesto. También, dado que la con-
ciencia que se percata de la ausencia de entidad propia -asi como la concien-
cia de la compasi6n- son cualidades que dependen de la mente y, puesto que
la mente existe continuamente, su base es estable o continua. Por tanto, un
vez adiestrados en ellas, no precisamos de un esfuerzo continuo para regene-
rarlas. De este modo pueden tornarse méas y méas poderosas y, en conse-
cuencia, pueden' ser desarrolladas hasta un grado sin limite. Por ejermplo,
cuando cargamos un paquete a nuestra espalda, debido a que nuestro cuerpo
es una base burda, s6lo podemos cargar una cantidad limitada, no podemos
con una carga ilimitada. Como dice Dharmakirti, podemos adiestrarnos en el
salto sdlo hasta un cierto limite, existe un punto que no podemos superar; 10
mismo ocurre a hervir el agua: de tanto hervir, se consume. No obstante,
incluso en los estudios orinarios, dejando aparte el hecho de que existe un
limite para nuestra vida, nunca llegamos al punto de carecer de espacio en
nuestro cerebro. No importa lo mucho que estudiemos, aunque |legaramos a
estudiar cien mil millones de palabras, la mente seria capaz de retenerlas. Lo
cua nos indica que la base de estas cualidades, la conciencia, es estable y
continua.

El otro dia, bromeaba con una persona cuando me pregunto acerca del
cerebro. Le dije que, a igua que un ordenador, nosotros necesitamos de una
célula para cada momento de memoria, luego, a medida que nuestra educa-
€ion aumente, jnuestra cabeza se va haciendo cada vez mas grande !

Y a que la compasion, la sabiduria, etc. son cualidades que dependen de
la mente, y puesto que la mente es estable y continua, estas cualidades pue-
den desarrollarse sin limite. Por esta razon decimos que la concepcién de la
existencia inherente puede ser extinguida. Cuando eliminamos la concepcién
de la existencia inherente, eliminamos también las emo ciones &flictivas gene-
radas dependiendo de esa ignorancia. Ademas, puesto que la ignorancia que
dirige las acciones contaminadas ha cesado, esta clase de acciones cesa. Una
vez que el motivante de la accion y las acciones han cesado, cesaan también
|os resultados de esas acciones. Asi es como surge la tercera verdad noble, la
verdadera cesacion.

La naturaleza budica

¢, Qué es el nirvana? La base que hace posible €l logro del nirvana es la
naturaleza budica, o €l linagje que mora naturalmente. Los sistemas individua-
les de los principios budistas interpretan la naturaleza bidica de diferentes
modos, con la cual existen muchas naturalezas budicas en cuanto a su nivel
de sutilidad. Las Escuelas del Oyente no hablan de la naturaleza budica por-
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que afirman que existen tres vehiculos finales. Por ello, hablan de una natura-
leza del Superior o linge del Superior. Sostienen que cuando los Oyente o
los Meditadores Solitarios han alcanzado su ilumnacién respectiva como
Destructores del Enemigo, y tras actualizar el nirvana absoluto, su continuo
mental se interrumpe, de forma que no es posible seguir con el adiestramien-
to. Y lo mismo ocurre en el camino del Bodisatva. Asi pues, ellos mantienen
laexistenciadetresvehiculosfinales.

Aunque Buda habla de estos tres vehiculos incluso en ciertos sutras del
Gran Vehiculo, estas afirmaciones precisan de una interpretacion que indique
el pensamiento que se encuentra tras la afirmacion de Buda, su intencién al
afirmar que existen tres vehiculos finales, y 1os razonamientos que perjudican
lalectura literal de tales escrituras. ¢ Qué es lo que se propone como base en
el pensamiento de Buda cuando ensefio los tres vehiculos finales ? El hecho
de que la gente pertenece temporalmente a un lingje definido como, por
gjemplo, Oyente, Meditador Solitario o Bodisatva.

Como ya he dicho, las Escuelas de los Oyentes identifican la naturaleza
Superior o linaje Superior como los cuatro lingjes de los Superiores. Los tres
primeros se utilizan para que €l practicante se sienta satisfecho con comida,
ropa y vivienda mediocres. El cuarto, dependiendo de éstos, consiste en es-
forzarse por eliminar los estados negativos y lograr cualidades ventajosas.
Estos son los cuatro lingjes -linajes causales- de |os Superiores, en tanto que
causan el logro del nivel de un Superior.

El sistema de la Escuela de S6lo Mente que sigue las escrituras, una ra-
ma basada en Asanga, afirma una mente-que-esla-base-de-todo, la naturaleza
budica se identifica como una semilla de la sabiduria excelsa no contaminada
que se encuentra en la mente-que-es-la-base-de-todo. Mientras ésta no haya
sido activada por condiciones tales como escuchar las doctrinas y reflexionar
sobre su significado, se ke llama €l lingje que mora naturalmente. Luego,
cuando hasido activada, selellamaél linaje experimental.

El sistema de la Escuela de S6lo Mente que sigue el razo namiento, una
rama basada en Dignaga y Dharmakirti, no afirma una mente-que-es-la-base-
de-todo. Habla de la naturaleza budica como de una semilla de la sabiduria
excelsa no contaminada que se encuentra junto a las esferas internas de los
sentidos. Cuando se topa con las condiciones apropiadas de escuchar, e-
flexionar y demés, es capaz de generar la actuacion de los tres vehicul os. Este
esel ling e que mora naturalmente.

El sistema de la Escuela del Camino Medio identifica el linaje de Buda,
en general, como aquello que es adecuado transformar en un Cuerpo de Bu-
da, en el momento que ocurre la transformecién. Se divide en aguello que es
adecuado transformar en el Cuerpo de Verdad de un Buday en aquello que es
adecuado transformar en el Cuerpo de la Forma de Buda; el primero corres-
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ponde a lingje que mora naturalmente y el segundo, al linaje experimental.
Basandose en esta ensefianza acerca de una naturaleza budica presente en
todos los seres, la Escuela del Camino Medio explica la existencia de un
Unico vehiculo final.

¢, Qué es €l nirvana obtenido dependiendo de la naturaleza budica, €l li-
nagje de Buda? Si consideramos €l nirvana de una modo general, considere-
mos en primer lugar €l nirvana natural, €l cual es la naturaleza ultima del
fendmeno. Este es, en si mismo, naturalmente puro, y, debido a esta esfera
pura gque es la naturaleza del fenémeno, los engafios son adecuados para ser
eliminados y la liberacion puede ser alcanzada. Ademés, la entidad de la
liberacién es justamente esta naturaleza pura. Asi pues, desde estos puntos de
vista, la naturaleza pura del fendmeno se conoce como el nirvana natural.

Respecto a los nirvanas que son obtenidos, €l nirvana inferior es de dos
tipos, con remanentes y absoluto. El nirvana con remanentes se refiere, segiin
el sistema de los Oyentes, a logro del nirvana pero quedando todavia un
resto de agregados mentales y fisicos impulsados por acciones contaminadas
previas y por las emociones aflictivas. Por otro lado, €l . nirvana absoluto
ocurre cuando se ha logrado el nirvana pero ya no queda ningun resto de los
agregados fisicos y mentales impulsados por las acciones contaminadas pre-
viasy lasemo ciones aflictivas. Estos nirvanas se llaman formasinferiores del
nirvana porque, de los dos tipos de obstrucciones, tnicamente se ha elimina-
do la obstruccion aflictiva a la liberacion de la existencia ciclica. las obs-
trucciones ala omniscienciatodaviano han sido eliminadas.

El tipo superior de nirvana ocurre en el nivel del estado de Buda. Se le
Illama el nirvana que no mora, porque uno no mora ni en el extremo de la
existencia ciclica ni en el extremo de la paz solitaria. En su lugar, uno ha
alcanzado la perfeccion de su propio desarrollo, asi como la capacidad de
llevar a cabo el bienestar de los demés. No sblo se han superado completa-
mente las obstrucciones &flictivas a la liberacion de la existencia ciclica, sino
que se ha eliminado totalmente |as obstrucciones ala omnisciencia.

Las obstrucciones a la liberacion de la existencia ciclica producen su-
frimiento alos seres que las llevan en sus continuos, y las obstrucciones a la
omnisciencia, puesto que impiden conocer todos |os objetos de conocimiento,
causan la incapacidad de conocer las constituciones, los pensamientos, los
interesesy las predisposiciones de |os practicantes, por o cual obstaculizan la
capacidad de aportar bienestar a los demas a gran escala. Asi pues, cuando
Unicamente eliminamos las obstrucciones aflictivas nos liberamos de la exis-
tencia ciclica, pero cuando ademas superamos las obstrucciones a todo aque-
Ilo que es cognoscible, alcanzamos el estado de omniscencia.

¢, En qué lugar se incluirian estos nirvanas dentro de las dos verdades,
convencionales y Ultima? Chandrakirti dice que €l nirvana es una verdad
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Ultima porque es una cesacion verdadera, identificada en si como una vacui-
dad. ¢, Cémo es esto?

L os engafios son extinguidos en la esfera de la naturaleza Ultima del fe-
némeno mediante el poder del antidoto, es decir, mediante la sabiduria que
comprende la ausencia de entidad propia, o la ausencia de existencia inheren-
te. Dicha esfera pura de la realidad se [lama cesacion. Por esta razén, el nir-
vanaes unaverdad Ultima.

Aungue las cesaciones verdaderas son todas de un mismo tipo general,
existen muchos niveles distintos, empezando por la cesacién verdadera, que
es el abandono de aquello que debe ser abandonado nediante el camino de la
visién. Més adelante hablaremos de | os cinco caminos, pero, por € mo mento,
mencionaré que se trata de |os caminos de acurnrulacion, preparacion, vision,
meditacion y el camino de no mas aprendizaje. Tenemos cinco caminos para
los Oyentes, cinco para los Meditadores Solitarios y cinco para |os Bodisa-
vas, lo que hace un total de quince, tres grupos de cinco. Durante los dos
primeros caminos, €l de la acunulacion y el de la preparacién, carecemos de
la comprensién directa de la verdad de la vacuidad, por lo cual aliin no hemos
logrado la verdadera cesacion. Sin embargo, en el camino de la vision adqui-
rimos la comprension directa de la vacuidad, por lo que obtenemos la verda-
dera cesacidn, es decir, un estado separado de aquellos objetos que deben ser
abandonados por el camino de la vision, la versién artificial o alquirida de
las obstrucciones &flictivas. En el camino de la meditacion abandonamos las
obstrucciones aflictivas innatas. En ambos casos eliminamos estas obstruc-
ciones por medio de sus antidotos, de modo que jamés vuelven a surgir.

En general, existen dos tipos de cesaciones, las analiticas y las no anali-
ticas. La cesacion no analitica se refiere a la ausencia de algo debido a la no
agregacién de las causas y de las condiciones que lo habrian producido,
mientras que una cesacion analitica es la cesacién de algo que ha sido elimi-
nado para siempre mediante su antidoto.

Tanto el camino de la visién como el de la meditacion cuentan con los
caminos ininterrumpidos y los caminos de separacion. Un camino ininte-
rrumpido sirve como verdadero antidoto para un nivel de obstrucciones. La
estabilizacion meditativa que posee entonces €l atributo de haberse separado
o liberado de ese nivel particular de obstruccion se llama el camino de la
separacion.

Existen también numerosas divisiones respecto a los factores que son
abandonados por los caminos de la vision y la meditacion en relacion a los
tres reinos: los Reinos del Deseo, de la Formay Sin Forma. En € Tesoro del
conaocimiento manifiesto de Vasubandhu y en el Compendio del conocimiento
manifiesto de Asanga, se exponen un gran nimero de ellas, pero no las anali-
zaremos ahora. Sin embargo, un punto fundamental es que la Escuela de
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Consecuencia considera como obstrucciones &flictivas a las conciencias que
conciben la existencia inherente, por lo cual afirman que las obstruccionesa
la omnisciencia son predisposiciones establecidas por la concepcién de la
existencia inherente. Sin arbargo, la Escuela Autonémica considera que la
conciencia que concibe la existencia verdadera es una obstruccién a la om
nisciencia, con lo cual los autonomistas se sitdan en una dificil posicién afir-
mando que aungue los practicantes no han eliminado laraiz final de la exis-
tencia ciclica, es decir, la concepcién de la existencia verdadera, pueden ser
liberados de |a existencia ciclica mediante el abandono de la concepcion dela
entidad propia de la persona, la concepcién en que las personas se establecen
substancialmente en tanto que autosuficientes. Asi pues, los autonomistas
sostienen que, a pesar de que el practicante no ha abandonado la concepcion
de unaentidad propia del fenébmeno, lacual eslaraiz final delaexistencia ci-
clica, le es posible liberarse de ésta. Sin embargo, los consecuencialistas
proponen como raiz de la existencia ciclica y, en consecuencia, como obs-
truccion aflictiva basica la concepcion de la existencia verdadera o inherente,
con lo cual no tienen este problema.

La Escuela Autondmica divide las obstrucciones a la omnisciencia en
nueve ciclos y exlica que su abandono se logra entre la segunday la décima
tierra del Bodisatva. Sin embargo, dado que la Escuela de Consecuencia
propone la concepcién de la existencia verdadera o inherente como la obs-
truccion aflictiva principal y afirma que las obstrucciones a la omnisciencia
son las predisposiciones establecidas por esa concepcion, es imposible empe-
zar con la generacion de un antidoto real para las obstrucciones a la omnis-
ciencia sin antes haber abandonado completamente las obstrucciones &flic-
tivas. Gung-tang Gén-chok-den-bay-dron-may nos lo aclara con un gjemplo.
Cuando ponemos un ajo en un recipiente, éste deja algo de su olor en €l pro-
pio recipiente, con lo cual, si pretendemos limpiar el recipiente, necesitare-
mos sacar antes € go. Del mismo modo, una conciencia que concibe la exis-
tencia inherente, al igual que €l go, deposita en la mente unas predisposicio-
nes que producen la apariencia de esa existencia; asi pues, no hay modo de
purificar la mente de esas predisposiciones, que son como €l olor del go
depositado en e recipiente de la mente, hasta que eliminemos de ella todas
las conciencias que conciben la existencia inherente. Primero debemos elimi-
nar el ajo y después podremos eliminar su olor.

Por esta razon, de acuerdo con la Escuela de Consecuencia, hasta que
no hayamos eliminado completamente |a totalidad de las obstrucciones aflic-
tivas, no ppdemos comenzar a eliminar las obstrucciones a la omnisciencia
Siendo éste €l caso, un practicante no puede comenzar a eliminar las obstruc-
ciones ala omnisciencia en ninguno de las primeras siete tierras del Bodisa-
va, las cuales se llaman « impuras » porque todavia quedan emociones aflic-
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tivas por abandonar. El practicante comienza a abandonar sus obstrucciones a
la omnisciencia en el octavo fundamento del Bodisatva, y continda con ello
en los niveles noveno y décimo. Estos tres fundamentos o tierras se llaman «
las tres tierras puras » porque las obstrucciones aflictivas han sido abandona-
das.

Como expliqué anteriormente, las escuelas no consecuencialistas pro-
ponen una ausencia de entidad propia del fendmeno que es més sutil que la
ausencia de entidad propia de las personas. Estos otros sistemas, también
proponen que las emociones aflictivas son generadas por una conciencia que
concibe la entidad propia de las personas, que ellos identifican con la con-
cepcion de que las personas se establecen sugancialmente en tanto que son
autosuficientes. Sin embargo, la Escuela de Consecuencia sostiene que la
concepcion de la entidad propia de las personas y la del fenémeno son igual-
mente sutiles. Asi pues, los consecuencialistas consideran incompletas las
exposiciones de las demas escuelas acerca del proceso mediante el cual se
generan las emociones aflictivas, ya que no toman en consideracion la totali-
dad de los niveles de éstas. Por tanto, |os consecuencialistas explican que un
Destructor del Enemigo que ha eliminado el enemigo de dichas emociones
aflictivas tal como 'se explican en estos sistemas, no es un Destructor del
Enemigo totalmente cualificado. Asi pues, entre nuestras emaociones aflicti-
vas existen dos niveles, las inducidas por las concepciones sutiles de la exis-
tencia inherente y las inducidas por las concepciones burdas de |as personas
como substancial mente existentes en tanto que autosuficientes.

Los niveles de la vacuidad

Todos estos puntos giran entorno al hecho de que existen numerosos ni-
veles distintos de vacuidad, burdos y sutiles. Un nivel se refiere ala vacuidad
que es el no establecimiento de una persona como substancial mente estable-
cida en tanto que autosuficiente. Otro nivel es la vacuidad de la dualidad de
objeto y sujeto o el no establecimiento de una forma por su propio caracter
como referente de las palabras o de una conciencia conceptual. Otro es la
vacuidad del establecimiento verdadero o la vacuidad del establecimiento de
un objeto por su propio modo de subsistencia no comin, de forma que el
objeto no es propuesto al presentarse a una conciencia no defectuosa. Otro es
lavacuidad de |a existenciainherente incluso anivel convencional.

¢, Cémo podemos determinar la diferencia de profundidad que existe en-
treellos ? ¢, Cudles son verdaderos ? ¢, Cuales son falsos ?

La vacuidad de la diferencia de entidad entre sujeto y objeto que se
afirmaen la Escuela de S6lo Mente no puede ser aceptada por |0s consecuen-
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cialistas porque ellos afirman los objetos externos. No obstante, los conse-
cuencialistas aceptan los otros tipos de vacuidad, pero no como lamas sutil. ¢,
COmo es esto? Mientras la comprension de uno de |os tipos de vacuidad mas
burdos se encuentra todavia en funcionamiento, es posible producir una con-
ciencia que conciba lo opuesto a una vacuidad de un tipo mas sutil, pero
cuando generamos la comprensién de un tipo de vacuidad sutil y esa com
prension no se ha deteriorado en su funcionamiento, no es posible generar
ninguna de las concepciones erréneas asociadas a lo opuesto de los tipos mas
burdos de vacuidad.

Asi pues, si verificamos la vacuidad mas sutil, superamos compl etamen-
te todos los modos més burdos de aprehension errénea. Por gemplo, aunque
hayamos verificado que la persona no se establ ece substancialmente en tanto
gue autosuficiente, todavia podriamos generar la concepcion errénea de que
la persona esta establecida verdaderamente. Del mismo modo, aunque un
postulante de la Escuela de Sélo Mente percibe que una forma no se estable-
ce por su propio caracter como referente de las palabras o de las conciencias
conceptuales que piensan sobre la forma, e incluso aungque esa comprensién
actlie alin sin experimentar deterioro alguno, dlo no impide que la persona
conciba esa forma como establ ecida por su propio caracter y que el que seael
referente de una palabra o de una conciencia conceptual se establezca por su
propio derecho.

De igua modo, a pesar de que los autonomistas del Camino Medio han
decidido seriamente que los objetos no se establecen por su propio modo de
existencia no comun -tal establecimiento requiere que los objetos no sean
propuestos apareciendo a una conciencia no defectuosa, todavia permanece
la concepcidn de que los objetos se establecen por derecho propio.

No obstante, cuando hemos comprobado que el fendmeno, dejando
aparte la propuesta como una mera nominacion, no se establece inherente-
mente, esto es, objetivamente por derecho propio, entonces, mientras no
degenere la actuaci6n de esa comprension, serdimposible generar ninguno de
los tipos burdos de la concepcion errénea. Asi pues, la vision tal como la
expone la Escuela de Consecuencia puede actuar como antidoto de todos los
tipos de concepciones erréneas que son materializaciones del estatus del
fenémeno.

Sin embargo, si negamos més de lo que |os consecuencialistas describen
como €l objeto de negacion -algo més que la existencia inherente- entonces
habremos caido en el extremo del nihilismo. Por esta razén decimos que la
vacuidad descrita por los consecuencialistas es la vision inequivoca de la Es-
cuela del Camino Medio.
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:E MIERCOLES POR LA TARDE S,:

Los camimnos y la utilizacién del gozo
PREGUNTASY RESPUESTAS

PREGUNTA: Parece ser que a veces la buena motivacion y las buenas
intenciones obtienen como resultado efectos karmicos negativos, como en la
situacion en la que amas a alguien y quieres ayudarlo pero de hecho haces lo
contrario. Podria parecer que el decir que una buena motivacién produce un
resultado positivo en unasimplificacién excesiva.

RESPUESTA: Si motivados por el deseo de beneficiar a los deméas nos
involucramos en una accién que no sirve de ayuda sino que causa perjuicio,
entonces, dado que por nuestra parte teniamos wna buena motivacion no
acumularemos ninguna falta y el efecto kdrmico que experimentaremos sera
positivo. El perjuicio que le fue temporalmente causado a la otra persona se
debe a que nos encontrdbamos oscurecidos respecto al método apropiado
para ayudar a esa persona. Esta es la razon por la cual es necesaria la union
de la motivacion atruista y la sabiduria. Asi pues, decimos que incluso un
Bodisatva en e camino de la preparacion tiene sélo un simil del modo de
proporcionar el bienestar alos demas. No obstante, cuando uno ha logrado €l
camino delavision y de lameditacion y posee las cinco clarividencias, cono-
ce las disposiciones mentales y los pensamientos de los demés tal como son;
mediante este conocimiento, la capacidad de ayudar alos demas seincremen-
ta cadavez més.

PREGUNTA: ¢Podria usted hablar acerca de la curacion mediante el
uso de laenergia psiquica?

RESPUESTA: No tengo mucho que decir al respecto. En los rituales
mantricos, existen medios para curar enfermedades y demés. Se redizan
mediante la combinacién de las fuerzas de las substancias, € mantra y la
estabilizacién meditativa. También, de un modo més sencillo, podemos hacer
suplicas, o efectuar expresiones del poder de la verdad: si esto o aquello que
he realizado es verdadero, sirva de ayuda. También existen casos de personas
que estan dotadas del poder de curar debido a sus acciones en las vidas ante-
riores.
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PREGUNTA: ¢Es cierto que el suicidio crea necesariamente un mayor
sufrimiento en los renaci mientos subsecuentes?

RESPUESTA: El suicidio se describe como algo extremadamente dafii-
no. En particular, se dice que para alguien que ha tomado |os votos tantricos
al recibir unainiciacion de Yoga Tantra o del Yoga Tantra Superior, al qui-
tarse lavidaincurre en lafalta de matar a una deidad.

PREGUNTA: Lacienciay lalégica han demostrado que las conciencias
sensoriales son fendmenos del cerebro; si, como dijo usted ayer, las concien-
cias més burdas dependen del funcionamiento del cuerpo, entonces, cuando
el cerebro deja de funcionar, con la muerte, las conciencias sensoriales tam-
bién degjardn de funcionar. Habiendo desaparecido las bases para su funcio-
namiento, no pueden continuar como parte de la mente en el proceso de rena-
cimiento. Aun asi, hacemos con todas las conciencias sensoriales intactas,
porque vemos, oimos, olemos, etc. Es mas, la totalidad de la mente, tanto sus
niveles burdos como sutiles, debe renacer, no sélo los niveles mas sutiles. Asi
pues, ladoctrinadel renacimiento es controvertible.

RESPUESTA: Por ggemplo, en este momento estamos experimentando
un cierto nivel de conciencia; cuando estamos sofiando nos encontramos en
un nivel més sutil. Después, en el suefio profundo en €l que no se suefia,
experimentamos otro nivel mas sutil todavia. Cuando nos desmayamos, in-
cluso cuando la respiracion se ha detenido, experimentamos un nivel de con-
ciencia ain més profundo; puedes considerarlo como semiconsciente o in-
consciente, pero seglin el sistema tantrico todavia hay conciencia. Ahora
bien, e nivel mas sutil ocurre cuando estamos muriendo; es la conciencia
mas sutil. La progresion de estos niveles demuestra que los niveles mas suti-
| es se encuentran maés aislados del cuerpo fisico.

La conciencia muy sutil es algo que posee la capacidad maés sutil para
generar conciencias como entidades de luminosidad y cognicion. Los expe-
rimentos cientificos acerca del cerebro humano son muy interesantes, y es
muy importante conocer todos esos descubrimientos, pero esulta dificil
hablar sobre estos temas con completo conocimiento por d nomento, ya que
la ciencia de la mente no se conoce en su totalidad. Todavia se esta desarro-
Ilando, progresando. Si mediante experimentos cientificos validos se deter-
minara que aparte del cerebro no existe la mente, si ello fuera demostrado
realmente, y no simplemente el caso de que la mente no fuera hallada, enton-
ces los budistas tendriamos que aceptarlo.

Respecto a su pregunta, esta conciencia muy sutil es lo que transnigra;
las conciencias més burdas no trasmigran. No obstante, las semillas de estas
Ultimas estan contenidas dentro de la conciencia muy sutil.
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PREGUNTA: Si alguien ha cometido una accion de asesinato mediante
el aborto sin darse cuenta totalmente de lo que en realidad significaba, ¢qué
podria hacer ahora?

RESPUESTA: Todos nosotros somos personas que acumulamos faltas
en el pasado. Ello queda indicado por el hecho de que en la actualidad surgen
pensamientos negativos en nuestras mentes de un modo constante, 1o cual
demuestra que, en el pasado, durante un largo periodo, hos hemos acostum
brado excesivamente a estos malos pensamientos. Por ello decimos que exa-
minando nuestro cuerpo actual podemos saber |0 que haciamos en el pasado,
y mirando lo que ahora estamos haciendo con nuestra mente podremos saber
gué nos ocurriraen el futuro.

De todos modos, respecto a cualquier accidn errénea acumulada en €l
pasado, debemos ocuparnos de confesarla y de desarrollar la intencion de
evitarla en el futuro. Para un practicante budista, las préacticas habituales
incluyen las postraciones y la recitacion de ciertos mantras como el de las
cien silabas. Uno de los mejores métodos es hacer ofrendas alos pobresy los
enfermos. Ofrecer donaciones destinadas a fines educativos y al campo de la
medicina es una gran labor, uno de los mejores métodos para acumular méi-
tos.

PREGUNTA: En este pais existen numerosos grupos y libros que tratan
sobre sexo y tantra, el sexo como un camino espiritual, como un medio hacia
el nirvana. Segln la ensefianza tantrica tradicional, ¢, cudl es el papel del sexo
enel logrodelarealizaciony cud el del celibato ?

RESPUESTA: Aqui existe un gran riesgo de interpretacion erronea.
Como dije anteriormente, existen diferentes niveles de conciencia, y cuando
se utiliza una conciencia sutil en el camino, ésta resulta més contundente.
Normalmente, el que experimentemos los niveles sutiles de la mente se debe
a un detenimiento natural de los niveles burdos de la conciencia, por lo cual
estamos distraidos, inconscientes e incapaces de utilizar su fuerza de un no-
do activo. No obstante, si wn practicante, mediante una técnica especifica,
controla y detiene deliberadamente los niveles mas burdos de la conciencia,
los niveles sutiles se activan, se manifiestan. Cuando esto ocurre, la mente
sutil no sdlo se torna activa, sino que también esta alerta, muy precisay muy
clara. Es entonces cuando este nivel de conciencia puede ser transformado en
la sabiduria que comprende la vacuidad, la ausencia de entidad propia. Para
ello, €l practicante debe primero tratar de detener los niveles mas burdos dela
conciencia, y para conseguir 1o es necesario producir un cambio en el movi-
miento de los constituyentes basicos rojo y blanco.
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Aqui esdonde entra el sexo. De hecho, launidn no debe ser interpretada
en su sentido sexual ordinario. El cuerpo humano se compone de seis consti-
tuyentes, que son, segln cierta interpretacion, los tres « tesoros » obtenidos
del padre y los tres de la madre. Los obtenidos del padre son los huesos, la
médula y €l fluido regenerativo, y los de la madre son la came, la piel y la
sangre. En otra interpretacion, los seis constituyentes son tierra, agua, fuego,
viento, canales y gotas del fluido esecia. En cualquier caso, debido a la
condicion especial del cuerpo fisico de un humano en este planeta, ciertos
cambios en los dementos que se encuentran en el interior del cuerpo produ-
cen cambios en los niveles de sutilidad de la conciencia. Por gjemplo, estos
cambios se producen de una forma muy breve cuando estornudamos, asi
como cuando bostezamos, dormimos o durante el abrazo sexual. Estos cam
bios en los niveles de la conciencia suceden por causa de nuestra naturaleza
fisica. De entre €ellos, € mas fuerte que puede ser utilizado por un practicante
es el que ocurre en el sexo. Por €llo, € abrazo sexual es utilizado como técni-
caen el camino tantrico.

Un yogui tantrico del Reino del Deseo que todavia no ha abandonado el
deseo genera intencionadamente una mente de deseo como parte de la préacti-
ca, y luego, durante el periodo en el que se estan produciendo los cambios en
los constituyentes esenciales y cuando los niveles burdos de la mente son
suplantados por mentes mas sutiles, el yogui utiliza el nivel mas sutil de la
conciencia, transformandolo en la comprensién de la vacuidad. Puesto que
una conciencia no puede disponer de dos modos de aprehensién a mismo
tiempo, la mente del deseo desaparece completamente cuando esta conciencia
captalavacuidad.

La concepcion de la existencia inherente asiste a la generacién de la
mente del apego y del deseo que provocan cambios en |os canales, los vien-
tos, y en las gotas fisicas esenciales. Pero la mente sutil que se manifiesta
debido a ese deseo actlia, cuando comprende |a vacuidad, como antidoto de la
conciencia que concibe la existencia inherente que asiste a la generacion del
deseo. llustraremos este punto con el viejo ejemplo del gusano que surge de
lamaderay se alimenta de esa misma madera.

Asi pues, en primer lugar, una persona que se involucra en tales préacti-
cas debe tener, al menos, alguna experiencia o comprension de la teoria de la
vacuidad, la ausencia de entidad propia y, en segundo lugar, dado que la
finalidad de estas précticas es € logro del estado de Buda, €l practicante debe
poseer cierta experiencia acerca de la intencién altruista de alcanzar la ilumi -
nacion. Si carecemos de estas dos cualificaciones, no podremos efectuar estas
técnicas del modo adecuado. Existen ciertas préacticas pertenecientes a Yoga
Tantra Superior que también pueden resultar peligrosas; uno debe emplear las
técnicas que introducen los vientos internos en el canal central, ya que los
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cambios fisicos de los que he hablado son, bésicamente, los resultados de
introducir, permanecer y disolver los vientos en el canal central. Por ejemplo,
existe una poderosa técnica que consiste en apretar |os canales en la nuca. Si
alguien sabe como hacerlo correctamente puede obtener éxito, pero si no sabe
bien cémo hacerlo €l resultado puede ser la muerte. El sistema tantrico men-
ciona algunos de estos métodos, pero son peligrosos; por esta razon decimos
que todo este sistema es una doctrina secreta. Careciendo de un maestro co-
rrectamente adiestrado y con experiencia, si € estudiante no esta bien cualifi-
cado y no ha completado todo €l trabajo basico, esimposible.

PREGUNTA: ¢ Podria usted comentar la existencia, la validez y la na-
turalezadelaclarividencia?

RESPUESTA: El sistemadel Sutray el sistema del Tantra exoonen me-
dios para alcanzar la clarividencia. En el sistema del Sutra, el practicante
debe alcanzar la estabilizacion meditativa de la calma mental; sin ella, es
imposible desarrollar la clarividencia. Después de acceder a la calma mental,
el practicante trae a su mente unay otravez el aspecto del objeto que él o ella
desea conocer haciendo que la mente permanezca estable sobre €l objeto, con
lo cual, después de un tiempo, el objeto se torna cada vez més claro. En €l
Tantra, tanto si se practica la clarividencia de un modo intencionado como si
no, en un momento dado se obtendra de un modo natural. En cualquier caso,
cuando se alcanza el punto en el cual la sabiduria excelsa del gozo y la va-
cuidad no duales comprende la vacuidad directamente, las clarividencias son
subsecuentemente producidas por medio de su fuerza. De otro modo, y antes
de alcanzar ese nivel, la claividencia puede ser obtenida con dependencia del
yoga del viento. Existen cinco vientos basicos y cinco secundarios. Las clari-
videncias se logran mediante la préctica de la repeticién vajra utilizando los
cinco vientos secundarios.

PREGUNTA: ¢Cémo y nediante qué signos podemos reconocer una
cognicion véalidaatravés de nuestra propia experiencia?

RESPUESTA: Respecto a la redlizacion de la impermanencia o de la
ausencia de entidad propia, por gemplo, si las verificamos por la parte posi-
tiva, teniendo razones que afirman que son @rrectas, y por la parte negativa,
disponiendo de razones que refutan lo contrario, la conciencia que verifica el
tema puede ser afirmada como valida. No obstante, existen muchos casos en
|os que generamos cierta idea pero no podemos saber si es correctao no hasta
que el acontecimiento ha sucedido. Aun asi, en general, decimos que en
cuanto la persona ha establecido que algo es de un modo determinado, si
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después de analizado mediante otros razonamientos no hay contradiccién,
puede ser afirmado como una cognicion vélida.

Los temas que atafien a la conciencia pueden resultar muy complicados.
Sin embargo, si no aceptamos ningln tipo de conciencia interna, quedan
todavia numerosos puntos cuestionables, como por ejemplo la formacion de
este mundo. Si preguntas como ocurrig, posiblemente encontrarés respuestas:
esto surge de aquello, etc. Pero si preguntas por qué, resultainmediatamente
mas dificil. Cuando consideramos la formacion y disolucién de una galaxia
tras otra, de hecho, ser de este modo es meramente su naturaleza. Pero si su
formacion y disolucidn son simplemente accidentes sin causas ni condiciones
especificas, resulta muy dificil aceptarlo. En nuestra vida cotidiana utiliza-
mos frecuentemente las pal abras « tener suerte » y « no tener suerte ». Ocurre
alguna cosa y decimos « Oh, hoy tengo mucha suerte » 0 « Hoy no tengo
suerte ». Desconocemos la causa verdadera, y quedamos saisfechos dicién-
donos que ha sido la suerte o su ausencia. No obstante, debe de existir una
razon, una causa, paratener suerte o no tenerla.

Es comprensible que €l placer y el dolor, en general, dependan de cau-
sas 'y condiciones, y resultaria dificil afirmar que en algunos casos son causa-
dosy en otros son meros accidentes, tendriamos que dar unarazén para hacer
semejante distincion. Cuando miramos las cosas de esta manera, nos encon-
tramos con muchos misterios. Siendo éste el caso, las distintas religiones y
filosofias ofrecen diferentes explicaciones: un dios creador, la causa y €l
efecto del karma, etc.

Conferencia

L os caminos verdaderos

Hemos hablado acerca del nirvana. Nagaryuna, en el capitulo dieciocho
de su Tratado sobre el medio, dice:

Cuando €l yo no existe,
¢Cémo podria existir lo mio?

Cuando la entidad no existe inherentemente, lo Mio no podria existir
inherentemente. Y también dice:

Cuando se extinguen los pensamientos acercadel yoy de lomio
Respecto alo interno y lo externo,

Cesa la asignacion [de nuevos agregados fisicosy mentales].
Con su extincion, se extingue €l renacimiento.
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Cuando eliminamos la concepcion de la existencia inherente del Yoy
de lo Mio respecto al fendmeno interno y externo, se extingue la apropiacién
de los agregados fisicos mentales. Debido aello, el renacimiento se extingue.

En resumen, cuando cesa la acumulacion de nuevo karmay no existen
emociones aflictivas que alimenten el karma anteriormente acumulado, en
ese momento surge la liberacion de la existencia ciclica. Los karmas conta-
minados son producidos por las emociones aflictivas, y éstas surgen de la
conceptualizacion inadecuada. Esta a su vez, surge de las elaboraciones de la
concepcion de la existencia inherente, y la vacuidad extingue las conciencias
gue conciben la existencia inherente. De este modo explica Nagaryuna el
proceso del logro de laliberacion.

Ello nos lleva a la cuarta verdad noble, los caminos. Aqudlos que nos
inducen directamente a las cesaciones verdaderas son |os caminos verdaderos
para comprender lavacuidad. Segiin la Escuela de Consecuencia, un Superior
de cualquiera de los tres vehiculos (Oyente, Meditador Solitario o Bodisatva)
tiene que haber captado la vacuidad directamente. Ni siquiera la percepcion
directa de las cuatro verdades nobles puede dafiar la concepcién de la exis-
tenciainherente.

Con €l propdsito de generar en nuestro continuo ese camino verdadero
de la comprension directa de la vacuidad en la que se han desvanecido todas
las apariencias dualistas, necesitamos de la sabiduria surgida de |a meditaci6n
que capta la vacuidad dentro de la apariencia dualista. Para generarla, prime-
ro deberemos desarrollar la comprensién de la vacuidad verificando su signi-
ficado mediante la sabiduria que surge de escuchar y reflexionar.

A medida que avanzamos por los cinco caminos como Oyentes, Medi-
tadores Solitarios o Bodisatvas, procedemos desde un camino inferior hacia
uno superior, de una realizacion inferior a una superior, dentro de la estabili-
zacion meditativa que realiza la vacuidad. Asi pues, los cinco caminos se
exponen en términos de la siempre creciente profundidad de la practica de la
vacuidad.

El camino de la acumulacion es un periodo en el que poseemos la sabi-
duria surgida de escuchar y reflexionar. Después, el camino de la preparacion
comienza con €l logro de la sabiduria que surge de la meditacién que com
prende la vacuidad. A continuacion, €l camino de la vision comienza con el
inicio de la percepcion directa de lavacuidad. Luego, €l camino de la medita-
cion es un periodo de continua familiarizacion con la percepcion directa de la
vacuidad. El quinto y ultimo camino corresponde al periodo en el que se ha
completado €l adiestramiento en los respectivos caminos por lo cua se le
Ilama el camino de no més aprendizaje. Este es el objeto que deseamos d-
canzar; para los dos caminos inferiores de los Oyentes y de los Meditadores
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Solitarios, es un logro temporal que conduce hasta la puerta del Gran Ve-
hiculo.

Lasimple comprensién de lavacuidad no es suficiente; debe estar unida
a método. Las escrituras principales del Gran Vehiculo, la Perfeccién de los
Sutras de la Sabiduria, ensefian la vacuidad de un modo explicito pero, indi-
rectamente, también ensefian las clases de métodos que asisten a los distintos
niveles de comprensién de la vacuidad, asi como los niveles de clara redliza-
cion que se generan. Estos sutra se expusieron principalmente para los disci-
pulos Bodisatvas, pero los Bodisatvas, con €l fin de obtener el bienestar para
los demas, deben conocer los numerosos y variados caminos de los Oyentes,
Meditadores Solitarios y Bodisatvas. Deben conocer todos los caminos. Es
por eso por |0 que estos sutras hablan acerca de todos el os.

¢Cud es el modo de proceder de los caminos de los Oyentes y de los
Solitarios para actualizar €l nirvana ? Son los caminos de las treinta y siete
armonias con la iluminacién. Cuando éstos se condensan en la préctica, te-
nemos los tres adiestramientos. El primero es el adiestramiento en la ética
superior. En las escrituras de los Oyentes se describen ocho tipos de votos
paralaliberacién individual. Los tres primeros son para |los cabezas de fami-
lia, y los cinco siguientes para los que han abandonado la vida familiar. Si lo
analizamos superficialmente, podria parecer que el clibato requerido en al-
gunos votos de liberacién personal y la utilizacion del sexo en el camino del
Yoga Mantra Superior se encuentran e contradiccion, pero no es asi. La
razdn es que estas practicas se exponen de modo adecuado al nivel de reali-
zacion y capacidad de las personas individuales; en el primer nivel de adies-
tramiento, el celibato es muy importante; pero cuando nos hemos desarrolla-
do hasta el punto en que nos sentimos seguros de poder utilizar adecuada-
mente otras practicas de formarealista, entonces la situacion es distinta.

La union que se describe en € Yoga Tantra Superior no es una cuestion
de involucracién en el abrazo sexua a encontrarse oscurecido por los tor-
mentos del deseo, sino que, percibiendo las desventajas del deseo, el practi-
cante conprende que mediante la union sexual puede acceder a un nivel
superior del camino. En este contexto, en el que se perciben las faltas del
deseo y la especial finalidad de la unién, se exponen las précticas que la utili-
zan.

Laraiz de todos los votos establecidos para los laicos, los monjesy las
monjas es la ética del abandono de las no virtudes. Las tres acciones del
cuerpo (matar, robar y tener una conducta sexual incorrecta), las cuatro a-
ciones verbales (mentir, calumniar, decir palabras desagradables y hablar por
hablar) y las tres acciones mentales (codicia, mala voluntad y visiones erro-
neas) deben ser abandonadas. Pero no desarrollaremos aqui este tema.
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Cuando impedimos la creacién de las acciones negativas del cuerpo y
de la palabra, las distracciones mentales mas burdas también quedan deteni-
das, y desde este punto de vista, la mente se interioriza un poco. Un segundo
factor es que debemos utilizar constantemente la introspeccion basada en la
atencién para determinar si las acciones negativas fisicas y verbales surgen o
no, con lo cual generamos €l poder de la atencidn y la introspeccion. Estos
dos elementos (la interiorizacion de la mente y la generacion del poder de la
alertay de la introspeccion) son factores indispensables para la estebilizacién
meditativa. Esta es |a relacion existente entre la ética y |a estabilizacion ne-
ditativa.

Cuando practicamos la ética de la liberalizacion individual, €l punto
principal es evitar dafiar a los demés. Cuando practicamos la ética del Bodi-
satva, el punto principal es evitar el egocentrismo, y en la ética del sistema
tantrico, el punto principal esevitar las apariencias ordinarias y la concepcion
de ser ordinario.

El procedimiento de los tres adiestramientos es similar en todos los ve-
hiculos, superiores e inferiores. Una razén por la que existen solamente tres
adiestramientos es la de subyugar la mente: la finalidad del adiestramiento de
la ética es lograr que la mente distraida no se distraiga; la finalidad del adies-
tramiento de la estabilizacién meditativa es establecer la mente desequilibra-
da en la ecuanimidad meditativa; y la finalidad del adiestramiento de la sabi-
duria es liberar la mente no liberada. Otra razén por la que existen solamente
estos tres adiestramientos es la de sus respectivos efectos. un efecto de evitar
la degeneracion de la ética es el logro de renacimiento en transimigraciones
felices dentro de los Reinos del Deseo como humanos o como dioses; un
efecto del adiestramiento en la estabilizacion meditativa es el logro de rena-
cimiento en las transmigraciones felices dentro de los Reinos de la Formay
Sin Forma; y un efecto del adiestramiento en |la sabiduria es el logro de la
liberacion.

Una razén mas por la que tan sélo existen tres adiestramientos es la de
las emociones aflictivas; por gjemplo, si uno se enfada con alguien y piensa
en dafarle, la memoria de que anteriormente ha decidido evitar dafiar a los
demas detiene tal comportamiento. La estabilizacion meditativa subyuga la
forma manifiesta de las emociones aflictivas, y el adiestramiento de |a sabi-
duria eliminalas emociones &flictivas de raiz.

Las ensefianzas budistas nos indican repetidamente que debemos on-
trolarnos, pero hoy dia hay algunas personas que dicen que, cuando genera-
mos la mente del deseo o del odio, no debemos retenerla, sino que debemos
dejarla salir, manifestarla. Yo creo que, por g emplo, en casos de depresion
producida por un trauma, es dertamente de gran ayuda expresar abiertamente
|os propios sentimientos, pero respecto a las conciencias tales como el deseo
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y €l odio, si las expresamos tan pronto como se generan, su exresion no las
diminard, sino que se produciran unay otravez.

Por vuestra propia experiencia, comprenderéis que si intentais controlar
vuestra mente con autodisciplinay autoatencion, a pesar de que al principio
sigéis teniendo mal carécter, con el tiempo, a medida que pesen los afios,
meoraréis, €l grado -de odio disminuird. No obstante, nuestra irritabilidad
aumentard si no le prestamos atencién y no tenemos cuidado con ella. Ahora
bien, a finy a cabo, a nadie le gusta el odio. Cuando surge el enfado, nos
volvemos locos; podemos llegar incluso a romper nuestras preciosas posesio-
nes. Y después lo sentimos mucho, al menos por lo que respeta alos articulos
gue hemos destrozado. Asi pues, nadie ama el odio; es muchisimo mejor con-
trolarlo. Por supuesto, al principio no es nada f&cil, pero con determinacion,
comprensién y voluntad, la situacion cambiaré gradual mente si trabajamos no
sblo con obstinacién sino también con sabiduria. La naturaleza de la mente es
tal que si nos trazamos un plan: « en los préximos cinco afos debo alcanzar
tal y tal estadio» y lo llevamos a cabo con una fuerte determinacién, nuestra
mente sin duda cambiard

Lastreintay siete armonias con lailuminacion

Los cuatro establecimientos en la atencion. Lastreintay siete armonias
con lailuminacion son ingredientes esenciales del camino, se dividen en siete
grupos, el primero de los cuales se compone de los cuatro establecimientos
en la atencion. Se trata de los establecimientos en la atencion del cuerpo, la
sensacion, la mente y el fendmeno. Uno obsava el cuerpo, la sensacion, la
mentey el fendmeno e investiga sus caracteres especificos y generales.

El practicante tiene mucho que reflexionar acerca del cuerpo, sus faltas
y su naturaleza, de nodo que el apego hacia él pueda ser eliminado. No voy a
explicar las faltas del cuerpo de un modo detallado; el que quiera meditar
sobre ello puede entender como reflexionar sobre el cuerpo, basdndose en las
muchas descripciones de sus faltas que se encuentran en la Preciosa guirnal -
da de Nagaryunay en Realizando |las acciones del Bodisatva de Shantideva.

En el establecimiento en la atencion del cuerpo, reflexionamos acerca
del cuerpo que posee una naturaleza desagradable con el fin de percibirlo en
su naturaleza de sufrimiento verdadero. Ello sirve de técnica para eliminar el
apego hacia el cuerpo y para generar el deseo de separarse de un cuerpo que
posee tal naturaleza.

Después, en el establecimiento en la atencion de la sensacion, reflexio-
namos en la naturaleza de las sensaciones agradables, dolorosas y neutras.
Aqui prestamos especial atencion al hecho de que, debido alacondicién de la
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sensacion, generamos apego: la sensacion dolorosa hace surgir € apego de
desear separarse de ellay la sensacion agradable hace surgir el apego de no
desear separarse de ella. Reflexionando de esta forma comprenderemos las
desventajas del apego, laprincipal delas fuentes verdaderas del sufrimiento.

Luego, en €l establecimiento en la atencidn de la mente, investigamos el
carécter especifico de la mente, que se desintegra momento a momento pero,
en términos de su continuo, permanece por siempre. Mediante esta reflexion,
comprendemos que no existe una entidad que se encuentre aisladay separada
de la mente, con lo cual nos hacemos capaces de verificar la aisencia de
existencia propia, la no existencia de una persona autosuficiente y permanen-
te. Meditando sobre ello Ilegamos a comprender la paz de la aisencia de
existencia propia, el nirvana

En el establecimiento en la atencién del fendmeno, investigamos el ca-
récter de los fendmenos que deben ser adoptadosy de los que deben ser des-
cartados. Reflexionando de este modo Ilegaremos a comprender |os caminos
verdaderos.

Después de haber reflexionado acerca de los caracteres especificos del
cuerpo, lasensacion, lamentey el fendmeno, lo haremos acerca de sus carac-
teres generales, identificados como los cuatro sellos que testifican una doctri-
na como budista. Como mencioné anteriormente, son |os siguientes:

1. Quetodas las cosas compuestas son impermanentes.

2. Quetodas | as cosas contaminadas son miserables.

3. Quetodo fendmeno es vacio y carente de entidad propia.
4. Que e nirvanaes paz.

Cuando vemos que las cosas compuestas son impermanentes, nos da-
mos cuenta de que se encuentran bajo las influencias de otros factores (causas
y condiciones), por lo cual e posble detener el sufrimiento y podemos gene-
rar felicidad dependiendo de sus respectivas condiciones causales. De este
modo, incrementamos nuestro coraje al saber que el sufrimiento puede ser
erradicado y lafelicidad, alcanzada.

Después, mediante la investigacion del segundo sello, esto es, que todos
los fendmenos contaminados son miserables, determinamos la raiz del sufri-
miento. Esto se logra a conprender que los fendmenos de la existencia cicli-
ca estén contaminados, es decir, que dado que se encuentran bgjo las influen-
cias de otros factores, especificamente, las acciones contaminadas y las emo-
ciones &flictivas, no van mas allé de la naturaleza del sufrimiento. Con lo
cual desarrollamos el deseo de superar no solo el sufrimiento temporal, sino
laverdadera raiz del sufrimiento. Aqui, respecto a término «fenémeno con-
taminado», las contaminaciones son las acciones,’ o karma, y las emociones
aflictivas, y el « fendmeno contaminado» es el producido mediante sus in-
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fluencias. Existen numerosas y variadas interpretaciones respecto al signifi-
cado de contaminado o no contaminado, segiin su contexto.

Cuando investigamos €l tercer sello: que todos los fenémenos son vaci-
os y carentes de entidad propia, comprendemos que la raiz del sufrimiento es
una conciencia distorsionada que, erréneamente, concibe la existencia n-
herente y percibimos que esta concepcion puede ser extinguida, con lo cual
puede alcanzarse la liberacion. Si podemos ver que la concepcion de la exis-
tencia inherente que dirige la existencia ciclica puede ser pacificada, obten-
dremos la comprension del cuarto sello: que el nirvana es la paz final y eter-
na, que el nirvana eslameta que merece la penalograr.

Mediante el establecimiento en la atencion del cuerpo, la sensacion, la
mente y & fendbmeno en términos de sus caracteres especificos y generales,
comprendemos su naturaleza de impermanencia y sufrimiento. A través de
ello, nuestra mente se aparta de la sobrevaloracion de las apariencias de esta
viday de la adherencia unidireccional a la prosperidad de las vidas futuras de
estatus superior dentro de la existencia ciclica, como la meta que conviene
lograr. Al superar esa sobrevaloracion respecto a las apariencias de esta vida
y de las futuras, generamos una atencion dirigida hacia la liberacion de la
existenciaciclicaen todas sus formas.

¢, Por qué razon debemos meditar en € sufrimiento? Como dice Arya-
deva en su Cuatrocientos:

¢, Como podria alguien que no esta desalentado por esto intentar su pacificacion ?

Si no estamos desal entados respecto a la existencia ciclica, ¢, como podriamos generar una
actitud que aspire aliberarse de €lla? La naturaleza de la existencia ciclica es € sufrimiento, ¢no
es asi? Vosotros no desedis sufrimiento, ¢, acaso no es verdad? Asi pues, para empezar, esimpar-
tante reconocer como sufrimiento aquello que en realidad es un estado de sufrimiento, y desarro-

Ilar un rechazo hacia é. De este modo engendrar emos la actitud que busca la liberacion.

Pensando asi acerca del modo en que sufrimos, desarrollamos una acti-
tud que busca laliberacidn, el nirvana, pensando: « j ojala pudiera alcanzar la
liberacion ». Cuando generemos esta actitud de un modo decisivo, alcanza-
remos el camino de laacumulacion del Oyente y del Meditador Solitario.

Con ello completamos nuestro andlisis de los cuatro establecimientos en
laatencion.

Los cuatro abandonos completos El segundo grupo dentro de las trein-
tay siete armonias con lailuminacion es €l de los cuatro abandonos comple-
tos cuya naturaleza es el esfuerzo. Estos son: generar lavirtud que todavia no
ha sido generada, incrementar aquéllas ya generadas, no generar no virtudes
que todavia no han sido generadas y abandonar las no virtudes ya generadas.
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Las cuatro piernas de la emanacion. El tercer grupo se compone de las
cuatro piernas de la emanacién. Dependiendo de |as emanaciones magicas de
|a estabilizacion meditativa, uno puede ir alas tierras puras de los Budas, etc.
Con lo cual, los factores que lo llevan a cabo son como piernas; asi pues se
Ilaman piernas de la manifestacion.

El camino de la liberacion se divide en tres niveles: pequefio, medio y
grande. En el momento exacto en que generamos en nuestro continuo mental
la intencion de abandonar la existencia ciclica segiin el modo descrito ante-
riormente, hemos generado el nivel pequefio del camino de la acunulacion.
Para avanzar hasta los niveles medio y grande, necesitanos la estabil izacion
meditativa, sin ella es imposible; el esfuerzo solo no es suficiente. Esta es la
razon por la que se exponen las cuatro piernas de la emanacion en este punto.

En relacién a ello, voy a explicar de un modo aproximado cémo alcan-
zar €l nivel de estabilizacion meditativa llamado «calma mental». La medita-
cion es actualmente muy popular; asi pues, tratemos €l tema con cierto deta-
lle. En general, existen dos tipos de meditacion, estabilizadora y analitica,
llamadas también desarrollo de la calma mental y desarrollo de la vision
superior. Ellas son las raices de todas las buenas cualidades de todos los
vehiculos budistas, mundanosy supramu ndanos.

¢, Cudles son las entidades o naturalezas de la calma mental y de la vi-
sién superior? Utilizando como base el Sutra que aclara el pensamiento,
podemos decir que la calma mental ocurre cuando, morando la mente en €l
objeto de observacion de un modo unidireccional y encontrandose libre del
aturdimiento y la excitacién, el poder de tal estabilidad genera el gozo de la
flexibilidad fisica y mental y dicha flexibilidad se estabiliza. (Qué es la vi-
sién superior? En el contexto de haber logrado el factor de b estabilidad,
cuando el gozo de laflexibilidad fisicay mental es inducido por la fuerza del
andlisis unidireccional sobre el objeto de observacion, en ese momento se
logralavision superior.

Para alcanzar ese gozo es necesario alcanzar, en primer lugar, €l gozo de
la flexibilidad fisicay mental de la cama inducida por el poder del factor de
la estabilidad; sin €ello, es imposible. Siendo éste el caso, Shantideva, en su
obra Realizando las acciones del Bodisatva, habla de la vision superior que
destruye las emociones &flictivas como algo totalmente dependiente de la
calma mental:

Habiendo comprendido que las emociones aflictivas Son eliminadas
mediante la visién superior Perfectamente dotada con la calma mental, De-
bemos buscar primero la calma mental.

Aquel que posee la estabilidad de la calma mental debe involucrarse en
el desarrollo delavisién superior analitica.
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La entidad de la calma mental es la estabilizacion meditativa, pero ello
no quiere decir que toda estabilizacion meditativa sea calma mental, ni tam-
poco implica que todas las meditaciones analiticas sean la visién superior.
Ademas la visién superior no es necesariamente una mera meditacion que
comprende la vacuidad, € modo Ultimo de existencia del némeno, y la
calma mental no es necesariamente una meditacion acerca de algo que perte-
nece a las variedades del fendmeno en lugar de hacerlo sobre el modo final
de existencia del fenémeno. La calma mental y la vision superior son dos
tipos de meditacion que se distinguen desde el punto de vista del modo de
meditacion, y no desde la perspectiva de sus objetos de observacion. Asi
pues, la calma mental puede observar la vacuidad o algo perteneciente a las
variedades del fenémeno; igualmente, el objeto de la visién superior no tiene
que ser la vacuidad: puede ser algo de entre las muchas variedades del fend-
meno.

¢Por qué razdn se requiere la unién de la calma mental y la vision supe-
rior? Como ya he explicado, uno puede desarollar €l poder del andlisis de la
visién superior Unicamente si posee ya la estabilidad mental. Por gemplo, si
queremos ver algun objeto en la oscuridad, necesitaremos una vela y, ade-
mas, la luz tiene que ser clara, no debe oscilar a causa del viento. Del mismo
modo, precisamos de una conciencia que no oscile a causa de la conceptuali-
zacion o del aturdimiento y la excitacion, es decir, que esté dotada con el
factor delaestabilidad y, ademas, posea la capacidad de analizar.

En el Yoga Tantra Superior se explica que la calma mental y la vision
superior pueden ser obtenidas simultdneamente mediante una técnica espe-
cial. También se explica en el Yoga Tantra Superior que la vision superior
puede ser obtenida con una préactica que no se desarrolla mediante la medita-
cion analitica, sino a través de la estabilizacién meditativa. Otra vez, esto
concuerda con las técnicas que mencioné anteriormente, las cuales, si se
practican adecuadamente, pueden conducirnos a un rapido logro simu ltdneo
delacamamental y lavision superior en el plazo de unos meses.

Como alcanzar la calma mental

Centrémonos ahora en la préctica de la cama mental en si. El primer
punto es el de los requisitos; para ello, la préctica de la ética es basica. Nece-
sitamos un lugar completamente aislado, silencioso y tranquilo, esto es muy
importante. El lugar debe estar libre de los excesivos sonidos de los elemen-
tos; decimos que la espina de la concentracion es el sonido. jAsi pues, necesi-
tamos un lugar por el que no pasen aviones ! Y no debe haber sonidos de
agua fluyendo. Nosotros, por nuestra parte, debemos sentirnos satisfechos, y
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todos nuestros asuntos mundanos deben detenerse durante este periodo.
También nuestra dieta tiene cierta @nexion: comer en exceso ho es bueno.
Cuando comemos demasiado, nuestras mentes se oscurecen y puede resultar
dificil incluso sentarse derecho, obligandonos a recostarnos de un lado u otro.
Asi pues, comer menos es Util. También el nimero de horas que dorminos
debe ser el adecuado, y nada de beber alcohol.

Una vez dispuestas estas condiciones, es importante la postura que
adoptemos. Debemos sentarnos en la posicion vajra, con las piernas cruzadas,
pero esto puede resultar dificil para algunas personas. Por causa de las nmu-
chas dificultades de la postura, toda nuestra concentracion se dirigird a dolor
de nuestras piernas. En ese caso, probablemente sera correcto sentarse en una
silla. Colocamos la mano izquierda bajo la derecha con ambas palmas hacia
arriba 'y con los dos pulgares juntos. Las manos deben situarse cuatro dedos
por debajo del ombligo. Si nos sentamos en la posicién de piernas cruzadas
vajra, nuestro asiento debe estar un poco elevado. Nuestra espalda, recta
como una flecha, los dos hombros relajados de un modo natural, y los brazos
un poco separados del tronco, ya que si se encuerntran excesivamente arrina-
dos al tronco generaremos demasiado calor. Luego, inclinamos la cabeza un
poco hacia addante, y tocamos el paladar con lapuntade lalengua; ello evita
que circule demasiado aire por la boca e impide que tengamos sed. Dejamos
los dientes y la boca como siemp re. Si alguien no tiene dientes puede apretar
los labios. Dirigimos los ojos hacia la punta de la nariz. Si tenemos una nariz
muy peguefia, mirar a ese punto puede causarnos un considerable dolor. Asi
pues, no es necesario dirigirlos hacia alli, podemos mirar un poco mas alla de
la nariz; no obstante dado el tamafio de vuestras narices, jlos occidentales no
tendréis problemas con ello !

Respecto a cerrar |os 0jos 0 no, mientras no estemos acostumbrados a la
meditacion, cerrar 10s 0jos nos sera de ayuda. Pero la verdadera meditacion y
concentracién ocurren con la conciencia mental, y no con la conciencia vi-
sual. Asi pues, una vez familiarizados con la meditacion, los ojos no tienen
mucha importancia y no es necesario cararlos. También puede parecer que
llevar las gafas puestas aclare méas nuestra mente, pero con ellas tendremos
menos estabilidad, mientras que si nos las quitamos, tendremos més estabili-
dad pero un poco menos de claridad. Ello se debe a la gran conciencia visual.
Ademés, situarnos de cara a la pared, como se hace en €l Zen, esunaverda-
deraayuda.

Mafiana hablaré acerca de | 0s objetos de meditacion.
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JUEVES POR LA MARANA

Técnicas de Meditacidn

PREGUNTAS Y RESPUESTAS

PREGUNTA: Si el deseo y el odio no pueden ser experimentados a un
tiempo, ¢, cémo explica usted larelaciéon amor-odio que se establece entre dos
personas que comparten una estrecharelacion ?

RESPUESTA: Yo me referia a caso en que ambos se manifestaran si-
multaneamente, en un mismo segundo. En el preciso momento en que gene-
ramos el modo de aprehension del deseo, en ese momento exacto, es imposi-
ble generar el modo de aprehension del odio. Pero, en térmnos de una serie
de momentos, todos conocemos casos, por experiencia propia, en los cuales
muy buenos amigos o parejas alternan entre la discusién y la amabilidad.

PREGUNTA: ¢Considera usted Util o aconsejable ser transportado me-
diante la hipnosis a la vida anterior o al estado intermedio con €l fin de des-
arrollar unamejor comprensién respecto alavidaactual ?

RESPUESTA: Creo que €ello dependera de la situacién en la que se en-
cuentre la persona. Para algunas personas podriaresultar beneficioso recordar
las actividades virtuosas de sus vidas anteriores, ya que eso les llevaria a
crear mas en lavida presente. También podria darse el caso de que la persona
recordara un terrible acontecimiento sucedido en la vida anterior, con lo cual
generariaunagran ansiedad.

PREGUNTA: ¢ Cudles son las responsabilidades espirituales de os pa-
dres respecto asus hijos?

RESPUESTA: Este punto es muy importante. El futuro de los nifios se
encuentra estrechamente relacionado con el primer periodo que experimentan
junto a sus padres. La educacién se obtiene de diferentes escuelas, pero no es
mas que un simple instrumento. El ser o la persona, tanto si |o denomi namos
«ama» como « entidad », es quien utiliza dicho instrumento, y el sano desa-
rrollo de la persona depende, en gran medida, de la influencia de la familia,
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de la atmdsfera familiar. A este respecto, sean los padres creyentes o no, de
ellos es la responsabilidad de que el nifio se convierta en un buen ser huma-
no. No se trata de una simple cuestién religiosa, se trata de ayudar a los nifios
a hacerse buenos y saludables.

PREGUNTA: Dado que los Oyentes no se proponen conprender la va-
cuidad de la existencia inherente, sino que més bien tratan de captar una
vacuidad mas burda, ¢como explica que los Oyentes lleguen a alcanzar €l
estado del Destructor del Enemigo, Arhants ?

RESPUESTA: Debemos diferenciar entre los postulantes de los princi-
pios de los sistemas pertenecientes a los Oyentes y los Oyentes practicantes.
De igua forma deberemos distinguir entre los postulantes de los principios
del Gran Vehiculo y los practicantes del Gran Vehiculo. Por ejemplo, puede
existir una persona que, respecto a la escuela filoséfica, sea un postulante de
la Gran Exposicién, una escuela del Oyente, pero, en térmi nos de su motiva-
cion, pertenezca a Gran Vehiculo; en otras palabras, puede existir un Bodi-
satva que respecto a la escuela filosofica sea un postulante de la Gran Expo-
sicion. También puede darse el caso de que una persona sea consecuencialista
(un postulante de la Escuela del Gran Vehiculo) pero que, en términos de su
motivacion, seaun Oyente.

Aun asi, todo aquel que haya alcanzado d nivel del Superior, alguien
que ha captado la vacuidad directamente, debe ser un consecuencialista; pero
es0 no quiere decir que cualquiera que acepte o conozca la vision de la B-
cuela de Consecuencia sea necesariamente consecuencialista, al igual que no
todos los budistas tienen que ser postulantes de una escuela filoséfica. Para
que una persona sea verificada como un postulante de un sistema en particu-
lar, debera estudiar los textos de ese sistema, adiestrarse en él y ser capaz de
presentarlo mediante el razonamiento. j Parece ser que para ser postulante de
un sistema de aserciones deberiamos tener facilidad de palabra ! Asi pues,
todos aquellos que conocen €l significado esencial pero permanecen aparta-
dos no seran verificados como postulantes de ese sistema, segiin €l uso gene-
ral de este término en el mundo.
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PREGUNTA: Las religiones occidentales utilizan el término « Dios »
mientras que €l budismo no lo utiliza. ¢, Podriamos considerar la vacuidad o
el nirvana como Dios? Si eliminamos la obstruccién aflictiva que es la con-
cepcion de la existencia inherente, ¢, comprenderemos entonces que todo es
Dios?

RESPUESTA: Si Dios es interpretado como una realidad o verdad ulti-
ma, entonces la ausencia de existencia inherente puede ser considerada como
Dios, e incluso como creador en tanto que las cosas aparecen y desaparecen
en la naturaleza de la vacuidad. En este sentido, la vacuidad es la base de
todas las cosas, debido a la vacuidad las cosas pueden cambiar, las cosas
pueden aparecer y desaparecer. Asi pues, €l vacio (lavacuidad, |aausenciade
existenciainherente) es este tipo de base.

Respecto a la doctrina de las dos verdades, las verdades dltimas y las
verdades convencionales (o verdades-para-una-conciencia-encubridora),
algunas personas piensan equivocadamente que un solo fenémeno es pro-
puesto como verdad Ultima o como verdad convencional parala persona que
disponga de laignorancia que concibe la existenciainherente y es una verdad
Ultima para aquella que ha eliminado tal ignorancia. Sin embargo, no, es éste
el caso.

Samvrtisaya es el término utilizado para la verdad convencional (o ver-
dad para una condicién encubridora). La palabra samvrti se utiliza para de-
signar los convencionalismos mundanos, la interdependencia, el encubridor;
este Ultimo término se refiere a la ignorancia que encubre la realidad. No
obstante, el significado predominante en este contexto es «encubridor» como
dice Chandrakirti en su Suplemento al «Tratado sobre el medio » de Nagar-
yuna:

El Subyugador dijo que el obscurecimiento es el « encubridor »
Porque es el que obstruye la naturaleza.

Una conciencia ignorante que concibe la existencia inherente oculta la
realidad de la ausencia de entidad propia, por ello se le [lama un encubridor
(kun rdzob, samvrti ). Las que son verdades para esta ignorancia encubridora
se llaman verdades para una conciencia encubridora (kun rdzob bden pa,
samvrtisatya ). Siendo asi, Chandrakirti dice que, dado que los Oyentesy los
Meditadores Solitarios que han alcanzado la meta de su camino particular
como Destructores del Enemigo, asi como |os Bodisatvas que se encuentran
en los niveles octavo, hoveno o décimo ya ho poseen la ignorancia que con-
cibe la existencia inherente. Para ellos, estos fendmenos son meros conven-
cionalismos y no verdades para una conciencia encubridora (kun rdzob bden
pa, samvrtisatya ). Asi pues, |a palabra verdad, en €l término «verdad para
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una conciencia encubridora », de hecho no significa « verdad », sino « verdad
» para una concienciaparticular.

Puesto que estos objetos convencionales sélo pueden ser verdades para
una conciencia ignorante y oscurecida que erréneamente concibe el fenéme-
no como inherentemente existente, no existe ninguna otra conciencia que
pueda verificarlos como verdades, es decir, como objetos que existen tal
como aparecen. Esta es la razén por la que llamamos «verdades para una
conciencia encubridora» a los fendmenos convencionales, las cosas que son
verdades para una conciencia oscurecida que concibe |la existencia inherente.
Entonces, ¢, es cierto que estos fenémenos convencionales sblo existen para
una conciencia ignorante? No. Dado que estos fendmenos convencionales
han sido validamente establecidos como existentes, aquello que certifica o
verifica su existencia no puede ser una conciencia ignorante y errénea, sino
una cognicién valida. Asi pues, debemos diferenciar entre las conciencias ig-
norantes que verifican los fendmenos convencionales como « verdades » y
las conciencias dé cognicion vélida que los verifican como existentes.

Respecto al término « verdad Ultima » (don dam bden pa, paramart-
hasatya ), los consecuencialistas explican etimoldgicamente que una vacui-
dad es un objeto (don, artha), el més elevado (dam, parama ), y unaverdad
(bden pa, satya ), es una verdad Ultima. Sin embargo, en la Escuela Autono-
mica, el «objeto» y «lo més elevado» son tratados de un modo distinto, la
vacuidad como una verdad que es el objeto de la sabiduria mas elevada, o
unaverdad para el objeto mas elevado, es decir, |a sabiduria méas elevada.

PREGUNTA: ¢Podria decir algo respecto a la pérdida de identidad en
|as enfermedades mental es?

RESPUESTA: Existen numerosos niveles de enfermedades mentales, y
como mencioné anteriormente a hablar de la depresién, algunas de ellas son
probablemente incurables por el momento. En general, como dice Shantideva
en su Realizando las acciones del Bodisatva, debemos ser muy prudentes
cuando obtenemos un gran éxito, ya que en esa circunstancia corremos €l
riesgo de generar orgullo y de involucrarnos en o no religioso, y también
deberemos ser cautel osos cuando experimentemos la falta de éxito y demas,
ya que corremos €l riesgo de caer en el desanimo -la vida de la mente, por
decirlo de algiin modo, muere- con lo cual podriamos dafiar nuestra préctica.
Estos dos tipos de inflacion y deflacidén son circunstancias contrarias y por
tanto es necesario aplicarles sus antidotos individualmente. Creo que estos
antidotos pueden tener algunarelacién con su pregunta.
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Especificamente, en situaciones de baja apreciacion de uno mismo,
Shantideva nos recomiendareflexionar del siguiente modo:

Incluso los pequefios insectos y los gusanos poseen la naturaleza de Buda;
por ello, cuando se encuentran con ciertas condiciones, y mediante el poder
del esfuerzo pueden alcanzar el nirvana que no mora» de un Buda. Ahora
bien, yo he nacido como humano con la capacidad de entender lo que debe
ser adoptado en la préacticay lo que debe ser eliminado; asi pues, no hay ra-
z6n para estar desanimado. Los grandes santos y otros del pasado que al-
canzaron un devado nivel eran personas con bases de vida similares a las
mias, y no algo distinto.

Mediante esta reflexién podemos provocar un resurgimiento de la vo-
luntad.

PREGUNTA: ¢(Cudl es la naturaleza del linaje experimental, y cdmo se
transforma en el Cuerpo de la Forma de un Buda?

RESPUESTA: Actualmente, disponemos de una capacidad tal en nues-
tros continuos que, cuando nos encontramos con ciertas condiciones, en €l
futuro manifestaremos cualidades no contaminadas. El lingje experimental se
refiere al tiempo en el cual se haalimentado o activado esa capacidad.

PREGUNTA: La teoria de la evolucién describe el desarrollo de formas
superiores de vida partiendo de formas inferiores, como los humanos de los
animales, mientras que e budismo describe la existencia ciclica como un
vagar de arriba a bajo en ciclos. ¢, Podria Su Santidad reconciliar estas dos
visiones?

RESPUESTA: La explicacion de la evolucién y la explicacion budista
de que nuestros propios renaci mientos son indefinidos en €l tipo tienen dife-
rentes contextos. La evolucién esté relacionada con el desarrollo de este
mundo en particular, mientras que la indefinicion de los nacimientos se refie-
re alos nacimientos de una sola persona en numerosos mundos posibles. Asi
pues, éste no es el punto de controversia. No obstante, encontramos un pro-
blema en |as diferentes explicaciones de como se formé este mundo. El Teso-
ro del conocimiento de Vasubandhu explica que, cuando los seres se for-
maron por primera vez en este mundo, la duracién de sus vidas era « incon-
mensurable » y sus cuerpos eran como |os de una deidad, algo similar a un
cuerpo espiritual. Estos seres no necesitaban sustentarse con alimentos bur-
dos, se nutrian con el alimento de la estabilizacion meditativa. Tampoco eran
machos y hembras. Pero, luego, gradualmente, las cosas empezaron a ir de
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mal en peor, la duracidn de la vida comenzé a disminuir, y continuaré dism -
nuyendo hasta alcanzar un minimo de diez afos. Resulta bastante complicado
unir todo esto a la teoria de la evolucién de Darwin. Entonces, ¢, cémo po-
driamos llegar a compaginarlas? Francamente, no lo sé. jQuiza tendremos
que reirnos una vez mas de Vasubandhu !

Aun asi, es posible que existieran dos niveles aconteciendo a un tiempo.
A agunos de vosotros os interesara este relato de misterio; en el Tibet se han
dado una serie de casos de hijos de dioses, incluso en esta generacién. De
entre la generacion de mis padres, hubo una persona en el area de Hor, €l
norte del Tibet, [lamada Gagya-dam-nga, de la cual decian que era el hijo de
un dios. Su madre habia pasado la noche con un dios de su region y dio aluz
ese nifio. El propio nifio era un bandido muy poderoso e inteligente; nadie
podia hacerlo mejor que é. Esta historia ilustra como puede existir una rela-
cién entre un humano y un no humano. Por |o tanto el mejor arreglo sera
decir que existe un nivel de existencia que soporta este tipo de proceso de
seres en el mismo planeta que evolucionan segin el modo descrito por Dar-
win.

Nuestra propia historia natal cuenta que la raza tibetana desciende de un
mono macho que se apared con un ogro hembra. Quizas, desde el punto de
vista de la madre, es como la teoria de Vasubandhu, y desde el punto de vista
del padre, como lateoriade Darwin.

También explica la historia que los tibetanos son descendientes de una
raza de indios; tenemos muchos relatos, mu chas explicaciones. Un enfoque
pluralista resulta lo més adecuado. En cualquier caso, la investigacion y el
andlisis son importantes, como en la arqueologia: llevando a cabo excava-
ciones, pruebas, realizando experimentos. Tal analisis es muy importante. Por
gjemplo, existe una gran controversia respecto al nimero de afios que han
transcurrido desde la muerte de Buda Shakyamuni. Un sistema afirma que
han pasado més de tres mil afios; otro, que dos mil ochocientos afios aprox-
madamente; otro, que arededor de dos mil quinientos afios, etc. Ahora bien,
todos ellos no pueden estar en lo cierto, ha de ser tan s6lo uno de ellos. Es
preferible decidir que ésta es una cuestion por resolver, no sélo a través de
los célcul os basados en antiguos documentos, sino mediante la investigacion
de losrestos existentes.

En una escritura, Buda dijo, mientras vivia en la India, que después de
un cierto periodo de tiempo, aparecerian unos saes en una tierra nevada
surgida de la extincion de un lago. Alrededor de 1947 0 1948, como algunos
de vosotros debéis saber, dos europeos, Peter Aufschnaiter y Heinrich Harrer,
prisioneros de guerra, escaparon de India y llegaron a Tibet, donde fueron
empleados por el gobierno tibetano; Aufschnaiter trabajaba en la construc-
cion de una planta hidroel éctrica. Mientras construian un canal, encontré un
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cofre cuadrado oculto, dentro del cual hallé un esqueleto completo junto con
algunos articulos, incluyendo algunos objetos que pendian de su cuello y
pequefios cuchillos de hierro. Envio el esqueleto y los artefactos para su
examen a Europa, donde se verificd que e esgueleto contaba con mas de
cuatro mil afios. Esto significa, obviamente, que ya existian humanos en €l
Tibet cuando Buda estaba en lalndia. Asi pues, la escritura que habla de unos
seres que aparecerian en la tierra nevada ante la desaparicion de un lago,
después del tiempo de Buda, no debe referirse al Tibet en su totalidad, sino a
la zona de Lhasa la cual, en consecuencia, tendria que haber sido un lago en
|aépoca de Buda.

Existe otra razon cientifica que verifica que el érea de Lhasa era un lago
en aquel tiempo. Alrededor de 1953, una expedicion de arquedlogos y gedlo-
gos de China vinieron realizar investigaciones cerca de la cordillera monta-
flosa situada a norte del valle de Lhasa. Al pie de la montafia, € grupo des-
cubrié una gran hoja fosilizada, la cual, como dijo un miembro de la expedi-
cion, confirmaba un relato tibetano histérico que afirmaba que el érea de
Lhasa fue un lago en la antigliedad. El fosil es un claro signo de que el lugar
donde se encuentra Lhasa en la actualidad fue anteriormente un gran lago
rodeado de bosque. Mediante la combinacion de estas fuentes, podemos ver
gue lazona de Lhasa en si era un lago, pero que ya existian humanos en las
regiones de alrededor. Asi pues, resulta interesante utilizar 1a combinacion de
las fuentes de las escrituras y los descubrimientos realizados, muy (til y de
gran ayuda.

PREGUNTA: ¢, Disponen las mujeres del potencial para llegar a ser
Bodisatvas Superiores, Destructores del Enemigo, lamas, reencarnaciones y
demas miembros venerables de la comunidad espiritual ?

RESPUESTA: No existe ninguna diferencia en absoluto entre hombres
y mujeres a este respecto. Aun asi, existe un problema, ya que se dice que
para tomar los votos de una monja totalmente ordenada, |a ceremonia requie-
re la presencia de una combinacion de monjes 'y monjas; pero ninguna monja
india totalmente ordenada marchd a Tibet, de forma que nunca pudo reali-
zarse una ceremonia de ordenacion. Asi pues, en el pasado, en el Tibet, las
monjas novicias no podian tomar los votos de una monja completamente
ordenada. A pesar de €llo, en la actualidad, existen muchas monjas to-
talmente ordenadas en latradicion china del Gran Vehiculo.

En términos de la transmisién de los votos, debemos saber que existen
dieciocho subescuelas en la Escuela de la Gran Exposicién, las cuales se
dividen en cuatro escuelas bésicas: Sthaviravada (o Teravada ), Mahasamg-
hika, Sammitiyay Sarvastivada. Los votos de un monje completamente orde-
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nado en Tailandia, Sri Lanka, etc. pertenecen a la transmision Teravada. Los
de la tradicion tibetana pertenecen a la transmi sién Sarvastivada. Los votos
de un monje completamente ordenado segln |la Escuela Teravada son 227,
mientras que segln la transmisién Sarvastivada son 253. Sin embargo, cuan-
do los examinamaos, las diferencias son muy pequefias. L os puntos principal es
son exactamente los mismos. De acuerdo con la escuela Sarvastivada, para
llevar a cabo la ceremonia de la ordenacion completa de una monja, es nece-
saio disponer tanto de monjes como de monjas, y nuestra investigacion ha
determinado que no existe una transmisién actual de los votos de una monja
completamente ordenada segun esta escuela. Aunque en el Aforismo sobre
disciplina se habla de las reglas para las monjas, éstas no han continuado, en
la préctica. No obstante, quizés la situacion sea distinta en la tradicion exis-
tente en China, y en ello estamos investigando en la actualidad.

Segun d Aforismo sobre disciplina, €l linaje de los votos de monjes y
monjas debe remontarse a Buda Shakyamuni, cosa que no es necesaria para
los votos tantricos; un lama cualificado puede recibir ciertas practicas tantri-
cas através de sus propias experiencias visionarias, pero para la disciplina de
monjes y monjas, €l lingje de los votos debe partir estrictamente de Buda y
no de las visiones de aguell 0s que poseen una percepcion pura.

Asi pues, si latradicion china es auténtica, sera de gran utilidad. Este es
un problema de la comunidad budista que todavia esta por resolver.

Volvamos a nuestro temaprincipal .

Conferencia

El desarrollo de la calma mental

Después de adquirir la postura de meditacion adecuada, necesitamos, en
primer lugar, obsavar la inhalacion y la exhalacion de nuestra respiracion.
Nuestra respiracién debe ser natural y suave, sin que resulte demasiado for-
zada ni excesivamente débil.

Respecto al logro de la estabilizacion meditativa, éste se obtiene nre-
diante la liberacién de las cinco faltas por medio de ocho antidotos. Como
dice Maitreya en su Diferenciacion entre el medio y los extremos:

Surge de la causa de utilizar las ocho Actividades (de los antidotos)
abandonando las cinco faltas.
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¢, Cudles son las cinco faltas ?

1. Pereza.

2. Olvidar lainstruccién, que significaolvidar el objeto.

3. Sopor y excitacion (si 1as contamos separadamente, entonces son seis fatas).

4. No aplicacién de los antidotos cuando surge el sopor o la excitacion.

5. Excesiva aplicacion de los antidotos s el sopor y laexcitacion yano estan presates.

Con € fin de abandonar estas cinco faltas se prescriben ocho antidotos.
Existen cuatro antidotos para la pereza: fe, aspiracion, entusiasmo y flexibili-
dad. El dltimo, la flexibilidad, es imposible a principio, ya que se trata de un
estado en el que uno se encuentra libre del surgimiento de |os estados negati-
vos fisicos y mentales, de forma que se encuentra dispuesto en una direccion
virtuosa, con lo cual vemos que la flexibilidad s6lo puede ser adquirida des-
pués de meditar en gran medida. A pesar de €ello, nos resultara beneficioso al
principio reflexionar sobre su valor. Asi pues, €l primer antidoto es la fe que
surge al observar las ventajas de la estabilizacion meditativa. Dependiendo de
ella, generamoslaaspiracion de alcanzar la estabilizacion meditativay, sobre
esta base, surge el entusiasmo para alcanzar la estabilizacion meditativa.
Estos cuatro son |os antidotos parala pereza.

Como antidoto para la falta de olvidar €l objeto, necesitanos la menmo-
ria. Aunque la memoria también actla como antidoto contra el sopor y la
excitacion, el principal antidoto de éstos es la introspeccion. Luego, necesi-
tamos la aplicacion -el factor mental de la intencién que aplica el antidoto-
como antidoto a la no aplicacion de los antidotos a sopor y la excitacion
cuando éstos surgen. Finalmente, como antidoto a la excesiva aplicacion del
antidoto cuando ya han sido eliminados el sopor y la excitacion, precisamos
de laecuanimi dad de abandonar la aplicacién de esos antidotos.

¢, Qué tipos de objetos de observacion pueden ser utilizados? En el Su-
tra, el Buda victorioso supramundano menciond cuatro tipos. objetos pene-
trantes, objetos que purifican el comportamiento, objetos habiles y objetos
que purifican las emociones aflictivas.

Objetos penetrantes: Se llaman objetos penetrantes porgue se refieren a
todos los objetos de la calma mental, tanto desde el punto de vista de la con-
ciencia observadora como de los objetos. Existen cuatro tipos de objetos
penetrantes de observacién, los dos primeros corresponden a punto de vista
delaconcienciaobservadoray los dosrestantes al punto de vista del objeto:

1. Lasimégenes no analiticas, que son objetos dentro del contexto de la estabiliza-

cién meditativasin andlisis.

2. Las imégenes andliticas, que se refieren a los objetos que se encuentran dentro

del contexto del andlisis.
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3. Los limites del fendmeno, que son las dos categorias de las variedades de fend-
menosy & modo Ultimo de exigenciadel fendmeno.

4. El logro perfedo delameta, que no se refiere alos objetos sobre los que se me-
ditasino alos propésitos por los que uno medita, todos los frutos de la estabili-
zacion meditativa desde la liberacién hastala omniscienciadel esado de Buda.

Los objetos que purifican €l comportamiento: Dependiendo del tipo de
emocion aflictiva con la que estamos més familiarizados, meditamos sobre
un objeto con €l fin de contrarrestar esa emocion aflictiva. Estas aflicciones
predominantes se agrupan en cinco clases: deseo, odio, ignorancia, orgullo y
duda. Una persona con un deseo predominante medita acerca del objeto como
algo desagradable. Como antidoto del odio, en la meditacion cultivamos el
amor. Como antidoto de la ignorancia meditamos sobre la originacién depen-
diente. Como antidoto del orgullo meditamos acerca de las divisiones de los
constituyentes. Como antidoto de la duda meditamos sobre la ehalaciény la
inhalacion de la respiracién. La tradicién birmana enfatiza la concentracion
en este Ultimo antidoto.

L os objetos habiles de la observacion: Existen cinco tipos de objetos de
observacion para desarrollar habilidad: |os agregados fisicos y mentales, los
constituyentes, las esferas de los sentidos, internas y externas, los doce esla-
bones de la originacion dependiente y |o apropiado y |o inapropiado.

Los objetos de observacion para purificar las emociones aflictivas
Los objetos que a meditar sobre ellos nos permiten purificar las emociones
aflictivas son dé dos tipos: la meditacién en la qué percibimos nuestro nivel
actual como burdo y el nivel superior como pacifico y lameditacion sobre las
cuatro verdades nobles. La meditacion referente a la ausencia dé existencia
propiaséincluyeen el segundo tipo.

Esto es una breve explicacién general de los objetos dé observacion pa-
ra é desarrollo dé la calma mental. Ahora bien, ¢qué objeto especifico debe-
mos utilizar? Se decidira dependiendo de nuestra propia disposicion. Como
ya he dicho, aquéllas personas en las que prevalece é deseo deben meditar
sobré la fealdad, y aquellas en las que predomina el odio deben cultivar é
amor. Las dominadas por la duda harian bien en meditar acerca de la inhala-
cion y exhalacion de la respiracion. Aun asi, a veces resulta conveniente no
utilizar ninguno dé éstos objetos y concentrarse en la menté en si, aunque de
éste modo resulta un poco més dificil lograr la calma mental. Ademas, existe
el peligro dé que surjan problemas con él viento dé la vida: ansiedad, depre-
sién nerviosa. He conocido a algunas personas que sé han eforzado por
desarrollar la calma mental mediante la observacién dé la menté y qué a
cabo dé un tiempo habian adquirido un cierto nerviosismo.
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Quién ha desarrollado la comprension de la vacuidad puede tomarla
como su objeto y, sin hacer uso del andlisis, establecer la mente en ellade un
modo unidireccional, alcanzando la calma mental. También, segln el sisema
del Mantra, uno medita sobré su propio cuerpo como divino. Excluyendo él
sistema del Mantra, podemos meditar acerca del cuerpo dé Buda, del mismo
modo qué un no budista puede concentrarse en Cristo. También se puede
meditar sobre una gota de luz, o una silaba; existen muchos objetos como
éstos. Esté tipo dé précticas es frecuente en todos los sistemas budistas y no
budistas.

Cuando los budistas, por ejemplo, meditan acerca del cuerpo dé Buda,
imaginan qué é cuerpo de Buda sé encuentra frente a ellos a una distancia
aproximada dé cuatro pies, ala altura dé sus cejas. Ademas si es posible, es
preferible imaginar é cuerpo muy pequefio, ya qué ello facilita la reunién de
la mente con él objeto. Ademas, es bueno neditar sobre é cuerpo dé Buda
como algo pesado, ayuda a proteger la mente de la distraccion. También debe
imaginarse muy brillante, asi evitamos que surja él sopor.

En primer lugar, debemos mirar a una imagen de Buda adecuadamente
disefiada, sea ésta una estatua o una pintura, con el fin de verificar sus carac-
teristicas. Bromeando: s utilizamos una figura pobremente trazada, con la
cara torcida y demés, entonces, mas adelante, cuando alcancemos la ilumi -
nacion, jseremos un Buda con lafigura deformadal

Debemos permanecer con cualquiera que sea é objeto qué hemos elegi-
do, sin desviarnos dé él. No podemos cambiar €l objeto cada dia, el tamafio,
color y forma deben ser fijos. Hasta que no estemos cualificados en la medi-
tacion debemos utilizar é mismo tamafio y la misma forma del objeto como
centro dé nuestra i maginacion.

Mientras establecemos la mente sobré él objeto, ¢ qué debemos hacer?
La estabilizacién meditativa que estamos tratando dé alcanzar tiene dos atri-
butos: estabilidad y claridad. Respecto a la concentracion, no hay nada de
fantéstico en la mera estabilidad de la mente, ser capaz dé permanecer centra-
da en é objeto; lo qué es muy importante es la claridad, la viveza mental. Y
no sdlo eso, también debe dé haber una intensidad en la claridad, una aerta
total.

Lo que impide laestabilidad es la excitacion deseosa que, para nosotros,
es el modo principa de distraccion dé la mente; esta excitacion es una dis-
traccion hacia un objeto de deseo, con lo cual estéincluida en la categoria del
deseo. Por otra parte, |o que evita que la mente se vuelva intensamente clara
es él sopor. Asi pues, inicialmente, debemos evitar qué la mente sé distraigay
obligarla a permanecer centrada en el objeto de una forma unidireccional é
intensa.
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Si al emplazar nuestra mente sobre él objeto, ésta se tornara pesada, en-
sombrecida, como si estuviéramos adorméciéndonos en una silla, se trataria
de un letargo, una pesadez y un ensombrecimiento mentales. El letargo es
una causa del sopor, pero no es el sopor en si. En este caso, €l objeto no apa-
rece claramente. Sin embargo, en una condicion distinta, el objeto esta claro
pero la mente no estd muy clara, no esta muy alerta: la mente que imagina €l
objeto esvivida, pero le faltaintensidad. El sopor més burdo se da cuando los
factores de la claridad mental y de la intensidad de esa claridad no estén
presentes. Pero si la claridad mental esta presente pero le falta intensidad,
entonces estamos experimentando un tipo de sopor medio. El tipo més sutil
de sopor ocurre cuando el factor de la claridad mental es intenso pero no
completo, cuando existe una pequefia merma en la intensidad, y esta conside-
rado como uno de los peores problemas, ya que es muy dificil de identificar
dado que se confunde facilmente con el estado perfecto de estabilizacion
meditativa. Posiblemente os preguntaréis qué tiene de malo caer bajo la n-
fluencia de ese sopor sutil, dado que el objeto aparece claro, la mente esta
claray existe unaintensidad considerable respecto a la claridad mental. Aun
asi, si permanecemos en un estado de sopor sutil durante un largo periodo de
tiempo, la mente se retrae cada vez mas y la respiracion se hace cada vez mas
sutil. El problema radica en que la inteligencia se encuentra cada vez méas
aturdida: nos estamos volviendo estipidos. Siendo éste el caso, es de gran
importancia evitar caer bajo lainfluenciadel sopor sutil.

¢, Qué técnicas podemos emplear para evitar la aparicién de la excita-
cion y el sopor? En primer lugar, debemos sostener el objeto utilizando la
memoria. Después, cuando hayamos desarrollado una memoria fuerte y su
fuerza no se haya deteriorado, esta fuerte memoria provocara la introspec-
cion; asi pues, una de las causas para la introspeccion es una memoria pode-
rosa. La introspeccién es un factor que examina la mente para determinar si
surge o no una falta. Existen dos tipos de introspeccion; su forma mas burda
es el examen que surge después de que hayan aparecido el sopor o la excita-
cion, y su forma més sutil es el que opera antes de que surjan. La causa no
comun para €l desarrollo de una fuerte introspeccion es efectuar unay otra
vez este tipo de examen con una porcion de la mente. La fuerza principal de
la mente se encuentra continuamente emplazada sobre el objeto imaginado,
pero una parte inspecciona si €l sopor y la excitacion surgen o no. Cuando la
mente se torna muy inactiva, no surgird la excitacion deseosa, con lo cual
disminuira el modo de aprehensién de la mente. A este respecto, la dispersion
de la mente disminuird, pero correremos el riesgo de caer en el sopor. De
igual forma, si el modo de aprehension de la mente es demasiado elevado, €l
sopor serd eliminado, pero existira el peligro de generar la excitacién deseo-
sa. Asi pues, mediante nuestra experiencia, deberemos llegar a saber recono-
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cer que cuando la mente estd demasiado elevada corremos el peligro de que
surja la excitacion y, en reaccion a ello, sabremos la manera de reducir €l
modo de aprehensién de la mente. Correspondientemente, mediante nuestra
propia experiencia, deberemos aprender a reconocer las limitaciones de que
la mente se torne demasiado baja, tal como incurrir en el peligro de generar
sopor; debemos saber reconocer inmediatamente que € modo de aprehension
de lamente ha de ser elevado. Estas son |as actividades principales.

Entonces, ¢, cudles son las técnicas para elevar o rebgjar la mente? Para
elevar la mente, pensamos en algo que la estimule, pero no es un objeto que
pudiera generar apego. Podriamos reflexionar, por jemplo, acerca del valor
de desarrollar la estabilizacion meditativa de la cama mental, o €l valor de
haber obtenido una vida como humano o de disponer de una inteligencia
humana. Mediante estas reflexiones, nuestra mente adquirira corgje, logrando
que nuestro modo de aprehension se eleve.

Si, a pesar de esta técnica, no hemos conseguido eliminar el sopor, en-
tonces es mejor concluir la sesién e ir a un lugar donde haya claridad o a un
lugar alto con una gran vista frente a nosotros, donde podemos mirar a lo
lejos. O bien, respirar un poco de aire fresco, o refrescarnos la cara con agua
fria. Después regresamos a la sesion.

Cuando la mente se encuentra demasiado elevada, con lo cual estd més
dispersa, ¢qué es lo que disminuira su modo de aprehension? Una técnica
para que la mente se retire hacia su interior es reflexionar acerca de un tema
que la serene, como €l sufrimiento de la existencia ciclica, o pensar: «¢En el
pasado la distraccion fue mi perdicion y ahora la distraccion va a perderme
de nuevo. Serd mejor que esta vez vaya con cuidado». Ello disminuirg el
modo de aprehension de la mente.

Siendo este el caso, una persona que cultive la calma mental necesita
permanecer en un estado en el cual estas reflexiones muevan la mente de un
modo innediato. Asi pues, antes de buscar el logro de la calma mental, es
necesario estar convencido respecto a numerosos temas -tales como aquellos
relacionados con los cuatro establecimientos en la atencion- mediante una
considerable cantidad de andlisis. En una sesién efectuada para cultivar la
calma mental, se realiza la estabili zacién meditativa y no la meditacion anali-
tica, pero si nos hemos ocupado previamente en un andlisis considerable
acerca de estos temas, la fuerza de la reflexion previa permanece con la men-
tey puede ser recordada. Asi pues, cuando cambiamos a dichos temas con el
fin de elevar o rebgjar la mente, ésta quedard inmediatamente afectada. De
este modo, si la verificacion ha sido generada previamente, entonces, -
flexionar acerca del valor de la estabilizacién meditativa o de la importancia
de una vida humana elevaran la mente de inmediato, y reflexionar acerca de
temas equilibrantes, como la naturaleza del cuerpo o la fealdad de los objetos
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del deseo, disminuira inmediatamente su modo de aprehensién. Ademés,
algunas veces, cuando la mente no esta clara, puede ser refrescada enviandola
al espacio.

Necesitamos reconocer el momento en que surgen la excitacion y €l so-
por, precisamos saber de las técnicas para superarlos. Debe aplicarse el anti-
doto apropiado a lo que quiera que esté sucediendo, sea sopor 0 excitacion.
Aun asi, cuando €l sopor y la excitacién no estan presentes, si hacemos un
uso excesivo de la introspeccion, caeremos en el peligro de perder el objeto
de observacion; asi pues, en tales ocasiones, debemos emplear técnicas para
permanecer simplemente, de un modo vivido y continuo, sobre el objeto.

Cuando meditemos de este modo, pasaremos a través de nueve estados
mentales [lamados «permanencias mentales». En el primer nivel, [lamado
«emplazamiento de la mente», la mente se establece sobre el objeto de obsa-
vacién mediante el poder de escuchar el valor de la estabilizacion meditativa.
Después, adquirimos la capacidad de centrar la mente de un modo més conti-
nuo sobre el objeto sostenido; éste es el segundo nivel Ilamado «emplaza-
miento continuo». Después, entre la distraccion mental y su emplazamiento
sobre el objeto, la distraccion disminuye y el establecimiento predomina; a
pesar de que existen periodos de ligera distracciéon, somos inmediatamente
capaces de traer la mente de nuevo sobre el objeto. Este es el tercer nivel
Ilamado «emplazamiento de nuevo ».

Al principio, cuando iniciamos el emplazamiento de la mente sobre un
objeto interno de observacién durante el primer nivel, los meditadores expe-
rimentamos la sensacion de tener més concepciones gque antes, hasta el punto
de quedar totalmente sorprendidos ante tal cantidad de pensamientos. De
hecho, no tenemos mas concepciones, simplemente estamos identificando
cuantas concepciones tenemos. Por ejemplo, cuando practicamos Zazen,
parece que acumulamos més saliva de o normal y més picores. Estos son en
realidad los mismos, pero normalmente no les prestamos ninguna atencion.
Luego, durante el segundo nivel, dado que somos capaces de establecer la
mente sobre el objeto por un breve espacio de tiempo, aungue las concepcio-
nes siguen generandose, podemos sentir que nuestra cenceptualizacién des-
cansa un poco, de vez en cuando. En el tercer nivel, tenemos la sensacion de
gue la conceptualizacion se ha ansado; es decir, la conceptualizacion deja
de ser activay opera mas pausadamente.

Después, apartir del cuarto nivel, llamado “emplazamiento cercano”, el
objeto de observacion ya no se pierde mas ; estamos liberados del peligro de
perder el objeto y permanecemos sobre é. No obstante, desde e momento en
que somos capaces de mantenernos sobre |e objeto de observacion, mmienza
asurgir el sopor y la excitacion sutiles. Este estado puede compararse al de
un nifio en una clase que fisicamente esta sentado @ su silla mientras su
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mente esta pensando en otra cosa. La parte principal de la mente se encuentra
establecida sobre €l objeto, pero la mente se ve afectada por el sopor y la
excitacion. En este punto, hemos generado el poder de la memoria.

El siguiente nivel se [lama “disciplinar”. Aqui ya hemos superado los
peligros del sopor y la excitacién burdos, pero el peligro del sopor sutil es
mayor. Es necesario generar €l poder de la introspeccion. Entonces, en el
momento del sexto nivel, llamado “pacificar”, d peligro de la exc itacion sutil
aumenta debido a hecho de que en €l nivel previo habiamos generado una
gran cautela respecto a sopor. Una vez mas, € antidoto es el poder de intros-
peccién, el cual se desarrolla al maximo, durante el sexto nivel, de tal forma
gue esta totalmente cualificado.

EL séptimo se llama “pacificacion completa’. Es dificil que algun tipo
de sopor o excitacion puedan crear problemas en este momento. Aun asi,
todavia necesitamos un gran esfuerzo. A pesar de que el sopor y la excitacion
no puedan surgir de un modo significativo, es necesario sostener, en lo mas
profundo, una tension mental respecto al temor de que surja el sopor o la
excitacion. A continuacién, en €l octavo nivel, llamado “emplazamiento en
un solo punto”, al principio de la sesion, sdlo tenemos que pensar: “ Debo
tener cuidado de que no surjan ni el sopor ni laexcitacion”. Esto es suficiente
para que no aparezcan.

El noveno nivel, llamado “emplazamiento en la meditacién de la igual-
dad”, puede compararse a la recitacion de un apersona que esta bien adiestra-
da en esa recitacion particular, de forma que esta surge espontaneamente:
solo necesita iniciarla, €l resto discurre autométicamente. Alguien que practi-
ca el Yoga Tantra Superior puede practicar €l estadio completo en este nmo-
mento. Durante el estadio de generacion, se alcanza el factor de la estabilidad
asociado con estos nueve niveles, pero en este punto no es necesario alcanzar
la calma mental totalmente cualificada, que se encuentra incluida dentro de
|os preparativos parala primera concentracion, si uno esta capacitado paralas
practicas del estadio de completacion.

No voy a explicar los seis poderes y los cuatro compromisos mentales.
Esta tarde hablaremos del estado de lacalma mental en si.
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. 8.
:b JUEVES POR LA TARDE @:

Altruismo
PREGUNTASY RESPUESTAS

PREGUNTA: Usted afirmo que, en la Escuela del Camino Medio, todas
las conciencias, excepto la de la sabiduria que percibe directamente la vacui-
dad, son erréneas. ¢(Podria explicarlo?

RESPUESTA: Larazén por la que todas las conciencias, excepto aqué-
llas carentes de apariencia dualista, son necesariamente erroneas es que las
formas y demas se aparecen a esas conciencias como existentes por derecho
propio, pero esta demostrado que no es asi. Para una conciencia de sabiduria
que percibe directamente la vacuidad -una conciencia que ha investigado
acerca de la existencia de un objeto por derecho propio y no ha hallado tal
naturaleza inherente-, todo lo que aparece es una mera vacuidad que es una
refutacion o ausencia del objeto de negacion, la existencia inherente. Excepto
para el aspecto de la sabiduria de un Buda que conoce las muchas variedades
de los fenébmenos, toda conciencia que percibe un fendbmeno convencional se
encuentra necesariamente implicada con la falsa apariencia del objeto como
existente por su propio derecho. Dado que el factor de la apariencia de tal
conciencia esta afectado por este error, decimos que la concienciaes errénea.

PREGUNTA: Si debemos demostrar, mediante el razonamiento, las
doctrinas enunciadas por el budismo, ¢ qué razon existe para afirmar los
estadios de conciencia por los que atravesamos durante la muerte y el rena-
cimiento?

RESPUESTA: Estos estadios deben ser conocidos principalmente ne-
diante la experiencia. No obstante, si tuviéramos que explicarlos fuera del
contexto de la experiencia, existen mu chos objetos que son fenémenos, no
muy ocultos en general, pero muy ocultos, muy oscuros, respecto a una
persona en particular. Para alguien que no los ha experimentado, son fe-
némenos muy ocultos, por lo cual, para esa persona, habria que utilizar el
tipo de razonamiento llamado « inferencia por creencia » que, como dije
anteriormente, implica lainvestigacion de las escrituras. Sin embargo, existen
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casos de personas que recuerdan el momento de su concepcion como otras re-
cuerdan su muerte; para ellas, los niveles de la conciencia no son fenémenos
muy ocultos, sino evidentes.

PREGUNTA: El otro dia se hablé de los demonios devaputra, que
siempre estan creando obstaculos a los seres que desean eliminar sus obsa-
recimientos. ¢, Qué recomendaria usted a un practicante del budismo del Gran
Vehiculo para liberarse de estos demonios cuando sabe que se encuentran en
realidad dentro de si mismo?

RESPUESTA: Los demonios devaputra estan clasificados dentro de las
seis categorias de dioses pertenecientes al Reino del Deseo, concretamente en
la clase [lamada «aquellos que disfrutan controlando las emanaciones de los
demas». Nosotros mismos hemos nacido anteriormente en ese tipo de vida
dentro de la existencia ciclica. Todos nosotros hemos actuado como terribles
demonios, j todos nosotros ! Respecto alas técnicas que pueden ser utilizadas
por alguien que esté siendo perturbado por tal dermonio, el sistemadel Mantra
propone la meditacion sobre la rueda de proteccién, pero la mejor de todas
las técnicas es cultivar el amor. Cuando Buda Shakyamuni, de entre las doce
grandes acciones de su vida, efectud la de subyugar a los demonios la noche
anterior a su iluminacion, lo hizo cultivando la estabilizacién meditativa del
amor.

Algunas veces, cuando tnemos un mal suefio o una pesailla y nos
despertamos, ni siquiera la recitacion de un mantra o la meditacion sobre la
rueda de proteccién nos ayuda, pero si generamos amor, salvaremos la situa-
cion. Estaeslamejor técnica

PREGUNTA: ¢, Cémo podemos estudiar budismo y mantener una prac-
ticadiariasin apegarnos aella?

RESPUESTA: Probablemente, existan casos en los que incluso las con-
ciencias virtuosas implican la asistencia de las concepciones erréneas de la
existencia inherente. Asi pues, como mencionan algunos textos, las concep-
ciones erroneas de los agregados transitorios fisicos y mentales como un Yo
y un Mio inherentemente existentes pueden servir incluso de ayuda en el
logro del estado de Buda, refiriéndose a comienzo de la préactica. Por gjem-
plo, cuando inicialmente generamos la compasion, la concepcién de la com-
pasion, eso seria un error, ya que por €l momento no tenemos otra eleccién.
Asi pues, para superar la concepcion de la existencia inherente y eliminar €l
apego, no podemos separar simplemente nuestra mente de |os objetos; esto
no lo eiminaria. Decimos que, con € fin de reducir la fuerza de la concep-
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cion erronea de la existencia inherente, debemos verificar o opuesto a la
existencia inherente, la ausencia de existencia inherente; la mera separacion
de lamente no es de gran ayuda. Asi pues, si te estas apegando a tu préactica,
deberias trabajar para superar este apego mediante una préactica adicional. No
debes dejar de practicar simplemente porque veas que estas desarollando
apego haciaella

No obstante, cuando, por €femplo, sentimos apego hacia los objetos me-
teriales, |o mas adecuado es desistir de tal actividad. Nos ensefian que debe-
mos tener pocos deseos y estar satisfechos -sentir desapego- respecto a las
cosas materiales; pero no nos ensefian que debamos estar satisfechos con la
préctica del camino. Los puntos de vista son distintos; en un caso, €l objeto
hacia el que hemos generado apego es algo que debe ser descartado, mientras
que en el segundo caso debe ser adoptado. Debemos diferenciarl os desde esta
perspectiva.

PREGUNTA: La atencién del cuerpo respecto a su naturaleza de sufri-
miento, ¢prohibe el placer cuando funciona ala maxima potencia?

RESPUESTA: Cuando se nos aconseja que contemplemos el cuerpo
respecto a su naturaleza de sufrimiento, no se nos esta sugiriendo que debe-
mos negar nuestro cuerpo. Como dice Aryadevas en su Cuatrocientas estro-
fas sobre las acciones yéguicas de | os Bodisatvas:

Aunque & cuerpo es considerado como un enemigo,
de todos modos ha de ser protegido.

Dependiendo de este cuerpo, podemos alcanzar grandes logros. Como
dice Shantideva en Realizando las acciones del Bodisatva:

Confiando en & barco de un [cuerpo] humano, libérate del gran rio del sufrimiento.

Debemos ver el cuerpo como una circunstancia favorable para aportar el
bienestar a los demés, por 1o cual debe ser alimentado y desarrollado, dentro
delaactitud del no apego.

PREGUNTA: ¢Por qué razon desaparecen las emociones no virtuosas
como €l deseo y €l odio cuando se capta la sabiduria de la vacuidad, y no
desaparecen las emaociones virtuosas como la compasion?

RESPUESTA: Esto esté relacionado con lo que anteriormente dije res-
pecto de si la conciencia, la actitud, tiene un fundamento de cognicion védlida
0 no. Aungue en e momento en que sentimos compasion, por gjemplo, ésta
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pueda encontrarse mezclada con una emocion aflictiva, la verdadera base de
la compasion es algo que se apoya en la razén. Cuando nos enfadamos, te-
nemos una razén como la sguiente: «Esta persona me ha dafado; asi pues,
ime vengaré de ella como pueda ! ». No obstante, si lo miramos detallada-
mente, las razones son infundadas y nos estamos creando problemas. En
términos de una perspectiva alargo plazo, es mucho mejor no enfadarse.

En & Mantra existe una practica para utilizar el enfado en el camino,
pero no se refiere a mero enfado. La motivacion causal es una compasion
muy poderosa, aunque la motivacion en el momento de la accién sea el enfa-
do. Por & mo mento esto es suficiente.

Conferencia

El logro de la calma mental

Respecto al tiempo que debemos emplear cada dia para una sesién de
meditacion, decimos que, a principio, lo més conveniente son sesiones cortas
y frecuentes. Cuando un principiante trata de meditar durante un largo perio-
do de tiempo, no experimentara una meditacion adecuadamente cualificada,
sino que, en su lugar, se sentira cansado, con el peligro resultante de que la
estabilizacion meditativa sea fallida. Asi pues, es mejor realizar sesiones de
diez o quince minutos, pero nuchas veces al dia.

La mafiana es el momento més indicado para meditar, pero, del mismo
modo que mantenemos un fuego para que pueda ser utilizado en diferentes
ocasiones, debemos mantener el continuo de la meditacion de tal forma que
lo que hemos adquirido en la préctica anterior no se pierda totalmente para
cuando comencemos nuestra préxima sesién. Una persona totalmente cualifi-
cada no precisa de mucho tiempo para obtener la realizacién de la cama
mental, puede lograrse en un afio o incluso en unos meses. No obstante, esto
se aplica a una persona que dispone de todas | as circunstancias concordantes.

Cuando mantenemos la estabilizacion meditativa en la forma que des-
cribi al término de la Gltima sesion, nos establecemos espontaneamente en la
estabilizacién meditativa del noveno nivel, llamado «emplazamiento en la
igualdad meditativa». libres de las faltas del sopor y la excitacion. Entonces,
|os estados desfavorables de la mente y del cuerpo -tales como que nuestros
cuerpos y nuestras mentes no sean nomalmente Utiles para la virtud- son
eliminados gradualmente. Por el momento, no podemos utilizar nuestras
mentes de acuerdo con nuestro deseo, pero a medida que nos vamos fa-
miliarizando con el noveno nivel de la estabilizacion meditativa, la fuerza de
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la inutilidad va disminuyendo de tal forma que finalmente se genera un anti-
doto paraella, llamado «flexibilidad mental ».

El signo que indica la pronta generacion de la flexibilidad mental es una
sensacion de hormigueo en el &rea del cerebro. La sensacién no es desagra-
dable; es agradable, y su generacién se debe a que un viento especial, un aire
interno, ocupa todo el cuerpo. La sensacién es comparable a la de una mano
calida que reposa sobre una cabeza recién afeitada. Se dice que este signo
ocurre justo en el momento anterior a surgimiento de la flexibilidad mental
y, de hecho, algunas personas que han cultivado la estabilizacion meditativa
asi lo han afirmado.

Dependiendo del poder de haber generado esta utilidad de la mente lla-
mada «flexibilidad mental», un viento favorable circula por el cuerpo; ésta es
la causa que generalaflexibilidad fisica. Con la penetracién de este viento en
todas las partes del cuerpo, eliminamos la inutilidad de éste, la cual nos impi-
de dirigirlo hacia las actividades virtuosas de acuerdo con nuestros propios
deseos, y generamos laflexibilidad fisica.

La generacion de la flexibilidad fisica, a su vez, genera el gozo de la
flexibilidad fisica, una sensaciéon de bienestar que se extiende por todo €l
cuerpo. Aunque es realmente gozosa, carece de conexion con el gozo descrito
en el Mantra. No implica un concentrado énfasis en los puntos importantes
del cuerpo, sino que se debe simplemente a aislamiento de la mente sobre un
objeto de observacion: se debe, simplemente, al poder de tal estabilizacién
meditativa.

La generacion del gozo de la flexibilidad fisica produce e gozo del
cuerpo; €llo provoca e gozo de la flexibilidad mental que hace gozosa la
mente. Al principio, € placentero gozo mental es, quiza, excesivamente fuer-
te, pero luego se estabiliza gradualmente, el elemento de la excitacion se
calma; en este punto se alcanza la flexibilidad no fluctuante. A partir de aqui,
uno posee una estabilizacion de la calma mental totalmente cualificada.

Una vez alcanzada tal estabilizacién meditativa, los objetos externos
buenos y malos, tales como las formas visibles y demas, que generan deseo,
odio y oscurecimiento, no parecen ser tan solidos como antes; mediante la
fuerza de la familiarizacién con la estabilizacion meditativa, aparecen de un
modo menos concreto. L os objetos que observamos desde |a perspectiva de la
experiencia de la estabilizacion meditativa parecen disolverse por si mismos,
y la mente se interioriza de innmediato. Consecuentemente, no existe, en este
momento, peligro alguno respecto a la usual dispersion de la mente hacia el
exterior. Ademas, al tiempo que disminuyen las distracciones externas, nues-
tra mente permanece experimentando su entidad natural de mera luminosidad
y conocimiento; debido a ello, disminuye la generacion interna de concep-
ciones buenas y malas. Y aun cuando éstas se generen, son como burbujas
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producidas por €l agua, no son capaces de mantener en funcionamiento su
propio continuo, desaparecen instanténeamente.

Otra caracteristica de la calma mental es que cuando uno se encuentra
en laigualdad meditativa, no surgen siquiera las apariencias del propio cuer-
po y demés. Ademés, uno percibe que la mente se ha transformado en una
inmaculada vacuidad tal que esindivisible del espacio.

El desarrollo dela visién superior

¢Cudl es el valor del logro de la calma mental? ¢Sefiala acaso el logro
de cualquiera de los caminos de |os tres vehiculos, Oyente, Meditador Solita-
rio o Bodisatva ? Como se menciond con anterioridad, la estabilizacion medi-
tativa es comun tanto a budistas como a no budistas; asi pues, desde el punto
de vista de su propia entidad, no sefiala el logro de ninguno de los caminos.
Aun asi, a pesar de que no es muy elevado, €l logro de la calma mental tiene
sin embargo un gran proposito, ya que este nivel de concentracion es de una
enorme utilidad como base mental para realizaciones superiores.

Entonces, ademas del logro de la calma mental, ¢, qué caminos deben
ser cultivados ? Existen dos modos de proceder respecto a camino que pue-
den seguirse dependiendo de la mente de la calma mental: mundano y supra-
mundano.

Lavision superior mundana

El tipo mundano de visién superior es comun a budistas y no budistas.
Implica el cultivo meditativo de un camino que posee el aspecto de percibir
el presente nivel como algo burdo y el nivel superior como algo més pacifico.
Para comprender esto, necesitamos conocer la exposicion de los tres reinos y
los nueve niveles (ver el esquemasiguiente).
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Reino Nivel

Pico de la existencia ciclica(noveno nivel)
Lanada (octavo nivel)

Conciencia infinita (séptimo nivel)
Espacio infinito (sexto nivel)

Cuarta concentracion (quinto nivel)
Tercera concentracion (cuarto nivel)
Segunda concentracion (tercer nivel)
Primera concentracion (segundo nivel)

1 Reino del Deseo  Reino del Deseo (primer nivel)

3 Reino Sin Forma

2 Reino de laForma

Una persona que desea dcanzar la primera concentracion, e segundo
nivel, percibe su nivel actual, el Reino del Deseo, como burdo y desapacible,
y considera la primera concentracion como algo sutil y apacible. La primera
concentracién en si se obtiene por medio de la progresiéon a lo largo de una
serie de siete « contemplaciones mentales», la primera de las cuales, la «no
incapacidad», se alcanza con €l logro de la calma mental. La sensacion que
acompafa a esta contemplacion mental es una sensacion neutral. Entonces,
para lograr realmente la primera concentracién, uno debe pasar por las seis
restantes: la contemplacion mental del conocimiento individual del caracter,
la contemplacién mental surgida de la creencia, la contemplacién mental del
aislamiento perfecto, la contemplacion mental del abandono o del gozo, la
contemplacion mental del andlisis y la contemplacion mental del adiestra-
miento final. A través de éstas, logramos la contemplacién mental del adies-
tramiento final, la primera concentracién en si.

Hasta alcanzar €l nivel del logro de la calma mental, meditamos sobre la
manera de estabilizar la meditacién, pero con la contemplacion mental del
conocimiento individual del caracter, comenzamos por |la meditacion analiti-
ca, iniciando €l desarrollo de la vision superior. En la contemplacion mental
del conocimiento individual del carécter, los caracteres individual es que son
analizados son las numerosas cualidades de la primera concentracion, las
cuales son percibidas como apacibles, y las del Reino del Deseo, percibidas
como burdas. A través del continuo andlisis de estas cualidades, desarrolla-
mos gradualmente un poder mental tal que somos capaces de eliminar la
forma manifiesta del tipo burdo de emociones aflictivas respecto al Reino del
Deseo, las cuales se dividen en nueve niveles. Cuando uno es capaz de -
primir los nueve niveles de emociones aflictivas referentes al Reino del De-
seo mediante las tres contemplaciones nentales del aislamiento perfecto, €l
abandono o el gozo y el adiestramiento final, alcanza la primera concentra-
cion verdadera.

El mismo modo de proceder se utiliza para el logro de las concentracio-
nes segunda, terceray cuarta, asi como las cuatro asorciones sin forma del

-122 -



espacio ilimitado, de la concienciailimitada, lanaday el pico de la existencia
ciclica. Como se mencion6 anteriormente, no hay nada definitivo respecto a
la existencia ciclica; asi pues, desde el punto de vista budista, todos hemos
experimentado el logro de estas mentes. Sin embargo, esos estados se han
deteriorado en la actualidad mediante la manifestacion de la mente en el nivel
del Reino del Deseo.

La visién superior supramundana

En el camino supramundano, uno analiza, con la nente de la calma
mental, o bien las cuatro verdades nobles, en términos de lo que debe ser
adoptado y lo que debe ser descartado, o bien, en un nivel més sutil, la vacui-
dad de la existencia inherente, con el fin de alcanzar la visidn superior su-
pramundana. Exceptuando el cambio en el modo de pensar, los practicantes
cultivan meditativamente la visién superior con la mente de la calma mental -
que ya ha sido alcanzada- como base y, dentro de este contexto, analizan el
objeto, las cuatro verdades nobles o la vacuidad mediante la investigacién
individual. A pesar de que, en €l proceso del logro de la calma mental, €l
sopor y la excitacion que interferirian en la estabilizacion meditativa han sido
eliminados, aqui, durante la fase de utilizacion de la meditacion andlitica,
existe otro nivel de sopor y excitacion que interfiere en el desarrollo de la
visién superior. El sopor y la excitacién que surgen mientras se rediza el
andlisis no son exactamente iguales a los que se presentaban anteriormente
durante el cultivo de la calma mental, pero todavia es preciso pasar una vez
mas através de las cuatro ocupaciones mentales.

Gradualmente, €l propio poder del andlisis es capaz de provocar una
flexibilidad fisica y mental similares a aquéllas explicadas anteriormente
respecto a la calma mental, pero en un grado superior. La generacion del
gozo de la flexibilidad mental y fisica, inducido mediante el poder del anali-
sis, sefida el logro de una vision superior totalmente cualificada, y a partir de
este punto, uno posee la unién de la calma mental y la vision superior. Uno
dispone, entonces, de poderosas amas para la comprension de los niveles
burdosy sutiles de lavacuidad con el fin de superar las obstrucciones.

Con ello concluimos la explicacion del logro de la estabilizacion medi-
tativa dentro del tema de las cuatro piernas de la manifestacion.

Las cinco facultades y los cinco poderes. El siguiente grupo, dentro de
las treinta y siete armonias con la iluminacion, son las cinco facultades: fe,
esfuerzo, memoria, estabilizacion meditativa y sabiduria. Se exponen como
las cinco facultades de los dos primeros niveles del camino de la preparacion,
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Ilamados « calor » y « pico ». Estas mismas, cuando han incrementado su
capacidad de tal manera que no pueden ser disminuidas por ninguna circuns-
tancia desfavorable, o que ocurre en los dos Ultimos niveles del camino de la
preparacion, [lamados « tolerancia » y « cualidades mundanas supremas », se
exponen como |os cinco poderes.

¢Cudles son estas cinco facultades? En una interpretacion comun a Ve-
hiculo del Oyente y al Gran Vehiculo, la primera es la fe respecto a lo que
debe ser adoptado y lo que debe ser descartado en relacion alas cuatro verda-
des nobles. El esfuerzo es el entusiasmo para adoptar y abandonar |o goropia-
do respecto a las cuatro verdades nobles. La memoria es un no olvidarse de
tal adopcion y abandono. La estabilizacion meditativa es la unidireccionali-
dad de lamente respecto a€ello, y la sabiduria essu andlisisindividual.

En términos del Gran Vehiculo, segin la descripcién de Maitreya en su
Ornamento para la clara realizacion, la primera facultad es la fe de observar
aBuday otros, pero la fe segln la interpretacion no comin del Gran Vehicu-
lo tiene cualidades Unicas, ya que €l refugio en Buda y otros implica una
intencion que incluye a todos los seres sintientes; asi pues, decimos que los
objetos de observacion son omnipresentes. También, se esté afirmando que el
estado de Buda es su propio objeto de logro. Ademas, |o que hade alcanzarse
esla més ata iluminacién. Mediante estas cualidades, |a forma de refugio del
Gran Vehiculo se considera superior alas de los Oyentesy demas.

El esfuerzo es un entusiasmo por la préactica de las seis perfecciones:
generosidad, ética, paciencia, esfuerzo, concentracion y sabiduria, La meno-
ria es el no olvido de la intencidn altruista de alcanzar la iluminacion. La
estabilizacién meditativa es no conceptual, y la sabiduria conoce todo el
fendmeno inaprehensible y como verdaderamente establecido.

De la misma forma, cuando los Bodisatvas cultivan los cuatro estable-
cimientos en la atencion, 1o hacen no sdlo en relacion a ellos mismos, sino
también en relacién alos demaés seres sintientes. De este modo, exceptuando
ciertas diferencias en el &mbito del pensamiento y ligeras variaciones en €l
procedimiento de los objetos de observacion, las treintay siete armonias con
la iluminacién se practican de modo similar en los tres vehiculos: €l de los
Oyentes, |os Realizadores Solitarios y |os Bodisatvas.

Las siete ramas de la iluminacién. El siguiente grupo de préacticas son
las siete ramas de la iluminacion que tiene lugar en el camino delavision. No
voy a explicarlas detalladamente, pero en pocas palabras se refieren a la nme-
moria, la diferenciacién del fendmeno, €l esfuerzo, € gozo, la flexibilidad, 1a
estabilizacion meditativay la ecuanimidad.

-124-



El camino 6ctuple. El camino éctuple se alcanza en el camino de la
meditacién. Sus comp onentes son la vision correcta, la comprension correcta,
la palabra correcta, los propdsitos correctos de las acciones, los modos de
vida correctos, €l esfuerzo correcto, la memoria correcta y la estabilizacién
meditativa correcta; pero no explicaré sus entidades.

Los Oyentes y los Meditadores Solitarios pueden alcanzar el estado de
Destructor del Enemigo mediante la préctica de las treinta y siete armonias
con la iluminacion. Excluyendo las diferentes interpretaciones acerca del
significado de la vacuidad en las distintas escuel as de aserciones, todas estan
de acuerdo respecto a modo de proceder en general de estas treinta y siete
armonias.

L as caracteristicas especiales del camino del Bodisatva

¢(Qué es el Gran Vehiculo? ¢Cual es el modo de proceder del camino del
Bodisatva ? Comenzamos con el tema de la intencion atruista de alcanzar la
iluminacion, en la cual uno valora mas a los demas que a si mismo. El cami-
no del Gran Vehiculo requiere la vasta motivacion de un Bodisatva, quien,
sin buscar Unicamente su propio beneficio, asume la carga de aportar €l bien-
estar a todos |os seres sintientes. Cuando generamos esta actitud, entramos en
e Gran Vehiculo, y en tanto que no la hayamos generado, no podemos ser
incluidos en é. Verdaderamente, esta actitud tiene un gran poder; es, por
supuesto, de gran ayuda para las personas que practican una religion, pero
también es de utilidad para quienes Unicamente estan interesados en |os asun-
tos de estavida. Laraiz de lafelicidad es el altruismo, el deseo de ser Util a
|os demés.

Por 1o que respecta a los factores causales implicados en la generacion
de esta actitud, tenemos la exposicion de cuatro causas, cuatro condicionesy
cuatro poderes, pero no los voy a explicar aqui. Hablemos, mejor, acerca del
modo de adiestrarnos en dicha actitud atruista. Un modo de adiestramiento
fue transmitido a Asanga por medio de Maitreya; se refiere a las siete ins-
trucciones més esenciales de causa y efecto; otro método fue transmitido por
Manjushri a Nagaryuna y Shantideva: igualarse y cambiarse uno mismo por
los demés.

¢Cudl es la entidad de la mente de la intencion atruista de alcanzar la
iluminacién? Como dice Maitreya en su Ornamento para la clara realiza-
cion:

La generacion de la mente (altruista) se afirma como € deseo de la completa iluminacion
perfecta en beneficio de los demas.
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Es una mente orientada de un modo altruista que desea alcanzar la ilu-
minacién. Ello implica dos aspiraciones; la principal es la aspiracion por €l
bienestar de los demés, y la otra, contemplada como un medio para llevarlo a
cabo, eslaaspiracion por la propia iluminacién.

En su Comentario sobre el claro significado, Haribhadra plantea una
duda hipotética acerca de estas dos lineas:

Dosaspiraciones se encuentran implicadas: el bienestar de los demésyy lapropiailumina
cion, como indicala palabra « deseo » en laprimeralinea; y las aspiraciones son factoresmenta-
les. No obstante, la generacion de unamente (altruista) debe ser una concienciamental principal.
Asi pues, es inadecuado caracterizar con €l término « aspiracion» la generacion de una mente
altruista.

En respuesta a esta objecion, afirma que cuando la generacién de la
mente altruista se designa con el nombre «aspiracion », se trata de un caso en
el que se da el nombre del factor mental secundario que acompafia a la con-
ciencia mental principal, -el factor mental de aspirar a la propia iluminacién
superior- a la conciencia mental en si. Por lo que respecta al factor mental de
aspirar a la generacién de la mente altruista, también se da al efecto el nom-
bre delacausa

¢Cuantos tipos distintos de mente altruista existen? Desde el punto de
vista de la entidad, son dos: las mentes de la aspiracion y de la practica de la
iluminacion. Acerca de la diferencia entre €llas; existen algunas interpreta-
ciones distintas por parte de los eruditos indios y tibetanos, pero la mayoria
de ellos aseguran que, cuando uno ha generado la intencion altruista de d-
canzar la iluminacién pero no ha tomado ain los votos del Bodisatva, la
mente de la iluminacion es aspirante. La razén es que, durante este periodo,
uno esta basicamente desedndolo: « jOjala pueda alcanzar €l estado ilumina-
do ! ». Luego, cuando esta aspiracion ha sido generada y uno ve que el logro
del estado de Buda depende necesariamente del adiestramiento en las accio-
nes del Bodisatva, se esfuerza por generar el gran deseo de adiestrarse en
estas acciones y aprende acerca de ellas. Entonces, cuando este deseo ha sido
generado con gran intensidad, uno toma la decision de adiestrarse en ellas
tomando los votos del Bodisatva. Desde ese momento en adelante, la mente
atruista de la iluminacién no es ya un mero deseo benéfico de alcanzar el
estado de Buda, sino que también implica la promesa de adiestrarse en las
seis perfecciones, las técnicas para lograr €l verdadero estado de Buda. Asi
pues, se le llama « la mente de la préctica de la iluminacién », dado que es
una mente realmente involucrada en las actividades, técnicas o caminos,
mediante |os cuales se logra el estado de Buda.

En cuanto a sus vinculos, la mente altruista de la iluminacion se divide
en cuatro variedades:

-126 -



1. Lageneracion de lamente atruista durante los dos niveles de la préctica median-
tela creencia, que son los caminos de laacumulacion y la preparacion.

2. Lageneracion de la mente altruista del pensamiento puro especial alo largo de
las sidetierrasimpuras, que son las siete primeras tierras o fundamentos del Bo-
disatva.

3. Lageneracion de lamente atruistadel fruto, durante lastrestierras puras, el oc-
tavo, el novenoy el décimo fundamento del Bod satva.

4. Lageneracion de la mente altruistasin obstruccion en el estado de Buda

A medida que avanzamos a lo largo de los cinco caminos, incluyendo
los tres niveles del camino de la acumulacion, etcétera, y las diez tierras del
Bodisatva (el ultimo comenzando en el camino de la visién y extendiéndose
por el camino de la meditacién), dado que la generacion de la mente altruista
va acompafiada de diferentes factores asistentes, resultan veintidés varieda-
des. Su explicacién no es necesaria aqui.

¢, COmo se adiestra un practicante en la generacion de la mente atruista
por medio de las siete instrucciones més esenciales de causay efecto? Laraiz
de lageneracion de la mente altruista es la compasién. En el proceso de gene-
racion de una fuerte compasion, cuanto mayores sean huestros sentimientos
de proximidad, simpatia y afecto respecto a los seres sintientes que se en-
cuentran perturbados por el sufrimiento, mayor sera el grado de compasion
gue generaremos hacia ellos. Siendo este el caso, y dado que nuestro ser mas
querido y més préximo en esta vida es en general nuestra madre, debemos
reconocer atodos |os seres sintientes como nuestra propia madre. No obstan-
te, decimos que €ello no es més que una ilustracion; debemos utilizar al ser
que mas queramos en lo mas intimo, sea éste nuestra madre, nuestro padre,
otro miembro de lafamilia o un amigo.

¢, Cudles son las siete instrucciones mas esenciales de causa y efecto ?
La séptima, la generacion de la mente altruista, es el efecto, mientras que las
seis primeras: reconocer a todos l0s seres como nuestras madres, reflexionar
acercade su amabilidad, desarrollar laintencién de compensar su amabilidad,
amor, compasion, y la actitud altruista especial son las causas. Ademas si no
cultivamos la ecuanimidad antes de desarrollar el reconocimiento de todos
los seres como madres, nuestra mente no seria imparcial; asi pues, la ecuani-
midad es el paso preliminar.

Anteriormente mencioné que la existencia ciclica no conoce la certeza.
No llegué a entrar en detalles, pero existen descripciones acerca de los ocho
tipos de sufrimiento, los seis tipos de sufrimiento, etcétera. Entre ellos se
encuentra la incertidumbre de los amigos y los enemigos. Es absolutamente
obvio que éste es el caso de nuestras propias vidas, ¢no es asi? L os enemigos,
los amigos y las personas neutrales son similares en tanto que ninguno per-
manece Unicamente como enemigo, por jemplo, Sino que a Veces es un ami-
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go, etc. En consecuencia, no hay modo de decidir unidireccionalmente que
cierta persona es s6lo mi enemigo, por lo cual debe ser descartada, o que
alguna otra persona es Unicamente mi amiga, por lo cual debe ser apreciada,
0 que alguien es simplemente una persona neutral, por lo cual debe ser trata-
da con indiferencia. En realidad, todos han actuado igualmente como enemi-
gos, todos han actuado igualmente como amigos y todos han permanecido
igualmente como neutrales. Por g emplo, una persona que te hizo dafio € afio
pasado pero te ha ayudado este afio y otra persona que te ayudé el afio pasado
pero te ha perjudicado éste estarian igualadas, ¢no es cierto? Asi es como
debéis pensar en la meditacion.

También durante la meditacion, debemos imaginar que tenemos tres
personas frente a nosotros: un enemigo que No Nos gusta, un amigo que Nos
gusta y una persona neutral hacia la cual sentimos indiferencia. En ese no-
mento, en nuestras mentes tenemos:

1) una sensacion de proximidad hacia una de ellas, y pensamos “ Ede es mi amigo”
2) una sensacion de desagrado, incluso cuando imaginamos a nuestro enemigo.
3) una sensacion de ignorar ala personaneutra.

Ahora, debemos reflexionar acerca de las razones por las que hemos
generado estos sentimientos; las razones son que, temporamente, uno de
ellos nos ayudd mientras que otro, temporalmente, nos dafié y el tercero no
hizo ninguna de las dos cosas. Nos obstante, cuando pensamos en términos
del largo curso de renacimientos sin principio, ninguno de nosotros podria
decidir que alguien que nos ha ayudado o perjudicado en esta vida ha estado
haciendo |o mismo durante todas | as vidas.

Cuando contemplamos de esta forma en la meditacién, finalmente Ile-
gamos a un punto donde la fuerte generacion del deseo o del odio aparece
simplemente como carente de sentido. Gradual mente, tal partidismo se debi-
litay decidimos que laclasificacion unilateral de las personas como amigosy
enemigos es un error.

En este punto, quizés cmmencemos a pensar que, puesto que todos los
seres nos han ayudado y perjudicado de igual modo, y por tanto la polariza-
cion es totalmente inapropiada, 10 mejor seria quedarnos aislados, sin &o-
ciarnos con nadie, pero esto seria muy complicado, ¢, no creéis ? Es necesario
conectar con la gente, y si vamos a contactar seria preferible hacerlo del
mejor modo. Entonces debemos pensar que no hay manera posible de aban-
donar a estos seres, ya que no hay ninguno que no haya actuado como €l
mejor de nuestros amigos, madre, padre, etc.

Aqui debemos contemplar la falta de principio del renacimiento. Todo
aguel que ha nacido del vientre materno o de un huevo necesita de una me-
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dre, y puesto que éste es el caso, debido al hecho de que nuestros nacimientos
son inconmensurabl es, debemos haber tenido innumerables madres.

Si nos resulta dificil llegar a una conclusién respecto al aspecto positivo
de que todos los seres han sido nuestras madres, entonces debemo s ver desde
su parte negativa si somos capaces de decidir que algun ser sintiente no ha
sido nuestra madre. Nadie podra llegar a tal conclusion. Incluso si, cuando
pensamos en ello, no conseguimos llegar a una conclusién y permanecemos
en laduda, laposicion mas segura eslamejor.

Después debemos pensar en el modo en que los seres sintientes, cuando
eran nuestra madre 0 el mejor de nuestros amigos, nos protegieron con su
gran amabilidad, del mismo modo que lo ha hecho nuestra madre en esta
vida. Necesitamos reflexionar sobre su amabilidad pausada y cuidadosa
mente, y no de un modo superficial, necesitamos lograr que la forma de este
pensamiento se desarrolle realmente en nuestra mente. He ilustrado aqui €l
modo de expandir estos pensamientos en |a meditacién; por tanto no entra-
remos en los detall es de cada paso.

Después de reflexionar acerca de la amabilidad de |os seres sintientes, €l
siguiente paso es tratar de generar la intencion de compensar esa amabilidad.
Después, cuando hemos desarollado el pensamiento de «yo debo compensar
su amabilidad», aquellas personas cuya amabilidad queremos recompensar
aparecen en nuestra mente en un aspecto muy querido y préximo; éste es el
cuarto paso: amor, que es un sentimiento de afecto y simpatia respecto a
todos los seres sintientes. A continuacién pensamos en el modo en que estos
seres que se encuentran acosados por el sufrimiento desean felicidad. Si,
anteriormente, cuando estudiamos las cuatro verdades nobles, no llegasteisa
identificar bien e sufrimiento, no habrda modo de que el quinto nivel de la
generacion de la compasion sea méas que algo parcial. Por g emplo, debido a
que no hemos identificado bien el dmbito y e alcance del sufrimiento, nos
encontramos en un estado de parcialidad, en el cual generamos fécilmente un
cierto grado de compasién por una persona que se encuentra en la calle, en
unasituacién obviamente misera, pero ho generamos compasion alguna hacia
una persona que disfruta de una préspera situacion, Ello es signo de que
estamos apegados alas maravillasy la prosperidad de la existencia ciclica.

De hecho, cuando iniciamos la generacion de la compasion, resulta més
sencillo generar 1a compasion en la meditacion visualizando a un ser sintiente
gue se encuentra en una situacién muy misera, pero, después de ello, es nece-
sario que reflexionemos sobre las personas que, a pesar de que en la actuali-
dad no estan experimentando sufrimientos de un modo manifiesto, se encuen-
tran involucradas en acciones que provocan un obvio sufrimiento en el futu-
ro, o han acumulado dichas predisposiciones karmicas en el pasado; aunque
los efectos no estén siendo experimentados en el presente, estas personas
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présperas poseen las causas. Asi pues, a principio reflexionamos acerca de
|os seres sintientes que estan experimentando el sufrimiento del dolor fisicoy
mental, y cultivamos la compasion. Después, ampliamos la meditacion e-
flexionando sobre los seres que estan experimentando el sufrimiento del
cambio, y a continuacion reflexionamos sobre el modo en que todos |os seres
sintientes se encuentran bajo el proceso de condicionamiento més alla de su
control.

Mediante este proceso, desarrollaremos gradualmente una conciencia
que, teniendo en cuenta atodos | os seres sintientes, posee el aspecto subjetivo
de desear que se liberen del sufrimiento. Esto se llama compasion. Existen
muchos tipos de compasion: compasion que esta mezclada con el deseo; éste
es el tipo de compasion que solemos tener nosotros, ya que cuando alguna
cosa sin importanciano vabien, nos enfadamos inmediatamente.

En tanto que la compasién se ve influida por otra cormprension, tenemos
compasion a observar a los seres sintientes que son percibidos meramente
COmMo Seres gque se encuentran en una situacion de sufrimiento, pero existe un
nivel més profundo que observa a los seres sintientes entendiéndolos como
impermanentes y carentes de la burda entidad de las personas, una entidad
autosuficiente y substancialmente existente. Ademas, existe un nivel més
profundo incluso, en el cual los seres sintientes son entendidos como vacios
deexistenciainherente.

¢Cud esla caracteristica distintiva de la gran compasion? Es la compa-
sién que posee la capacidad de inducir el pensamiento:

iYo mismo voy aliberar del sufrimiento atodos los seres sintientes!.

(Unagran determinacién, no sélo un pensamiento.)

jQué maravilloso seria que todos los seres sintientes pudieran liberarse del sufrimiento!

La poderosa intencion que ello provoca, la determinacion de liberar a
todos los seres del sufrimiento, es la actitud altruista especial, el sexto paso.

Cuando generamos esta actitud altruista especial pensando que uno
mismo proporcionard el bienestar a todos los seres sintientes liberandoles del
sufrimiento y llevandoles a la felicidad, entonces analizamos s, en nuestro
presente estado, disponemos de la capacidad necesaria para llevarlo a cabo.
Vemos que ahora no podemos hacerlo. Hasta este momento, hemos estado
trabajando en el desarrollo de la aspiracién de proporcionar €l bienestar alos
demés; ahora, nos dirigimos hacia el desarrollo de la aspiracion de nuestra
propia iluminacion. Como se menciond anteriormente, precisamos de dos
aspiraciones, una para €l beneficio de los demés y otra para nuestra propia
iluminacion.
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Respecto al modo de conseguir ese gran beneficio para los demas, -
gun el procedimiento general budista, el placer y el dolor propios son adqui-
ridos por uno mismo y no proceden del exterior y, por tanto, |0s propios seres
sintientes deben comprender y aplicar las préacticas con € fin de obtener su
propia felicidad. Asi pues, el modo més eficaz de ayudar a los demas es en-
sefiando 1o que debe ser adoptado en la practicay |o que debe ser abandonado
respecto a comportamiento habitual. Pero no hay modo de hacer esto a no
ser que lleguemos a conocer todos |os temas concernientes a lo que debe ser
adoptado en la préacticay alo que debe ser descartado: debemos alcanzar la
omnisciencia. Como mencioné anteriormente, no hay forma de alcanzarla a
menos que eliminemos las obstrucciones a la omnisciencia; y aquel que ha
superado completay definitivamente esas obstrucciones es un Buda.

Siguiendo esta linea, Ilegamos a convencernos de que, con el fin de
conseguir el bienestar de los demés de un modo conpleto, es necesario d-
canzar la iluminacion. Decimos que Buda tiene dos tipos de cuerpos, €
Cuerpo de la Verdad y los Cuerpos de la Forma. El bienestar de los demas se
logra mediante las excelsas actividades de la palabra de Buda, pero dichas
actividades s6lo afectan a los practicantes mediante la apariencia de los
Cuerpos de la Forma; por esta razon, estos Ultimos se denominan «cuerpos
para el beneficio de los demas ». Ademas, para lograr estos Cuerpos de la
Forma, es necesario estar dotado de lacomprension y el abandono completos,
en los cuales todas las obstrucciones se han extinguido en la esfera de la
vacuidad; tal realizacion y abandono constituyen el Cuerpo de la Verdad de
un Buda, por lo cual se le considera la realizacion del bienestar propio. De
esta manera, existe una conexion entre el cuerpo de la Formay la aspiracion
de proporcionar €l bienestar a los demas, y entre el Cuerpo de la Verdad de
un Buday laaspiracion de la propiailuminacién.

Con ello completamos la exposicion del modo de adiestrarse en la in-
tencidn altruista de alcanzar la iluminacion mediante las siete instrucciones
esenciales de causay efecto.

I gualarse y cambiarse uno mismo por |os demas

El adiestramiento de la mente en igualarse y cambiarse uno mismo por
los demas se presenta muy detalladamente en Realizando las acciones del
Bodisatva de Shantideva. En esta practica se establece, en primer lugar, la
igualdad entre uno mismo y los demas basandonos en el hecho de que todos
los seres por igual desean felicidad y no sufrimiento. De entre los diez capitu-
los del texto ce Shantideva, €l tema que trata sobre igualarse uno con los
demés se explica en el octavo capitulo; y la base que permite el desarrollo de
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tal actitud se encuentra en el capitulo sexto, sobre el desarrollo de la pa
ciencia, en €l cual se explicala gran importanciay valia de los enemigos. Asi
pues, para llevar a cabo tal adiestramiento deberemos combinar estos dos
capitulos.

En el primer capitulo del libro, Shantideva expone los beneficios de la
intencion altruista de alcanzar la iluminacion; debemos reflexionar acerca de
estos beneficios unay otra vez. Después, es necesario acumular €l poder de
las acciones meritorias, y esta mente de la intencion dtruista de alcanzar la
iluminacion se adopta en una ceremonia que implica el culto delas siete o las
ocho ramas; asi pues, el segundo capitulo comienza con la expresion de culto
de multiples ramas, tomando como punto de partida el tema de la declaracion
de las acciones negativas. Esta es la razon por la que el segundo capitulo se
Ilama « Declaracion ». En él, Shantideva explica de modo muy evocador el
tema de la impermanencia, declarando que no importa lo maravillosa que
Ilegue a ser la vida presente, ya que es semejante a sofiar que estamos vivien-
do ocho afios de placer para despertarnos después, carentes de todos aquellos
goces aexcepcion de los objetos delamemo ria.

En el tercer capitulo, Shantideva explica las ramas restantes, donde des-
cribe el modo en que la generacion de la mente de la intencién altruista para
alcanzar la iluminacion es asumida en unritual; ésta es la razén por la que se
titula « Asumir la mente de la iluminacion ». A continuacion, basicamente,
explica las seis perfecciones: generosidad, ética, paciencia, esfuerzo, con-
centracion y sabiduria. La primera, la generosidad, se describe en distintos
lugares a lo largo del texto; tampoco expuso Shantideva un capitulo aparte
para la ética, pero proporciond capitulos separados para la vigilancia y la
introspeccién, que son los medios para purificar la ética. La paciencia se
explica en el sexto capitulo, y €l esfuerzo en el séptimo. Sus instrucciones
sobre € esfuerzo son particularmente buenas, en tanto que nos muestra €l
modo de aplicar el esfuerzo sin caer en los extremos.

En el octavo capitulo expone principalmente el modo de aportar equili-
brio a la mente mediante la préctica de igualarse y cambiarse uno por los
demés. Para lograr este equilibrio mental, es necesario aislar la mente; asi
pues, habla de las ventgjas de los lugares solitarios y de las desventgjas de los
deseos; es en este contexto donde habla a los hombres sobre las faltas del
cuerpo de una mujer. A continuacion, en el capitulo noveno, explica la va-
cuidad. Existen muchos debates; los principales oponentes no budistas, res-
pecto a este punto, son los Samkhyas, los Vedantins y los Mimamsakas.
Entre las escuelas budistas, refuta primero la Escuela del Sutra, y después la
Escuela de S6lo Mente con todo detalle. A continuacién, cuando explica el
sistema de la Escuela de Consecuencia, Shantideva describe, de un modo
completo y maravilloso, la forma en que los objetos no existen de un modo
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ultimo, sino sélo convencionalmente. La descripcion de la ausencia de exis-
tencia inherente se realiza dentro del contexto de los cuatro establecimientos
en la atencion, pero en este caso no es una reflexién acerca de la naturaleza
de sufrimiento de las formas, las sensaciones, la mente y los fendmenos, sino
acerca de su naturaleza final, su vecuidad. También establece el modo en
que, una vez alcanzada la iluninacién, todas las actividades son efectuadas
esponténeamente sin esfuerzo.

El dltimo capitulo, €l décimo, trata sobre la dedicacion. Cuenta la histo-
ria que cuando Shantideva lleg6 a punto de la estrofa del capitulo nueve que
dice:

Cuando las cosas animadas e inanimadas

No moran frente alapropiamente,

entonces, ya que no aparece ningln otro aspecto,
hay pacificacion en lano aprehension.

Seelevé en el espacioy viajo haciael sur delalndia, después delo cual
nunca més regreso al norte. Asi, dado que su texto habia sido escrito por sus
seguidores, aparecieron dos ediciones con diferente nimero de estrofas. Exis-
te también una historia, segin la cual varios eruditos vigjaron al sur de la
Indiapara exponer a Shantideva sus dudas sobre el texto.

Esta es la estructura basica del texto de Shantideva Realizando las ac-
ciones del Bodisatva. Supongamos que ha sido examinado en su totalidad; es
un verdadero método modemno: | no exige demasiado tiempo ! Mafiana
hablaré brevemente acerca del modo de adiestrarse en igualarse y cambiarse
uno mismo por los demas.
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:% VIERNES POR LA MANANA @‘:

Valorando a los enemigos

PREGUNTASY RESPUESTAS

PREGUNTA: ¢Qué hay de malo en el apego? Siento que estaria negan-
do mi humanidad si practicara el no apego. ¢, Qué ocurre con mi amor espe-
cia haciami familia?

RESPUESTA: Debemos hacer una distincion entre el deseo aflictivo y
el deseo no aflictivo. Incluso en referencia al término « apego », cuando
pensamos « esto es bueno; lo necesito », €l apego aflictivo no se encuentra
involucrado necesaiamente; sblo estaria presente un tipo de apego no aflicti-
VO, pero no estoy seguro del sentido que tiene este término en otro idioma. En
cualquier caso, S establecemos una mera recognicion tal como: « Esto es
bueno; lo quiero. Esto es Util »; estas sensaciones no son aflictivas.

Generalmente, existen tres tipos de aprehensién de los objetos: uno se
encuentra dentro del contexto de aprehender un objeto como inherentemente
existente; otro se encuentra dentro del contexto de aprehender el objeto como
no inherentemente existente y el tercero carece de las cualificaciones de exis-
tir inherentemente y de no existir inherentemente. Nosotros tenemos los tipos
primero y Ultimo de aprehension: calificamos los objetos de inherentemente
existentes o sin ninguna de estas cualificaciones. Aquellos que han compren-
dido la vacuidad de la existencia inherente pero todavia no han eliminado
completamente la concepciédn de la existenciainherente tienen los trestipos.

Asi pues, en nuestros continuos, todas las conciencias que sostienen que
un objeto es bueno, malo, etc., no implican necesariamente la concepcién de
la existencia inherente. Aunque los objetos aparecen necesariamente como
inherentemente existentes a todos nuestros tipos de conciencias, estas con-
ciencias no aprehenden necesariamente estos objetos como inherentemente
existentes. Por lo tanto, tanto si utilizamos los términos deseo, apego u otros,
existen casos en los que el pensar: « Esto es bueno: 10 necesito », no implica
una ignorancia que concibe la existencia inherente. Tales conciencias pueden
incluso ser cogniciones vdlidas convencionales. Por ejemplo, cuando per-
cibimos a todos |os seres como cercanos a nosotros, sentimos que todos ellos
deberian poseer la felicidad; esa cognicion esta establecida de una manera
valida. Este tipo de sentimiento o deseo es imparcial, en tanto que abarca a
todos los seres sintientes, mientras que nuestro amor actual, limitado a nues-
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tros propios amigos o a nuestra propia familia, de hecho esta, en términos
generales, influido por el apego ignorante. Es parcial.

Cuando generamos una forma razonada de amor 0 «apego», nuestra
humanidad incrementa su fuerza. Asi pues, cuando nos volvemos mas des-
apegados, dudo que estemos negando nuestra humanidad; en lugar de €llo,
nos hacemos més humanos.

PREGUNTA: Parece que los maestros budistas siempre estan dispues-
tos a reir de buena gana. ¢ Qué es lo que abre el camino hacia este calido
humor dentro del budismo?

RESPUESTA: No todos los maestros budistas son conocidos por su
humor. El gran santo tibetano Lang-ri-tang-ba siempre estaba llorando; siem-
pre estaba pensando en €l sufrimiento de los seres sintientes, y como siempre
Iloraba le [lamaron « Rostro Triste ».

PREGUNTA: ¢ Cud es el sentido de la postracion y del vasto nimero
de repeticiones del refugio y demas?

RESPUESTA: Las postraciones estan incluidas en el culto de las siete
ramas, cada una de las cuales sirve como un antidoto para los factores no
Virtuosos de nuestro propio continuo mental. Las postraciones disminuyen el
orgullo, ya que el suelo es bajo y cuando nos postramos tomamos una posi-
cién inferior. Hacer ofrecimientos contrarresta la avaricia. La manifestacion
de las acciones negativas es un antidoto de los tres venenos: deseo, odio e
ignorancia, que son los que motivan las acciones negativas. Admirar las
virtudes de uno mismo y de los demas sirve como antidoto de los celos. Su-
plicar la puesta en movimiento de la rueda de la doctrina contrarresta las
acciones negativas previas referentes a olvido de la doctrina. Suplicar a los
Budas que no desaparezcan contrarresta las acciones negativas relacionadas
con los gurus. La dedicacién del mérito de las actividades virtuosas es un
antidoto para las visiones erréneas; esto es asi porque dedicamos el mérito
habiendo conprendido que nuestras acciones tienen sus efectos.

PREGUNTA: ¢Podriaexplicar el modo en que la concepcion de una en-
tidad de | as personas surge de la concepcion de la entidad del fendmeno?
RESPUESTA: En su Preciosa guirnalda, Nagaryuna dice:

«En tanto que uno conciba los agregados [como inherentemente existentes |,
Concebira también un Y o [como inherentemente existente]. »
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Dado que los agregados fisicos y mentales son las bases de designacion.
de la persona, la concepcion errénea de ellos como existentes por derecho
propio sirve como base para considerar que la persona designada dependien-
do de ellos existe por derecho propio.

Incluso los sistemas de principios no consecuencialistas, a pesar de
afirmar que la persona existe como una imputacion, no afirman que cualquier
cosa que exista lo haga necesariamente como una imputacién, ya que consi-
deran algunos fenémenos como sustancialmente existentes. Ellos mantienen
que la base de toda existencia imputada es necesariamente substancial mente
existente. Asi pues, sostiene que los agregados fisicos y mentales son subs-
tancialmente existentes. Lo afirman porque una persona debe ser designada
dependiendo de los agregados fisicos y mentales, ya que no es posible que la
imagen de una persona pueda aparecer a la mente, sin antes haber |levado los
agregados a la mente. Esta es |a asercion de todas las escuel as exceptuando la
Escuela de Consecuencia, la cual mantiene que todo cuanto existe lo hace
necesariamente como una imputacion. Ademas, lo que los sistemas inferiores
quieren decir con « imputadamente existente» tiene un significado més burdo
que el que la Escuela de Consecuenciada a este término.

Segun esta escuela, una persona debe ser imputada o designada depen-
diendo de una base de imputacion, y si concebimos las bases sobre las que se
imputa la persona (os agregados fisicos y mentales) como inherentemente
existentes, seremos necesariamente arrastrados a considerar que la persona
imputada dependiendo de esas bases de designacion existe inherentemente.
Este es el significado de las palabras de Nagary una.

Aun asi, debemos hacer una ligera distincion. En cuanto a orden de su
produccion, primero se produce la concepcidn de los agregados fisicos y
mentales como inherentemente existentes, y con ello como base se produce
después la concepcion de la persona cono inherentemente existente. Sin
embargo, cuando comprendemos la vacuidad, primero |legamos a la vacuidad
de la existencia inherente de la persona, ya que es mas fécil de percibir, y
mas adelante a la ausencia de existencia inherente del fenémeno. Ahora de-
bemos hacernos la siguiente pregunta: ¢Acaso una conciencia que percibe la
ausancia de existencia inherente de la persona percibe la ausencia de existen-
cia inherente del fenémeno? Si asi fuera, sucederia que la conciencia que
percibe la ausencia de existencia inherente seria una, pero una conciencia no
puede percibir las dos ausencias de existencia inherente. Aun asi, a com-
prender la vacuidad de un solo fendmeno, podremos comprender que ningan
fendmeno va més alla de esta naturaleza de ausencia de existencia inherente.
Asi pues, debemos decidir que una conciencia que especificamente toma ala
persona como substrato y comprende su vacuidad no es capaz de llegar ala
ausencia de existenciainherente de | os agregados.
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No obstante, si la conciencia que percibe la ausencia de existencia in-
herente de la persona no percibe la de los agregados, etonces, ¢, cudl es €
significado de la afirmacién de Nagaryuna respecto aque si no sellegaala
ausencia de existencia inherente de los agregados, la concepcion errénea de
la entidad de la persona no puede ser extinguida? En respuesta a €ello, deci-
mos gue una conciencia que comprende la ausencia de existencia inherente
de una persona puede, sin depender de ninguna otra conciencia, eliminar
todas | as superposiciones de la concepcion de la existencia inherente respecto
a los agregados fisicos y mentales. En los textos indios, las ilugraciones mas
frecuentes sobre las no existencias, son los cuernos de un conejo, una flor del
espacio, el hijo de una mujer estéril y d pelo de unatortugay, por lo tanto,
decimos que s verificamos que el hijo de una mujer estéril no existe, la mis-
ma conciencia que |o percibe -aunque no concibe que os 0jos, las orgjas, etc.
del nifio de la mujer estéril no existen- pueden, sin depender de ninguna otra
conciencia, eliminar todas las superposiciones a la existencia de |os ojos, |os
oidosy demas del hijo de una mujer estéril.

Asi pues, la afirmacion de Nagaryuna significa que, mientras no haya
sido erradicado €l principio que superpone la existencia inherente sobre los
agregados, no sera posible generar una conciencia que realice la ausencia de
existenciainherente de la persona designada que depende de | os agregados.

PREGUNTA: La visiOn superior, ¢es necesariamente un andisis inte-
lectual y légico, o es posible alcanzarla de un modo intuitivo ?

RESPUESTA: Probablemente se trata de un caso en el que uno no pue-
de adquirir la visién superior sin utilizar el razonamiento. Como mencioné el
otro dia, cuando en la préactica del Yoga Mantra Superior se alcanza un alto
nivel de realizacién, se alcanza la vision superior simplemente mediante la
estabilizacion meditativa, pero antes de eso hay que efectuar un gran nimero
de razonamientos analiticos. Con ello como bagaje, el Y oga Mantra Superior
dispone de técnicas con las que, a pesar de que, de hecho, no se efectlia un
andlisis en este punto, es posible desarrollar todo el potencial que se de-
sarrollaria con otros andlisis.

PREGUNTA: ¢Porqué es necesaria la meditacién cuando la liberacion
delaignorancia surge mediante el andlisis |6gico?

RESPUESTA: Para eliminar la ignorancia, no es suficiente con enten-
der simplemente que lo que es comprendido de un modo erréneo por una
conciencia ignorante no existe en realidad. La mente tiene que cambiar, tiene
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que «frir una profunda transformacién. La ignorancia que erréneamente
concibe las cosas como inherentemente existentes es de dos tipos: artificial e
innata. La ignorancia artificial se aprende en los sistemas de pensamiento
erréneos y no es congénita, mientras que la forma innata es congénita, no se
aprende con el estudio de un sistema de pensamiento. Para eliminar el tipo
innato de ignorancia, la mera comprension no es suficiente; es necesario
meditar repetidamente con el propésito de familiarizarse con el profundo
significado de la ausencia de existencia inherente. Siendo éste el caso, es
necesaria la unidireccionalidad meditativa de la mente de la calma mental .

PREGUNTA: Si los consecuencialistas afirman que las cosas carecen
de existencia inherente incluso en su modo convencional, entonces, ¢, cO6mo
existen las cosas de un modo convencional ? ¢Acaso son simples concepcio-
nes erréneas o ilusiones de la mente? ¢Cémo podemos evitar el nihilismo?

RESPUESTA: Lo explicaré estatarde.

PREGUNTA: Un ingeniero budista escribié recientemente un libro en
el que decia que un robot o una computadora podrian tener una naturaleza
budica. ¢ Esta usted de acuerdo con esto?

RESPUESTA: La naturaleza budica se describe Unicamente en cuanto a
los seres sintientes. Si pudiéramos desarrollar una computadora que realmen-
te tuviera una conciencia, seria otra cuestion. No obstante, si piensas en la
naturaleza budica como la vacuidad, entonces incluso un vaso pseeria la
natural eza bidica.

PREGUNTA: ¢Es Util o posible que las personas de una tradicion sigan
unatradicién diferente?

RESPUESTA: Debemos hacer una distincion entre religion y cultura.
Lareligion es algo que pertenece a todo €l mundo; la religion no tiene fronte-
ras. La cuestion principal, e factor mas importante es lo que es adecuado ala
propiadisposicion mental. La cultura, por otra parte, se encuentrarelacionada
con el propio entorno natal, la herencia de las generaciones precedentes. Por
gjemplo, e budismo es de hecho una religion india, por lo cual su aspecto
cultural estaba relacionado con la India, pero cuando se extendié por otros
paises, se encontrd con las culturas locales y se convirtié por ejemplo, en €l
budismo tibetano, el chino, el japonés, etc. Esencialmente es e mismo bu-
dismo, pero aun asi se ha unido felizmente a las culturas locales haciéndose
especiamente adecuado para ese pais. De esta forma, también se desarrolla-

-138-



rén gradualmente un budismo europeo, uno americano, etc. Del mismo modo,
el cristianismo aunque pertenece al Oriente Medio, llegd hasta Europa, asi
como aAngrica, lalndia, Filipinas,

Japon, China e incluso al Tibet, dando como resultado comunidades
cristianas establecidas por todo el mundo.

Conferencia

Adiestrandonos en el Altruismo

Ayer hablamos acerca de la intencion altruista de acanzar la ilumina-
cion, llegando hasta el punto de igualarse y cambiarse uno mismo por los
demas. Como dice Shantideva, respecto a este tema, tbdos los seres (uno
mismo y los demas) quieren felicidad y no desean sufrimientos. Por ejemplo,
del mismo modo que consideramos cada una de las partes de nuestro cuerpo
COMO nuestro propio cuerpo y protegemos igualmente del dolor a cada unade
ellas, todos los seres sintientes deben ser igualmente protegidos del sufri-
miento.

Desde nuestro propio punto de vista, podemos entender que la Unica ra-
zOn por la que debemos separarnos del sufrimiento es porque no queremos
sufrir. No hay mas razones; tenemos un deseo que surge de nuestro interior
de un modo natural, el deseo de ser libres del sufrimiento. Todos los seres
sintientes tienen el mismo deseo. Siendo asi, ¢, cual es la diferencia entre uno
mismo y los demés? Existe una gran diferencia respecto a nimero. No im-
porta lo importante que seas, eres simplemente una sola persona; por gjem-
plo, en mi propio caso, yo soy un simple monje budista. Pero € nimero de
seres es infinito. Incluso sin contar con otros planetas, tan sélo en este mun-
do, los demaés son infinitos, se cuentan por miles de millones. Ahora bien, si
consideramos qué es mas importante, d beneficio de la mayoria o el benefi-
cio de una minoria de uno, no hay discusién, no hay duda. El beneficio de la
mayoria es mucho mas importante que yo mismo, una sola persona.

Como uno mismo, todos los demas por su propio lado, no quieren su-
frimiento e igualmente desean felicidad. Por ejemplo, entre diez personas
enfermas, cada una de ellas desea la felicidad; por su parte todas estén enfer-
mas y quieren liberarse de su enfermedad. Asi pues, no existe una razon
posible para establecer una excepcion parcial, que trate mejor a uno y descui-
de alos otros enfermos. Es imposible seleccionar a uno de ellos para un tra-
tamiento mejor. Ademas, desde el propio punto de vista, todos los seres sin-
tientes, por lo que respecta a su conexion con uno mismo en el transcurso de
las sucesivas vidas, |e han ayudado a uno en el pasado y le ayudarén otra vez
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en el futuro. Asi pues, nadie puede tampoco encontrar ninguna razén por su
parte paratratar mejor aunosy peor a otros.

Ademés, desde el punto de vista de la naturaleza de uno mismo y de los
demas, todos tenemos una naturaleza de sufrimiento, una naturaleza de im-
permanencia, etcétera. Como todos tenemos una naturaleza de privacion
similar, no tiene sentido que seamos beligerantes con los demas; no vale la
pena. Tomemos, por gjemplo, a un grupo de prisioneros que van a ser gjecu-
tados. Durante su estancia en grupo, todos ellos se enfrentaran a su fin; asi
pues, durante sus ultimos dias, discutir con los demas carecera de sentido.
Del mismo modo, todos nosotros estamos drapados dentro de la misma natu-
raleza de sufrimiento e impermanencia, conquistada por la ignorancia; bajo
tales circungancias, queda claro que tanto uno mismo como los demés se
encuentran en las mismas condiciones basicas; por lo tanto, no hay razén
paraenfadarse con los demas. Si uno fueratotalmente puro y todos |os demas
seres fueran impuros, entonces quiza existiria una razén para despreciar a los
demas. j Pero éste no es el caso ! He aqui otrarazén paraconsiderarseigua a
|os demés.

Nosotros consideramos, de un modo parcial, a unas personas como
enemigos y, a otras como amigos. Si esto fuera realmente cierto, de tal modo
que un enemigo fuera siempre un enemigo y un amigo siempre fuera un ami-
go, entonces podria existir una razén para odiar a unos 'y amar a otros. Pero
tampoco es este €l caso. Como se menciond anteriormente, no hay certeza en
lasrelaciones.

Ademas, si odiamos a otros seres, el resultado no es bueno ni para los
demas ni para uno mismo. Nada beneficioso surge de ello. El enfado, en
Gltimainstancia, no perjudica alos demas; de hecho, nos perjudicaa nosotros
mismos. Cuando estamos muy enfadados, los buenos alimentos nos resulta-
ran insipidos. También, cuando nos enfadamos, hasta los bellos rostros de
nuestros amigos -marido, mujer o hijos- nos producen irritacion, no porque
ellos sean malos, sino porgque algo anda mal en nuestra propia actitud. Esta
muy claro. Utilizando el sentido comin, consideremos cudl es la utilidad del
enfado o el odio.

Si reflexionamos sobre estas lineas de actuacion, no existe ninguna ra-
zon en absoluto para enfadarse. Cuando se produce un acontecimiento des-
afortunado, afrontamos y manejamos un problema o una tragedia de un modo
mas efectivo si no nos enfadamos. La utilidad del enfado es précticamente
nula. Como mencioné anteriormente, es posible que, dentro de una motiva-
cién causal compasiva, una accioén searealizada con una motivacion inmedia-
ta de odio; no obstante, ésa es una situacion distinta. El tipo de perturbacion
que produce el afecto y el tipo que provoca el odio son diferentes. Con una
motivacion causal de amor y compasion profundos, es posible, con el fin de
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Ilevar a cabo cierta accion, que la motivacion inmediata en el momento de la
accion en si implique odio; sin embargo, la accién surge basicamente del

interés por esa persona en particular. Para evitar que una persona efectlie una
accion estUpida, aveces es precisa una palabradura, pero este enfado no esla
motivacion causal basica. Por otra parte, las poderosas acciones que surgen
exclusivamrente del odio carecen detoda utilidad.

Siempre estamos hablando de la superioridad de los humanos respecto a
los animales, ya que los animales no pueden pensar como nosotros. Nuestro
cerebro humano es, por tanto, un don. Los animales también son capaces de
practicar muy bien el odio y €l apego, pero sélo los humanos pueden juzgar y
razonar; ésta es la verdadera cualidad humana. Ademés, los humanos pode-
mos desarrollar un amor infinito, mientras que los animales, como los perros
0 los gatos, pueden desarrollar Unicamente una forma limitada de afecto y
amor hacia sus crias, etc. Por afadidura, su afecto permanece durante un
cierto periodo de tiempo, pero cuando un cachorro, por g emplo, se hace
adulto, el sentimiento de afecto desaparece. Por otra parte, |os seres humanos
pueden pensar mucho mas profundamente y con una perspectiva mucho
mayor. No obstante, cuando nos enfadamos perdemos todas estas excelentes
cualidades. Asi pues, el enfado es el verdadero destructor de todas las buenas
cualidades humanas; un enemigo no puede destruirlas con su arma, pero €l
enfado si puede. Lairaes nuestro verdadero enemigo.

Si consideramos la otra parte: el amor, la compasién y €l interés por
otros seres, éstas son las fuentes verdaderas de la felicidad. Si sentimos amor
0 compasion, aunque estemos viviendo en un lugar muy incémodo, las cir-
cunstancias externas no nos perturbaran. Sin embargo, si sentimos odio, aun-
que dispongamos de las mejores facilidades, no seremos felices. Asi pues,
dado que todos deseamos la felicidad, si realmente |la deseamos, debemos
seguir un método correcto para alcanzarla. Este tipo de pensamiento no es
exclusivo de los budistas o del pensamiento religioso, es de ssmtido comun.

Con una actitud egoista, uno es importante y los demas no lo son tanto.
Segun el consegjo de Shantideva, una técnica que ayuda a invertir esta actitud
esimaginar -enfrente de uno mismo como observador imparcia- la propia
entidad egoista a un lado y un nimero ilimitado de seres a otro, diez, cin-
cuenta o cien. Por una parte esta el yo orgulloso y egoista, y por la otra un
grupo de seres pobres y necesitados. TU estas en el centro, como unatercera
persona imparcia. Ahora, juzga. ¢, Es esta simple persona egoista mas impor-
tante? ¢, O es més importante este grupo de personas? Piensa. ¢Te decantaras
por este lado o por agquél? Naturalmente, si eres un verdadero ser humano, tu
corazon tendera hacia el grupo, porgue son superiores en nimero y estan mas
necesitados. El otro se compone de una sbla persona, orgullosa y estlpida.
Tus sentimientos van con el grupo de un modo natural. Pensando, pensando,
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pensando de este modo, el egoismo disminuye de forma gradual y desarro-
Ilamos respeto hecia los demés. Este es el modo de practicar.

Generalmente, aconsejo que, si deseas ser egoista, seas pues, egoistain-
teligentemente, y no estrechamente. La gente dotada de sabiduria piensa en
los demés, sirve alos demés sinceramente tanto como le es posible, no para
engafiarles, sino de un modo sincero. Contémplate ati mismo como un factor
secundario. El resultado Ultimo sera el logro del méximo beneficio. ¢ Queda
claro? jEste es el modo de ser egoistainteligentemente!

Si nos peleamos, matamos, robamos 0 decimos palabras desagradables,
olvidando el bienestar de los demés seres, siempre pensando en uno mismo,
«Yo, Yo, Yo» €l resultado serd nuestra propia perdicion; nos volveremos
unos perdedores. Puede que los demés hablen bien de nosotros, pero puede
que no hablen tan bien a nuestras espaldas. Esto ya demuestra que estamos
perdiendo. Asi pues, la practica del altruismo no es religiosa, sino que es €l
auténtico camino de la vida humana, la verdadera cualidad humana. Ser cre-
yente 0 no creyente, budista o no budista, no importa, es secundario. Lo im-
portante es que, como seres humanos, vivamos una vida significativa y util.
Comer sblo produce excrementos; j ése no es el propdsito de nuestra vida !
Lafinalidad de nuestra vida es desarrollar un corazén bueno y célido; de este
modo nos convertimos en unos buenos seres humanos. Con esta cualidad,
toda nuestra vida serd Util y significativa; seremos amigos de todo el mundo,
laayuda de todos.

Mediante este pensamiento, podemos generar un verdadero sentimiento
de hermandad. Invadidos por el odio, «hermano » y « hermana » son solo
palabras, no son nada, pero con una motivacién altruista, huestra gran conu-
nidad humana se tornara armoniosa y bondadosa, como una verdadera fami-
lia. Esta es nuestra meta. Si la alcanzamos en esta vida 0 no es una cuestion
diferente; en cualquier caso, €l intento vale la pena. Esto es |o que yo creo.
Generalmente, llamo a esta actitud la religion universal. No es necesariamen-
te esta 0 aquella religion, es universal. ¢ Estais de acuerdo con que estas
cosas son importantes ? No hacen falta teorias complicadas, pensemos con
sentido comun. Pensado correctamente, podemos convencernos de que la
préctica del altruismo, del amor y la compasién, es valida, necesaria y muy
importante.
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Tomar y dar

Cuando un practicante budista que ha reflexionado de esta forma con-
templa a los seres sintientes acosados por el sufrimiento, se pregunta qué se
puede hacer para ayudarles. Todos sus sufrimientos se deben a su propio
karma, por lo cual uno se encuentra limitado respecto a lo que puede hacer
para ayudar de un modo directo. No obstante, puede generar un deseo volun-
tario y entusiasta, desde lo mas profundo de su corazén, e imaginar con una
gran determinacion: « Que sus sufrimientos y las causas de éstos maduren en
mi». Esta préactica se Ilama la préctica de tomar el sufrimiento de los demés,
en lacual se enfatizala compasion.

Correspondientemente, podemos desear e imaginar desde lo mas pro-
fundo de nuestro corazén que las escasas virtudes que hemos acumulado, que
produciran efectos agradables, sean entregadas a los demas seres, sin el mas
minimo pesar. Esto es llamado |a préactica de dar nuestra propia felicidad. En
ella enfatizamos en el amor. A pesar de que esta imagen mental no propor-
ciona realmente estos resultados, nos ayuda a incrementar nuestra determina-
ciony el poder de nuestra voluntad.

Una persona gue se hafamiliarizado con estas practicas puede aplicarlas
en el momento que experimenta una enfermedad o algin acontecimiento
desafortunado. De este modo evita que el sufrimiento se agrave y desarrolla
vaentia En mi limitada experiencia, estas practicas son fuentes verdaderas
de coraje, fuentes de fuerzainterior. Posiblemente ello tenga alguna conexion
con la pregunta de esta mafiana acerca de la razon por la que los maestros
budistas pueden ser joviales. Preocuparnos no nos sirve de ayuda, ¢no es asi?

En lo que a mi motivacién respecta, soy sincero; voy a hacer todo cuan-
to pueda. Si consigo algo 0 no es otra cuestién; asi pues, no tengo de qué
arrepentirme. Es mejor centrarse en grandes asuntos que en pequefios. Una
vida es muy corta, aungue dure cien afios no es importante. Ahora tengo cua-
rentay seis afos; si sigo vivo durante cuarenta o incluso cincuenta afios més,
todo ese tiempo no tendra importancia en comparacién con €l futuro infinito.
Igualmente, comparados con los problemas de los infinitos seres sintientes,
los mios no son nada. Si observamos los problemas, |os sufrimientos, muy de
cerca, parecen muy grandes, muy complicados e insoportables. Pero si los
miramos desde la distancia, parecen pequefios, no vale la pena preocuparse
demasiado por ellos. Cuando nos concentramos en los grandes asuntos, l1os
pequefios van y vienen, van y vienen; ésa es su naturaleza; no nos causan
demasiada preocupacion.
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Paciencia

Ayer mencioné que una de las practicas mas importantes es la de latole-
rancia, la paciencia. La tolerancia solo puede aprenderse del enemigo, no
puede aprenderse del guru. En estas conferencias, por gemplo, no podéis
aprender tolerancia, jexcepto quiza cuando os aburris ! No obstante, cuando
nos encontramos con el enemigo que va a perjudicarnos realmente, entonces,
en ese momento, si podemos aprender tolerancia. Shantideva nos da una
bonita razdn; dice que nuestro enemigo es, de hecho, un buen guia espiritual,
porque, dependiendo de la paciencia, podemos acumular un gran poder meri-
torio. Asi pues, es como si nuestro enemigo se enfadara intencionadamente
con el fin de ayudarnos aacumular mérito.

Sin embargo, Shantideva propone a alguien que se opone a que esa per-
sona sea una manifestacion de nuestras propias emociones aflictivas internas.
El objetor dice: «Esto no es asi. EI enemigo no tiene una actitud de ayudar-
me, por lo tanto no hay razén para ser amable con é ». Shantideva responde:
« No es necesario que algo tenga la intencién de ayudar para poder ayudar;
por ejemplo, tenemos fe y deseamos enormemente |las cesaciones verdaderas
delos sufrimientosy los caminos verdaderos que las proporcionan, pero éstos
no tienen ninguna intencién de ayudarnos. Sin embargo, dado que nos ayu-
dan, los respetamos ».

Entonces, la manifestacion de nuestras propias emociones aflictivas,
aparentando aceptar esto, hace una nueva objecién: « Pero un enemigo tiene
la intencion de hacer dafio, mientras que las cesaciones verdaderas y los ca-
minos verdaderos, aunque no tengan la intencion de ayudar, tampoco tienen
la intencién de perjudicar. Por lo tanto no puedo respetar al enemigo». Shan-
tideva responde: « Si carecieran de la intencion de hacer dafio, ni siquiera
serian |lamados por ese nombre. Si fueran como doctores, no te molestarias,
con lo cual perderias la oportunidad de practicar la paciencia. Asi pues, pues-
to que los enemigos son necesarios para la practica de la paciencia, necesita-
mos del enemigo, y para que alguien sea un enemigo necesita tener la inten-
cion de hacer dafio. Consecuentemente, no es adecuado responder con enfa-
do; por el contrario, debemos respetar al enemigo».

Cuando alguna persona nos golpea, también nos enfadamos inmediata-
mente con ella, pero Shantideva razona de distinta forma: « Si consideramos
lo que realmente nos esta perjudicando, haciéndonos sufrir, veremos que no
es la persona, sino el arma, sea ésta un palo, €l brazo de la persona, etcétera.
Aun asi, incluso si consideramos qué es |o que nos proporciona sufrimiento
de un modo indirecto, €l origen principal no es esa persona, sino las emocio-
nes aflictivas en el continuo mental de esa persona. Por |o tanto, si nos tene-
mos que enfadar, deberemos hacerlo con € arma o con la motivacion -su
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enfado- y no con la personaen si. Esto es realmente cierto. El dolor es produ-
cido por el arma, pero nosotros, alocadamente, no nos enfadamos con ella
aunque, de hecho, a veces llegamos a hacerlo, como cuando pateamos un
objeto. En el pasado, cuando me encontraba ocupado arreglando unos coches,
tenia un amigo que, mientras estaba trabajando debajo de un coche, se golped
la cabeza con €l chasis; y gritd: « j Yah! j Yah! ». Se enfadd tanto que gol-
ped el coche dos veces mas con su cabeza.

Dejando aparte tales excepciones, generalmente no nos enfadamos con
el arma; elegimos particularmente a la persona. No obstante, una persona que
no tenga enfado no nos golpeard; por lo tanto, es por el enfado por lo que se
hace esa accion. Asi pues, si pensamos correctamente acerca del verdadero
origen, €l causante del problema es el enfado. No debemos enfadarnos con la
persona, sino con las emociones aflictivas de la persona

Respecto a las personas que se enfadan mucho, Shantideva nos aconseja
considerar si el enfado es la naturaleza de la persona o si se trata de algo
temporal, periférico a su naturaleza. Si es la naturaleza de la persona ésta,
entonces, del mismo modo que no nos enfadamos con el fuego aunque nos
queme la mano porgue la naturaleza del fuego es quemar, tampoco debere-
mos enfadarnos con la persona. Por otra parte, si es temporal o periférico,
entonces, del mismo modo que cuando la nube oculta el sol no nos enfada-
mos con el sol porque vemos que el causante del problema es la nube, no
deberemos enfadarnos con la persona sino con su emocion aflictiva.

También podemos pensar que nuestro propio cuerpo es de la naturaleza
del sufrimiento y que el arma tiene la naturaleza del sufrimiento, por lo cual,
cuando ambos se unen, producen dolor. Asi pues, la mitad de lafalta es nues-
tra. Entonces, del mismo modo que nos enfadamos con la otra persona, de-
bemos enfadarnos con nosotros mismos.

Asi pues, como podéis ver, podemos desarrollar el altruismo en gran
medida. No es absolutamente necesario reconocer a los demas seres como
nuestra madre. En las contemplaciones como |as mencionadas anteriormente,
la razén principal para desarrollar altruismo es simplemente que los demas
desean felicidad; puesto que ello es suficiente, no hay falla en no enfatizar el
reconocimiento de todos los seres como nuestras madres. En este reconoci-
miento ellos nos resultan valiosos porgue son nuestras propias madres, 10
que implica considerarnos a nosotros mismos como importantes. No obstan-
te, cuando la estima hacia los demas se logra Gnicamente por la razén de que
los demas quieren felicidad y no quieren sufri miento, no se establece ninguna
conexién con la consideracion de nosotros mismos como importantes. Parti-
cularmente, cuando seamos capaces de desarrollar un gran respeto hacia el
enemigo, € resto de las personas nos resultaran faciles, ya que lo mas dificil
es generar afecto hacialos enemigos.
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Con €llo concluimos la exposicion acerca del desarrollo del altruismo
mediante la précticade igualarse y cambiarse uno mismo por los demas.

L as acciones del Bodisatva

A continuacién, cuando nos hemos adiestrado en la intencion altruista
de alcanzar lailuminacion hasta tal punto que hemos desarrollado un mode-
rado grado de experiencia, efectuamos la promesa de no abandonarla jamas.
Al hacer esta promesa, la intencion de aspirar a alcanzar la iluminacion se
torna mésfirme.

Una vez hecho esto, nos adiestramos en las causas para evitar que esta
aspiracion se deteriore en esta viday en las futuras; después de lo cual, nos
adiestramos en el deseo de readlizar las acciones del Bodisatva, las seis per-
fecciones: generosidad, ética, paciencia, esfuerzo, concentracion y sabiduria.
Tenemos muchas explicaciones sobre las seis perfecciones en cuanto a sus
entidades, enumeracion precisa, orden preciso, formas burdas y sutiles, etc.,
pero no entraremos en ello ahora. Todas las practicas del Bodisatva se a-
cuentran contenidas en las seis perfecciones, las cuales estan contenidas a su
vez en los tres tipos de ética: evitar las acciones negativas, el conjunto de las
practicas virtuosas, y llevar el bienestar alos demés seres. Laraiz de la mora-
lidad de los Bodisatvas es evitar la actitud egocentrista. Asi pues, decimos
gue laraiz de todas las ensefianzas de Buda es |la compasion. En los vehicul os
de los Oyentes y los Meditadores Solitarios, se abstienen de hacer dafio alos
demas debido a la compasion, y los Bodisatvas no sélo se abstienen de hacer
dafio a los demas, sino que también buscan el modo de ayudarles. De esta
forma, la totalidad del budismo puede ser incluido en dos frases: «Si puedes,
ayuda a los deméas. Si no puedes, por lo menos no les hagas dafio». La esen-
cia de los vehiculos budistas esta contenida, de modo abreviado, en este con-
sgjo.

Lasabiduria en la Escuela de S6lo Mente

No nos queda mucho tiempo, asi que no voy a explicar las perfecciones
de la generosidad, ética, paciencia, esfuerzo y concentracién de un modo
individual, sino que voy a hablar brevemente acerca de la sabiduria, €l tema
de lavision. Basicamente existen trestipos de sabiduria:
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1) la sabiduria que comprende los convencionaismos, especificamente las
cinco ciencias de la medicina, € arte, laldgca, la linglisticay las cien-
ciasinternas

2) lasabiduria que comprende € modo de subsistenciadel fenémeno.

3) la sabiduria que comprende el modo de producir €l bienestar de los seres
sintientes.

Aqui hablaré de la segunda, a pesar de que, en cierta medida, ya hemos
hablado deello.

De entre las cuatro escuelas budistas de asercion, las principales son la
Escuela de S6lo Mente y la Escuela del Camino Medio, porque ellas afirman
tanto la ausencia de existencia inherente de la persona como la ausencia de
existencia inherente del fenémeno. La Escuela de Sélo Mente, también Ila-
mada la Escuela de la Practica Y dguica, mantiene que la Ultima de las tres
ruedas de la doctrina es definitiva. El Sutra que aclara el pensamiento, que es
en si un sutra de la tercera rueda, dice que las dos primeras ruedas de la doc-
trina precisan interpretacion. Especificamente, dice que si mantuviéramos el
significado literal de la segunda rueda, en la que se dice: «Todo fendmeno
carece de entidad, todo fendmeno es no producido, incesante, inactivo desde
el comienzo y se encuentra mas alla del dolor de un modo natural y comple-
to», caeriamos en el extremo del nihilismo. Por €llo, el supuesto significado
de los sutras de la rueda media debe entenderse dependiendo de la tercera
rueda.

Entonces, segiin la Escuela de Sélo Mente, ¢, cudl es el significado de la
ensefianza en la rueda media de que todo fendmeno existe careciendo de
entidad propia? En las preguntas del capitulo de Paramarthasamudgata del
Sutra que aclara el pensamiento se dice que la ensefianza de la segunda rue-
dareferente a que todo fendbmeno carece de entidad propia, fue expresada en
consideracién a tres tipos de ausencia de entidad. Se proponen individual-
mente tres tipos diferentes de no entidad respecto a tres clases de fenémenos
Ilamados las tres naturalezas: imputacional, potenciadas por otrosy naturale-
zas completamente establecidas. Las naturalezas imputacionales carecen de
entidad propia en tanto que no se establecen por su propio caréacter; ello es
debido a que son sdlo imputadas por la conceptualizacion y no se establecen
por su propio carécter. Aun asi, el significado de ser meramente imputadas
por la conceptualizacion como se explica en la Escuela de Sélo Merte difiere
en gran medida del modo como se explica en la Escuela de Consecuencia.
Los postulantes de la primera perciben las naturalezas imputacionales como
no existentes por su propio caracter, pero segln la propia descripcién de los
consecuencialistas respecto a significado de algo existente por su propio
carécter, los postulantes de S6lo Mente tienen todavia en sus continuos men-
talestal concepcion incluso con respecto alas naturalezas imputacionales.
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L as natural ezas potenciadas por otros, es decir, los fendmenos compues-
tos, carecen de la entidad de la autoproduccion. Ello se debe a que son produ-
cidas por lafuerzade otras causas y condiciones, y no por su propio poder.

Las naturalezas completamente establecidas, |as vacuidades de todo el
fendmeno que son los objetos finales de observacion de los caminos de puri-
ficacion, son no entidades propias Ultimas. Esto es debido a que ellas son lo
Ultimo y son la carencia de entidad propia del objeto de negacién en la vision
de la ausencia de existenciainherente. De esta forma, las naturalezas comple-
tamente establecidas son las naturalezas finales del fenémeno; por lo tanto,
|as naturalezas potenciadas por otros son |as bases de estas vacuidades. Una
naturaleza completamente establecida es la vacuidad potenciada por otros de
lanaturalezaimputacional; la Ultimaes el objeto de negacién.

Dado que se afirma que las naturalezas potenciadas por otros estan va-
cias de una naturaleza imputacional, ¢, qué es una naturaleza imputacional ?
Este es un tema muy profundo que requiere largas explicaciones, pero, en
pocas palabras, |a naturaleza imputacional de la forma, por ejemplo, es que
una forma se establezca por su propio caracter como € referente de una con-
ciencia conceptual. Tal naturaleza no existe de ningun modo; la forma esta
exentade existir de este modo.

Que los fendmenos son establecidos por su propio caracter como refe-
rentes de una conciencia conceptual es refutado por el razonamiento expuesto
en el Compendio del Gran Vehiculo de Asanga:

1. Porque e conocimiento [del nombre de un objeto] no existe con anterioridad
d [aprendizaje del] nombre

2. Porque muchos [nombres son utilizados para un objeto]

3. Porque [un nombre] no estarestringido [a un objeto |

Existen las contradicciones de que [una cosa ovalada de base ancha ca-
paz de sostener fluidos, por ejemplo, se establecen por su propio modo de
existenciacomo labase para el convencionalismo «puchero»,

1) Aquello que es designado «puchero», por ejemplo, existird en la esencia de
esa[cosaovaada)

2) Un objeto que posee muchos nombres tendria [que ser] muchas entidades.

3) las esencias [de muchos objetos, tales como las personas, que tienen €l mis-
mo nombre] estarian mezcladas.

Asi pues, queda demostrado [que los objetos, tales como las personas,
gue tienen el mismo nombre] estarian mezcladas. Asi pues, queda demostra-
do [que los objetos no se establecen por su propio caracter como referentes
de una conciencia conceptual].
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Si una forma, por ejemplo, se estableciera por su propio caracter como
referente de una conciencia conceptual o de un nombre, entonces, antes de
conocer su hombre, deberia ser generada una conciencia que pensara « esto
es una forma » simplemente con mirarla. Sin embargo no es asi; antes de
aprender un nombre, no sabemos cémo llamar a los objetos. Igualmente,
cuando un objeto tiene muchos nombres, absurdamente tendria que ser nu-
chos objetos, y cuando muchos objetos tienen el mismo nombre, absurda-
mente tendrian que ser un mismo objeto. Mediante estas pruebas, podemos
afirmar que las formas y demas no existen por su propio caracter como refe-
rentes de una conciencia conceptual.

En nuestra conciencia -tomemos, por ejemplo, una conciencia visual
gue aprehende el azul- no s6lo parece como si la mancha de azul se estable-
ciera por su propio cardcter como referente de una conciencia conceptual,
sino que la mancha de azul aparece también como otra objetividad externa a
la concienciavisual, que proyecta su imagen en la conciencia. No obstante, la
Escuela de S6lo Mente explica que, debido a la activacion de las predisposi-
ciones que han sido acumuladas desde €l tiempo sin origen en la mente-que-
es-la-base-detodo, la mancha azul, por ejemplo, aparece como un objeto
externo pero en redlidad no lo es. Cuando, mediante el razonamiento, uno
percibe que todos los fenénenos, aunque aparecen como entidades separadas
de las conciencias gque los aprehenden, son las mismas entidades que las de
las conciencias y no entidades diferentes, uno comprende la vacuidad. La
Escuela de S6lo Mente presenta esta vision de la no dualidad, que significa,
en este contexto, la vacuidad del sujeto que aprehende y del objeto aprehen-
dido como entidades diferentes o la vacuidad de los objetos establecidos por
Su propio caracter como referentes de una conciencia conceptual.

Cuando se comprende que |os objetos no existen como entidades exter-
nas ala conciencia que los aprehende, cesan de servir como bases sélidas del
deseo, odio, etc. De este modo, lavision de la Escuela de S6lo Mente sirve de
ayuda, y, realmente, muchos eruditos de la India lograron altas catas de reali-
zacion basandose en ella. También muchos yoguis y grandes adeptos del
Vehiculo del Mantra hicieron inicialmente uso de este sistema. Asi pues, hoy
en dia, también podria ocurrir que esta vision resultara gpropiada para ciertas
personas. Por lo tanto, a pesar de que, desde el punto de vista de la Escuela
de Consecuencia, la vision de la Escuela de S6lo Mente es susceptible de
refutacion, si resulta adecuada para nuestra mente, es conveniente practicarla

Continuaremos esta tarde.
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IO,
ﬁh VIERNES POR LA TARDE aﬁ_
Sabiduria

PREGUNTASY RESPUESTAS

PREGUNTA: Para completar el camino se requiere una entrega absolu-
taal estudio, la instruccién y la meditacién, de manera que uno pueda ofrecer
la més elevada ofrenda a los seres, las ensefienzas. Trabajar con € fin de
ofrecer techo, comiday proteccién a los necesitados también puede requerir
una total dedicacién. Asi pues, ¢, como podemos compaginar estos dos requi-
sitos de manera que podamos alcanzar rapidamente la capacidad de dar ense-
flanzas sin descuidar las necesidades materiales inmediatas de los seres sin-
tientes?

RESPUESTA: Debemos hacer todo cuanto esté en nuestras manos en
ambas direcciones. Esta es mi propia posicion, ya que intento realizar ciertas
précticas pero, a mismo tiempo, trato de llevar a cabo el trabajo que benefi-
cia alos demas de un modo esencial. Para las personas cuyas circunstancias
sean similares a las mias, €l aspecto méas importante es cultivar una motiva-
cién correctay, con €ella, llevar a cabo las actividades del dia. A primera hora
de la mafiana y por la noche, debemos dedicar por lo menos media hora a
nuestra practica -meditacion, recitacion, €l yoga diario, etc.- Luego, cuando
estamos trabajando durante el dia, debemos recordar nuestra motiv acion.

Cada mafiana, antes de trabajar, debemos tomar la determinacion de re-
solver los asuntos del dia de acuerdo con las ensefianzas y para e maximo
beneficio de los demas seres. Por la noche, antes de acostarnos, repasamos lo
que hemos hecho durante el dia; examinamos si hemos actuado o no confor-
me a nuestra determinacién. Si realmente nuestras actividades han permane-
cido dentro del &mbito de esa motivacion, nuestro valor aumentara. «Hoy he
actuado correctamente; he satisfecho mis deseos. Por [o menos este diano lo
he desaprovechado. » Si hemos hecho algo incorrecto, utilizamos la autocriti-
ca « Oh, esto estd muy mal; a pesar de mi conocimiento y habilidad, por
causa del descuido o la pereza, no llevé a cabo mi intencidn. » Nos criticamos
a nosotros mismos y nos reprendemos, y generamos la intencion de cambiar
esasituacion en el futuro. Este es el modo de redlizar la préctica diaria.
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PREGUNTA: Vacuidad, ¢significa también plenitud?

RESPUESTA: Parece ser que si. Normalmente explico la vacuidad co-
mo un cero. El cero en si no es nada, pero sin el cero no podemos contar
ninguna cosa; por lo tanto, el cero es algo a pesar de ser cero.

PREGUNTA: ¢ Como podemos reconciliar la préctica de percibir las
faltas de los demas como meras proyecciones de nuestras propias faltas con
la necesidad de ayudar compasivamente a los deméas en la eliminacion de sus
propiasfaltas?

RESPUESTA: Debemos comprender que, a pesar de que tanto en la Es-
cuela Autondmica como en la Escuela de Consecuencia-las dos divisiones de
la Escuela del Camino Medio todo fendmeno es una mera imputacion de la
conceptualizacion, todas las cosas que son propuestas como existentes por la
conceptualizacion no tienen que existir necesariamente. Si alguien mantiene
que las cosas son lo que la conceptualizacion quiere que sean, caeria en €l
extremo del nihilismo. Por g emplo, aunque una conciencia conceptual con-
sidere lo amarillo como blanco, o lo blanco como amarillo, con ello no hace
que sea asi. Asi pues, aunque no existen fendmenos no imputados por la
conceptualizacion, todo cuanto la conceptualizacién propone como existente
no tiene que existir necesariamente. Después hablaré sobre ello.

PREGUNTA: Dado que los seres se desarrollan a diferentes niveles en
todos los tiempos, cuando un practicante del Gran Vehiculo se compromete a
no pasar a nirvana hasta que todos los seres sean liberados, ¢, cOmo es posi-
blellevar acabo este voto ?

RESPUESTA: Se describen tres modos de generar la intencion altruista
de alcanzar la iluminacién: como un rey, COMo un barquero y como un pas-
tor. En €l primer caso, como un rey, uno trata de alcanzar un estado elevado;
una vez alcanzado, es capaz de ayudar a los deméas. En el segundo, como un
barquero, uno intenta cruzar €l rio del sufrimiento junto con los demés. En el
tercero, como un pastor, uno trata de liberar en primer lugar a su rebafio de
seres sufrientes del dolor y después a si mismo. He aqui una serie de indica-
ciones acerca de los modos de la intencion atruista de alcanzar la ilumina-
cion; en realidad, no es posible que un Bodisatva quiera o pueda retrasar €l
logro de la iluminacién completa. Cuanto mayor sea nuestra motivacion de
ayudar alos demas, mas cerca nos encontraremos del estado de Buda.
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PREGUNTA: Cuando utilizamos una deidad como objeto de concentra-
cion, ¢qué es mejor, centrarnos en lavisualizacion, en el mantrao en |os dos?

RESPUESTA: Si nuestra visualizacién es muy estable, no es posible
realizar la visualizacion y la recitacion al mismo tiempo durante esa firme
concentracion, no podemos realizar la recitacion del mantra. En los textos
rituales de estas meditaciones se dice que primero debemos meditar y luego,
si después de la meditacion nos encontramos cansados, debemos recitar €l
mantra para descansar. No obstante, la mayoria de la gente no visualiza la
deidad; en su lugar, hacen de la recitacion del mantra su principal actividad.
En ese caso, cuando se cansan, jno disponen de ningdn modo para descansar
excepto abandonar la sesién!

PREGUNTA: ¢ Existe algin modo de que los comunistas y los budistas
puedan trabajar juntos? ¢O acaso sus filosofias son completamente opuestas?
¢Comparten algun propdsito en comdn?

RESPUESTA: Esta es una cuestion seria. He reflexionado bastante so-
bre ello. Yo creo que, a pesar de sus diferencias, existe un tema de interés
comun entre el marxismo y el budismo en general y el budismo del Gran
Vehiculo en particular, y, en cualquier caso, es mucho mejor encontrar un
tema de interés comun a partir del cual podamos desarrollar el dialogo. La
razon es que mas de una cuarta parte de la humanidad, vive en un érea que se
extiende desde la Repiblica de Buriat, en Siberia, en la URSS, hasta la fron-
tera de Tailandia; en estos lugares, la gente es budista en sus raices, mientras
que, a mismo tiempo, los paises estén gobernados por estados comunistas.
Estas Ultimas décadas de la historia demuestran que ni el budismo ni el @-
munismo pueden dominar a otro completamente. Ademas, mantener una
oposicién hostil producird una mayor desconfianza y un nayor sufrimiento,
la pérdida total de la paz mental. Por lo tanto, si se puede encontrar un posi-
ble tema de interés comin para el didlogo, ello podria aportar una mayor
aperturay menor rigidez a marxismo. Creo que el marxismo original eraméas
puro, pero se fue involucrando gradualmente con el nacionalismo y el poder
politico mundial. Del mismo modo, la orientacion budista debe hacerse mas
realista mediante la apertura y la flexibilidad. Creo que si ambas partes hicie-
ran esto, las dos podrian trabajar conjuntamente.
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PREGUNTA: Ayer afirmo que d suicido era similar a matar a una dei-
dad. ¢Puede €llo aplicarse a los monjes budistas que quemaron sus cuerpos
en protesta contrala guerrade Vietham?

RESPUESTA: Yo me referia a aquéllos con votos mantricos que reali-
zan la practica de meditar en ellos mismos como las deidades. Sin embargo,
es dificil juzgar las situaciones individuales en general. Si en el gemplo de
Vietnam la accién hubiera estado motivada por el enfado, seria una accién
erénea; pero si estaba motivada por el gran dtruismo de ser de utilidad a la
ensefianza budistay alos vietnamitas, seria otra cuestion.

Conferencia

Hoy es € ultimo dia, y me gustaria expresar mi agradecimiento por to-
das vuestras preguntas, que han demostrado un gran interés. No hemos tenido
suficiente tiempo como para contestar a todas, pero dgunas de ellas habran
quedado resueltas probablemente alo largo de las conferencias.

La sabiduria en la Escuela del Camino Medio

La Escuela del Camino Medio toma, como ensefianza bésica, la rueda
media de la doctrina. Cuando esta escuela afirma que los fendmenos no estan
establecidos verdaderamente, los postulantes de las cosas verdaderamente
existentes lo consideran como el extremo del nihilismo. Nagaryuna, en €l
capitulo veinticuatro de su Tratado sobre el medio manifiesta la posicién de
tal objetor:

Si todos éstos estan vacios
No habria ni surgimiento ni desintegracion;
Con lo cual, para vosotros [postul antes de la Escuela del Camino M edio]

No existirian las cuatro verdades nobl es.
Laposicion del objetor es:

Si, como dices, todos |os fendmenos estén vacios de existencia verdade-
ra, entonces, las cuatro verdades nobles serian imposibles. Cuando las cuatro
verdades son imposibles, las Tres joyas (Buda, la doctrinay la comunidad es-
piritual) son imposibles. En ese caso, adiestrarse en el camino, entrar en €l
camino, dcanzar los frutos del cami no, etc. seriaimposible. Y no sélo eso, si
todos los fendmenos estuvieran vacios de existencia inherente, no se podria
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proponer una presentacion de ninguno de los fendmenos del mundo. Si los
fendmenos carecen de existencia inherente, sus verdaderas entidades serian
no existentes. Careciendo de toda entidad, ninglin fendmeno puede ser pro-
puesto como existente.

¢Cudl eslarespuestade Nagaryuna?

Si todo esto no esté vacio,

No habria ni surgimiento ni desintegracion;

con lo cual, para vosotros [postulantes de |a existencia inherente]
No existirian las cuatro verdades nobles.

Nagaryuna responde que, en un sistema en el cual las cosas no estén va-
cias de existencia inherente, todo seriaimposible. Después dice que el objetor
no ha comprendido bien el significado de la vacuidad de la existencia n-
herente. ¢, Qué quiere decir con ello un sistema que afirma la vacuidad de la
existencia inherente? La vacuidad significa la originacion dependiente. Para
demostrar que las cosas estédn vacias de existencia inherente, Nagaryuna
utiliza como razén su originacién dependiente. No utiliza como razén el que
las cosas estén completamente vacias de la capacidad de efectuar funciones.
Lejos de ello, sostiene la originacion dependiente, y la utiliza como la razén
que demuestralavacuidad de existenciainherente de las cosas.

Los demés sistemas no afirman la vacuidad de la existencia inherente,
afirman que los fenébmenos existen inherentemente, en cuyo caso |os objetos
deben ser establecidos por su propio poder y, por o tanto, resulta contradicto-
rio que éstos dependan de condiciones. Consecuentemente, la originacion
dependiente resulta imposible en sus sistemas. Si éste no es factible, todas las
exposiciones de la existencia dclica y del nirvana, lo bueno y lo malo, son
imposibles. No obstante, todos nosotros afirmamos la originacién dependien-
te de causa y efecto de los fenémenos favorables y desfavorables; no hay
modo de negarlo. Siendo este € caso, la ausencia de existencia inherente
también debe ser afirmada.

¢Qué es el medio? Es € centro, libre de los dos extremos de la perna-
nencia y el nihilismo. Los textos que describen el significado del medio tal
cual es sellaman lostextos del Camino Medio, y la conciencia que lo percibe
se llama la visién del Camino Medio. La Escuela del Camino Medio tiene
dos subdivisiones internas: la Escuela de Autonomiay la Escuela de Conse-
cuencia. Parece ser que los nombres de estas dos subescuelas fueron designa-
dos por eruditos tibetanos; sin embargo, las razones por las que se designan a
los grupos de eruditos con estos nombres se encuentran claramente en los
textos indios. Buddhapalita, discipulo de Nagaryuna, escribié un comentario
acercadel Tratado sobre el Medio de Nagaryuna, en el cua utilizd6 muchas
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consecuencias en la explicacion de la refutacion de la produccion a partir de
la entidad y la produccion a partir de otros. El maestro Bhavaviveka critico el
comentario de Buddhapalita, diciendo que no basta con la afirmacion de las
consecuencias, sino que ademas es necesario afirmar razones autondémicas.
La base del sistema de Bhavaviveka es que el fendmeno esta vacio de un
establecimiento verdadero, pero, ademés, afirma que, convencionalmente, el
fendmeno se establece por su propio caracter. De este modo Ilegd a ser con-
siderado autonémico, mientras que Buddhapalita fue llamado consecuencia-
lista

Més tarde, aparecio un sistema de afirmacion de la vision de la Escuela
del Camino Medio, en el cual s acepta la asercion de que todo fenémeno
carece de existencia verdadera y se acepta el razonamiento de S6lo Mente
que refuta los objetos externos. La persona que explico esta vision con clari-
dad fue el maestro Shantarakshita. De este modo aparecieron las dos subdivi-
siones dentro de la Escuela Autondmica: la Escuela del Camino Medio del
Sutra de la Autonomia y la Escuela del Camino Medio de la Autonomia Y6-
guica.

Chandrakirti compuso un comentario acerca del Tratado sobre el Medio
de Nagaryuna, en el cual indicé que €l sistema de Buddhapalita era correcto.
Respondi6 a las criticas que Bhavaviveka habia formulado acerca de ciertos
puntos del sistema de Buddhapalita. Demostré que no era adecuado para los
postulantes de la Escuela del Camino Medio afirmar los silogismos auténo-
mos, en los cuales los tres aspectos de una razdn se establecen por su propio
poder. Realmente, existen numerosos debates entre Chandrakirti y Bhavavi-
veka, € principal acerca de la existencia de sujetos que aparecen co-
munmente; Bhavaviveka sostiene que si existen y Chandrakirti niega su exis-
tencia. Laraiz de todas estas controversias es que Chandrakirti no afirma que
| os obj etos se establ ezcan convencional mente por su propia caracter, mientras
que Bhavaviveka si lo afirma. Las escuelas no consecuencialistas mantienen
que las cogniciones validas que establecen los tres modos de una razén son
necesariamente no engafiosos en cuanto a la apariencia de los objetos como
establecidos por su propio caréacter, pero los consecuencialistas mantienen
gue no es posible que estas cogniciones vélidas sean no engariosas, sino que
necesariamente son erréneas a este respecto. Si esto es asi, no es posible
afirmar, de forma similar, el modo de esteblecimiento por cognicién valida
en los sistemas de las partes de un debate cuando |0s participantes son un
consecuencialistay un no consecuencialista.

Por esta razén, cuando |los consecuencialistas debaten con los postulan-
tes de la existencia inherente en un intento de demostrar que un fenémeno
como €l brote de una planta carece de existenciainherente, no seria suficiente
si larazén no sdisficiera los tres modos; por o tanto, las razones que ellos
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afirman estan real mente dotadas con estos tres modos. No obstante, en cuanto
a modo en que una razén es verificada por una cognicién valida, en la E&-
cuela de Consecuencia, esta cognicion valida es, sin embargo, una conciencia
errénea respecto a la apariencia del establecimiento de un objeto por su pro-
pio caréacter, pero dicha cognicion valida no es aceptada por d oponente. Del
mismo modo, €l oponente afirma que la razon, etc. son certificadas por las
cogniciones vaidas que no son erroneas respecto a la apariencia del estable-
cimiento del objeto por su propio carécter, por lo cual tales cogniciones vali-
das son no existentes para los consecuencialistas.

Siendo asi, decimos que, por el momento, los consecuencialistas utili-
zan €l modo de esteblecimiento por cognicién valida que es célebre para el
oponente, el postulante de la existencia inherente, en tanto establece los tres
modos de la razén, con el fin de demostrar que el fenébmeno no existe in-
herentemente. Por ello, las razones que utilizan los conseuencialistas se
conocen como «las razones célebres para otros ». Aun asi, en realidad, las
cogniciones validas que establecen los tres modos de una razén légicay que
existen en el continuo de un postulante de la existencia inherente son con-
ciencias erréneas respecto a la apariencia del establecimiento del objeto por
Su propio caracter, pero para sus propias mentes, ellos creen que los tres
modos de larazén se establecen por conciencias que no son erréneas respecto
alaapariencia del establecimiento del objeto por su propio caracter. No pue-
den distinguir entre la existencia de un objeto y su existencia por caracter
propio, por lo cua, hasta que puedan refutar el establecimiento de los objetos
por su propio caracter, no pueden comprender que sus cogniciones validas
son erréneas respecto a la apariencia de ese establecimiento. Asi pues, los
consecuencialistas desean aceptar que existen cogniciones vélidas en los
continuos de los postulantes de la existenciainherente, pero estas cogniciones
vélidas no existen en la manera en que son descritas en los sistemas de sus
oponentes. Por tanto, los consecuencialistas no estan diciendo que no existan
cogniciones validas en los continuos de los postulantes de la existencia in-
herente que puedan certificar la existencia de los tres modos de una razon, el
sujeto, etc.

Asi, la Escuela del Camino Medio se dividio en dos Escuelas, la Auto-
némicay la de Consecuencia. No obstante, en los textos de estas dos subes-
cuelas se utiliza el mismo vocabulario respecto a la « ausencia de existencia
inherente » y la « ausencia de existencia por el propio caracter del objeto »,
como ocurre en lafrase « cuando se analiza, el fendbmeno no puede ser halla-
do ». Aun asi, a pesar de utilizar la misma terminologia, el pensamiento que
se encuentra tras €lla difiere en cada aso. Por ejemplo, cuando el maestro
Bhavaviveka refuta la asercion de la Escuela de Sélo Mente de que la natura-
leza imputacional se establece por carécter propio, esta claro que piensa que
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todos |os fendmenos se establecen convencionalmente por su propio carécter.
Afirma (en una parafrasis): « Cuando dices que las natural ezas imputaciona-
les no se establecen por su propio caracter, estas « naturalezas imputacional es
» ¢se refieren a las conciencias conceptuales que son las imputadoras, o se
refiere a los factores que son imputados ? Si se refiere a las conciencias con-
ceptuales imputadoras, entonces éstas no se establecerian por su propio @a-
racter, en cuyo caso serian completamente no existentes. » Asi pues, queda
claro, que, en su propio sistema, Bhavaviveka afirma que las conciencias
conceptual es se establecen por su propio caracter de un modo convencional.

De igual forma, Bhavaviveka propone la conciencia mental como una
ilustracién de la entidad. Ello sugiere que, para él, cuando se busca la entidad
entre los agregados fisicos y mentales, la conciencia mental se considera la
entidad. Desde |a perspectiva de la Escuela de Consecuencia, Bhavaviveka -
debido a la asercion de que la conciencia mental es unailustracién de la enti-
dad o la persona- es exhortada a responder a las pruebas enunciadas por la
Escuela de Sélo Mente que establecen la existencia de la mente-que-es-la-
base-de-todo en el continuo de cada ser. En cualquier caso, segun la Escuda
de Consecuencia, Unicamente se afirma como una ilustracién de la persona al
mero Yo, es decir, a algo que es una persona; ellos mantienen que no hay
nada, en los agregados fisicos y mentales que son la base de designacién de
la persona, que pueda ser considerado como la persona. Una vez que se ha
afirmado € mero Yo, las pruebas de la Escuela de Sélo Mente acerca de la
mente-que-es-la-base-de-todo no pueden desafiar esta posicion. Etos temas
son muy profundosy algo complicados, pero no vamos a proseguir con €llo.

Cuando los consecuencialistas describen la ausencia de entidad propia,
hacen una division entre la ausencia de entidad propia de la personay la
ausencia de entidad propia de otros fendmenos. En términos del orden de
realizacién, uno verifica primero la ausencia de entidad propia de las perso-
nas y después, la de otros fendmenos ya que, segiin dicen, resulta més senci-
Ilo readlizar primero la ausencia de entidad propia de las personas debido a
ciertas caracteristicas del substrato, la persona.

Luego, en la « ausencia de entidad propia », ¢, cudl es la entidad que no
existe? Si no comprendéis esto, entonces, como dice Shantideva en su Reali-
zando las acciones del Bodisatva:

Sin contactar con la existencia imaginada
No se aprehende su no existencia.

Sin conocer lo que es la « entidad », no se puede conocer |a ausencia de
entidad propia.
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En general, los fendmenos son de dos tipos: positivos y negativos. Los
fendmenos negativos son aquellos en los que la ausencia que es la vacuidad
del objeto de negacién no puede presentarse a la mente sin ir acompafiada de
un objeto de negacion. Los fendmenos negativos son, a su vez, de dos tipos:
los que sugieren un fenémeno positivo en lugar del objeto de negacion y los
que no. Los que sugieren un fendmeno positivo en lugar del objeto de nega-
cion se [laman «negaciones afirmativas », mientras que los que no se llaman
« negaciones no afirmativas ». También, las negaciones afirmativas pueden
indicar un fendmeno positivo en lugar del objeto de negacién explicitamente,
implicitamente, explicita e implicitamente al mismo tiempo y contextual men-
te. La ausencia de entidad propia, sin embargo, es una negacién no afirmati-
va. Eslameraeliminacion de la entidad.

¢Cudl es la entidad que no existe? Como dice Chandrakirti en su Co-
mentario sobre « Cuatrocientas estrofas sobre las acciones yéguicas de los
Bodisatvas»:

Aqui, la « entidad » es una existencia inherente del fendmeno, esto es, una no
dependencia de otro. La no existencia de esto es la ausencia de entidad propia.

Asi pues, el objeto de negacion, llamado « entidad », es una existencia
de las cosas por su propio poder, sin depender de otros. Los lamas tibetanos
han sido muy hébiles a redactar el significado de estos temas. El Séptimo
Dalai Lamadice:

Para una conciencia enloquecida por € dormir, existen objetos del suefio.
Para aquellos afectados por la magia, existen caballos, elefantes, etc.

Dejando aparte las meras apariencia, no existe ningin fendémeno real-
mente establ ecido, son solamente imputados por la conciencia.

L os distintos objetos que aparecen en |os suefios, asi como aquellos que
aparecen en |os espectacul os de magia, son simples apariencias ante la mente.
Aparte ello, tales objetos en si no existen en esos lugares; son solamente
imputados por laconciencia. Aqui nos referimos a los suefios ordinarios, y no
alos cuerpos del suefio y demas.

Similarmente, la personay lo demas, la existencia ciclica y el nirvana,
todos los fendbmenos son Unicamente imputados por la concienciay los tér-
minos. Aparte esto, ninguno de ellos existe en absoluto por si mismo direc-
tamente con sus propias bases de designacion.
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A pesar de que para las seis conciencias de los seres comunes desborda-
das por €l espeso suefio de laignorancia, todo cuanto aparece, parece estable-
cido por su propio derecho

Puede ser determinado nediante la observacién de nuestras propias
mentes negativas. Este modo de subsistenciaen d cual € Yoy lo demas apa-
recen a unaconciencia erronea como establecidos por derecho propio.

Es el objeto sutil de negacion. Asi pues, valoraen gran medida,

Su refutacion, sin ninguna duda, paratu mente.

Todo cuanto percibimos parece existir por derecho propio. Por jemplo,
cuando miro a todos los que estais presentes entre el publico, ada uno de
VOSOtros parece existir por derecho propio; no parece, en absoluto, como si
estas apariencias fueran imputadas por mi conciencia.

Si las cosas existieran por mediacion del objeto, a investigarlas analiti-
camente deberian tornarse mas y mas evidentes. Por ejemplo, cuando busco
mi Yo de un modo analitico, el Unico lugar razonable donde éste puede a-
contrarse es aqui, en el &rea donde estd mi cuerpo. Podemo s decidir que el lu-
gar de existenciade mi Y o debe encontrarse con |os agregados fisicosy men-
tales de este Yo, y en ningun otro lugar. Después, cuando busco este Yo,
desde la cabeza hastalos pies, no lo encuentro en absol uto.

De la misma forma, sin el andlisisy la investigacion, tenemos una im
presion coman de «mi mente» y «mi cuerpo», y es verdad que la mente y el
cuerpo pertenecen a Y o; no obstante, aparte el cuerpo y la mente, no existe
ningin Yo. De modo similar, no importa el fendmeno que investiguemos
analiticamente, no podra ser encontrado entre sus bases de designacion. To-
memos, por gjemplo, un fendmeno fisico: necesariamente tendra partes di-
reccionales. Cuando las partes y la totalidad se presentan a una conciencia
conceptual, lo hacen separadamente como la cosa que posee las partes y las
partes poseidas. Si la totalidad y las partes existieran verdaderamente en el
modo en que se aparecen a dicha conciencia, entonces, la totalidad y sus
partes tendrian que ser entidades diferentes. Si su modo de presentarse 'y su
modo de existir concordaran, tendrian que estar separadas; sin embargo,
cuando analizamos la totalidad, una vez separadas sus partes, el fenémeno
que es latotalidad no puede encontrarse.

Ademas, analizando las partes de una parte, finalmente llegamos a un
nivel de particulas sutiles. Las escuelas inferiores de principios afirman que
|os objetos burdos se componen de un conjunto de pequefias particulas indi-
visibles; no obstante, si existieran particulas carentes de partes direccionales,
entonces, sin importar el nimero de estas acumulaciones -cien, mil, un millén
0 un billén- no llegarian a ser mas que una particula. Ya que cuando dos
particulas carentes de partes direccionales se reunieran, puesto que no tienen
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lados, y no pueden tener lados si carecen de partes direccionales, no existiria
la distincién de tocarse una a otra en una parte y no en otra. Asi pues, deben
permanecer juntas en todos lossentidos, por |o cual no podrian ser mayor que
una particula. Sin embargo, si tienen lados direccionales, entonces, tienen
partes, por lo cual la asercion de que carecen de partes debe ser abandonada.
Por estarazon, la Escuela de Consecuencia sostiene que incluso las particulas
mas peguefias tiene partes direccionales; aun en el caso de que la particulas
no puedan ser divididas fisicamente, cualquier particula puede ser dividida
mentalmente en partes direccionales. A pesar de que cuando dividimos un
objeto en sus partes queda finalmente reducido a algo no fisico, todo lo que
sea fisico, incluida la particula més pequefia, tiene, necesariamente, partes
direccionales.

Similarmente, una conciencia tiene partes temporales. Los sistemas in-
feriores afirman momentos de conciencia minimos que son indivisibles, pero
consideremos dos de estos momentos, €l primero la causa directa del segun-
do, que es su efecto directo. Si entre estos dos interviniera otro romento de
conciencia, no podria decirse que aquellos son la causa directa 'y el efecto
directo. Sin embargo, si no interviniera otro momento de conciencia entre
estos dos, puesto que ambos son indivisibles, tendrian que estar juntos en
todos los sentidos, en cuyo caso no podrian formar un continuo. Por lo tanto,
los nomentos indivisibles de conciencia que forman un continuo no son
sostenibles.

Si, por otra parte, podemos distinguir entre partes de dos momentos que
« se tocan » y partes que no, entonces, sin importar cudn sutilmente sean
éstas concebidas cada uno de los momentos llega a tener partes temporales,
esdecir, primerasy segundas partes, y por o tanto, no esindivisible. Por esta
razén, la Escuela de Consecuencia sostiene que incluso las unidades de tiem-
po més peguerias tienen partes temporales, del mismo modo que las particu-
|las materiales tienen partes direccional es.

En la Escuela de Consecuencia, todos |os fendbmenos se afirman necesa-
riamente como poseedores de partes. Todo fendmeno existe dependiendo de
sus partes, es designado en dependencia de sus partes. Siendo asi, todo es
designado dependientemente, por lo cual debe estar exento de ser establecido
por su propio poder, independiente.

Del mismo maodo, los efectos son producidos por las causas (un brote es
producido por una semilla) pero el hecho de que un efecto sea producido por
una causa se propone dentro de la estructura del no andlisis y la no investiga-
cion, porgue, a parte de éstos, cuando analizamos el modo de produccién con
el fin de encontrar el objeto designado en la expresion, «un brote es produci-
do por una semilla», encontramos que un brote no es producido por causas
que son su misma entidad, ni tampoco por causas establecidas inherente-
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mente como entidades diferentes de @ mismo, ni por algo que es ambos, ni
sin causa. No obstante, si la produccion existiera inherentemente, apareceria
de un modo més claro cuando se busca analiticamente entre estas posibilida-
des; pero cuando buscamos el objeto designado, no lo hallamos entre las
posibilidades de |a produccion inherentemente existente.

La produccion debe ser de algo existente; algo no existente, como los
cuernos de un conejo, no puede ser producido. Sin embargo, si lo existente
existe por su propio poder, no necesita depender de causas. Asi pues, algo no
existente no puede ser producido, y algo gque existe por su propio poder no
necesita ser producido. Siendo asi, cuando analizanos de este modo la pro-
duccidn y demés, no pueden ser propuestos.

Por gemplo, cuando la actividad de ir es analizada como hace Nagar-
yunaen laprimera estrofa del segundo capitulo de su Tratado sobre el medio,
no puede ser hallada:

Respectivamente, 1o ocurrido, no esta ocurriendo,

Lo que todavia no ha ocurrido, tampoco esti sucediendo,
Lo que esta ocurriendo, es distinto de lo ocurrido

Y lo que todavia no ha sucedido es desconocido.

Del mismo modo, el tiempo existe, pero el pasado y el futuro deben ser
propuestos dependiendo del presente; por lo tanto, cuando investigamos
analiticamente el momento presente, es medio pasado y medio futuro. Sin el
pasado y el futuro, no hay presente.

Asi son las cosas cuando son analizadas de este modo; no pueden ser
halladas. Por 1o que respecta a los objetos superiores, un Buda no puede ser
hallado; la vacuidad no puede ser hallada; no existe nada que pueda ser
hallado.

Entonces, ¢, acaso todo es no existente? Si las cosas no existieran, no
podrian afectarnos, algunas beneficidndonos y otras perjudicandonos. El
beneficio y €l perjuicio si existen. Aunque no pueden ser hallados mediante
el andlisis, tenemos signos de su existencia. Cuando, en relacion con cual-
quier fendmeno, investigamos €l objeto designado, no lo hallamos en € lugar
donde pensabamos que estaba; no obstante, que no sea existente esta en con-
tradiccion con nuestra experiencia. Asi pues, dado que el fendmeno analizado
existe ciertamente pero no es hallado en el andlisis, podemos concluir que no
esta establecido por su propio poder, pero que existe por el poder de otras
condiciones. ¢, Cudles son estas condiciones ? Las conciencias conceptuales
gue designan el fendmeno. Por lo tanto, se establece inevitablemente que el
fendmeno existe por la fuerza de, o dependiendo de laimputacién de la con-
ceptualizacion.
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Y ¢qué significa la existencia de algo? No puede ser una exi stencia que
pueda ser hallada mediante tal analisis. Por €l contrario, existen tres criterios
respecto alaexistencia:

1. El objeto es reconocido entre los convencionalismos.
2. No existe contradiccion desde una cognicion convencional vélida.
3. No existe contradiccion desde una cognicién valida que analizalo Gltimo.

Un objeto que satisface estos tres criterios se propone como convencio-
nalmente istente. Asi pues, la existencia de un objeto depende de otros
factoresy no es algo constituido en si mismo.

Mientras que éste es el modo de ser 0 € modo de subsistencia de los fe-
némenos que no pueden ser hallados mediante el andlisis, los fenémenos
aparecen contrariamente como objetivamente existentes, por derecho propio.
L os objetos aparecen de un modo que es discordante con su propia manera de
ser, pareciendo existir por derecho propio sin ser asi, y nosotros nos adheri-
mos a ellos como s existieran tal como aparecen. Tenemos un tipo de con-
ciencia que continda creyendo en lo que de hecho es una apariencia en dis-
crepancia con la naturaleza del fendmeno -nosotros mismos y los demas
fendmenos-, un sentimiento de existencia independiente, de no depender de
otras condiciones. Esta no dependencia de otras condiciones se llama «enti-
dad»; es la entidad, el estatus de las cosas, |0 que no existe. Una conciencia
que se adhiere a este modo de existencia de las cosas se llama concepcién
errénea de la entidad; dicha conciencia que aprehende errbneamente las cosas
como si éstas existieran inherentemente es la conciencia errénea principal.

Entre los razonamientos que demuestran la no existencia inherente de
las cosas, €l primero es el surgimiento dependiente. Como ya expliqué de-
pendiente e independiente se excluyen y contradicen mutuamente, constitu-
yen una dicotomia. Si dos temas son una dicotomia, cuando descartamos que
algo sea uno de ellos, establecemos que es o otro. Del mismo modo, cuando
establecemos que algo es uno de ellos, queda eliminado que sea el otro. Asi
pues, dado que dependiente e independiente son una dicotomia, cuando per-
cibimos el error en la posicion de que las cosas son independientes o por su
propio poder, la Unica opcidn que tenemos es que las cosas son dependientes.
Una vez aceptado que las cosas existen de una manera dependiente, estén
exentas de tener laindependencia de ser por su propio poder. Entonces tienen
la naturaleza de estar exentos de tal independencia, llamada « entidad ». Esta
ausencia de « entidad » es el modo de subsistenciadel fenémeno.

Cuando uno no esta satisfecho con la mera apariencia del fenémeno -
uno mismo, los demés, etc-, pero lo analiza con € fin de determinar su modo
de establecimiento, no puede halar nada. ¢ Qué es lo que encuentra esta
conciencia que se hatomado una conciencia que analizalo Ultimo? Encuentra
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larealidad final de estos fendmenos -uno mismo, los demés, etc.-, su ausen-
cia o vacuidad de existencia inherente. Puesto que es un dbjeto hallado por
una conciencia de la razén que analiza el modo final de la existencia, la va-
cuidad de la existencia inherente se llama el «maés alto-objeto-de-verdad», la
verdad Ultima. Los objetos que son €l substrato de la verdad Ultima que es la
naturaleza final se Ilaman «verdades convencionales», son objetos hallados
por conciencias validas que no entran en tal investigacion y andlisis. Estos
dos, la naturaleza final del objeto y el substrato de la naturaleza final, se
proponen dentro de una base.

La naturaleza final de un brote es un objeto hallado por una conciencia
que analiza el modo de subsistencia del brote, y respecto al brote, esta vacui-
dad de existencia inherente es su naturaleza Ultima, pero cuando la nauraleza
Ultimadel brote es tomada como el substrato y se analiza su modo de estable-
cimiento, tampoco se encuentra. La naturaleza final del brote se ha converti-
do en € substrato, y se halla la naturaleza final de la naturaleza final del
brote. Es en este sentido que se expone lavacuidad de la vacuidad.

Como razonamientos especificamente dirigidos a los autonomistas, los
consecuencialistas afirman lo siguiente:

1. Si los objetos se afirman convenciona mente como establecidos por su propio
carécter, entonces, absurdamente seguiria que las cosas son destruidas por la
estabilizacion meditativa de un Superior que realiza la vacuidad.

2. También se seguiria, absurdamente, que, de forma convencional, las cosas
podrian soportar € andlisis y que la produccion no seria refutada definitiva
mente.

3. Similarmente, el que todos los fendmenos estén vacios de si mismos, en tanto
que lo estan de su propia existencia inherente seria absurdamente incorrecto.

Debido a que la vision se explica de este modo, como siendo una vacui-
dad de la existencia inherente, la Escuela de Consecuencia posee numerosos
principios Unicos, pero no entraremos en ello. Lo que yo he descrito durante
estos dias han sido simplemente unas lineas generales de los temas. Aquellos
de vosotros que estéis interesados, debéis contemplar estas materias durante
un largo periodo de tiempo. Y o también soy un estudiante de estos temas; asi
pues, todos nosotros debemos continuar con nuestros estudios.
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Mantra

Lavision de lavacuidad y la actitud de la intencion altruista de alcanzar
la iluminacién son también el fundamento del Mantra, ya que, mediante €l
desarrollo de la conciencia que comprende la vacuidad, se alcanza el Cuerpo
de la Verdad de un Buda, y a través del desarrollo de la actitud altruista de
acanzar la iluminacion, se logran los Cuerpos de la Forma de un Buda. Este
es el modo de alcanzar la mas alta iluminacion. La caracteristica distintiva'y
profunda del Mantra se encuentra en su logro rapido y poderoso de la estabi-
lizacion meditativa, que es la union de la calma mental y la vision superior, y
la técnica principal de la que depende que se alcance esta estabilizacion me-
ditativa es meditar, no sobre los objetos externos de observacion, sino sobre
lo interno, el propio cuerpo como un cuerpo divino. Es mas, el propio cuerpo,
visualizado como el cuerpo de una deidad, se toma como €l substrato, y su
naturaleza final (su vacuidad de existencia) se verifica. Esta combinacion de
la comprension de la vacuidad y la altruista apariencia del cuerpo se llama €l
yoga no dual de lo profundo y lo manifiesto. Lo profundo se refiere alava-
cuidad, y lo manifiesto, a la apariencia atruista en forma divina. Este yoga es
lapracticaprincipal del Tantra, su modo general de procedimiento.

En las tres series de Tantras inferiores, los Tantras de la accién, gjecu-
cién y yoga, este yoga forma la base de la préctica, pero con ligeras variacio-
nes en los ritos particulares del yoga de la deidad en cada grupo de Tantras e
incluso en cada uno individualmente. Para todos |os caminos del Mantra, es
necesario empezar por recibir la iniciacion, que fructifica o madura el propio
continuo mediante un proceso tripartito que implica articul os especiales (co-
mo €l vajra, la campana, €l vaso y el agua), mantras, y la estabilizacién medi-
tativa; mediante esta combinacién, el continuo mental se transforma en un
estado superior, haciéndose servicial. Para recibir la iniciacién necesitamos
un lama cualificado, por lo cual éste es muy importante; no obstante, es
igualmente importante que posea las cualificaciones necesarias. Si d «lama»
no esta cualificado, no es bueno; es peligroso, por lo cual Buda puso mucho
énfasis en las cualificaciones de un guru. En particular, en el Tantra se dice
que antes de considerar a alguien como tu lama, es necesario investigar, in-
cluso durante un periodo de doce afios, si la persona posee la cualificaciones
de un lama. Ello nos indica la gran importancia del andlisis correcto; la cues-
tién es que no debemos ir deprisa en estos asuntos.

Existen muchos tipos y niveles de iniciacion, pero no es necesario que
se expliquen agqui. Una vez recibida la iniciacién, debemos guardar los com-
promisosy losvotos.

En e Yoga Mantra Superior se utilizan factores de los que ya dispone-
mos en nuestros continuos en el estado ordinario, como medios para alcanzar
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€l estado de Buda ocupandonos en técnicas especiales. Como expliqué ante-
riormente, los fundamentos de la practica tantrica son laintencién altruistade
alcanzar lailuminacion y la comprension de la vacuidad tal como se describe
en la Escuela de Sélo Mente o en la Escuela del Camino Medio. Con ello
como base, transformamos las experiencias del racimiento, la muerte y €

estado intermedio en factores de iluminacion, mediante las técnicas del Yoga
Tantra Superior. Las raices de este proceso son €l viento y la mente muy
sutiles de los que ya hemos hablado anteriormente, siendo la muerte, €l esta-
do intermedio y el renacimiento sus manifestaciones. Dado que los tres esta-
dos de muerte, estado intermedio y renacimiento del estado ordinario tienen
una correspondencia con e Cuerpo de la Verdad, el Cuerpo del Disfrute
Completo y el Cuerpo de Emanacién del estado iluminado, nediante las
técnicas del camino, los tres estados ordinarios pueden ser utilizados para
crear la oportunidad de transformarse en los Tres Cuerpos cel Estado de
Buda. Teniendo en mente este propdsito, la muerte se [lama el Cuerpo de la
Verdad del estado ordinario, el estado intermedio se Ilama el Cuerpo del

Disfrute Completo del estado ordinario, y €l renacimiento se llama el Cuerpo
de Emanacion del estado ordinario.

También existen estados correspondientes durante la préctica del cami-
no Ilamados Cuerpo de la Verdad, Cuerpo del Disfrute Completo y Cuerpo
de Emanacion en el tiempo del camino. Estos caminos, a su vez, se dividen
en dos niveles: el estadio de generacion y el estadio de completacion. El
primero se logra principamente, a través de la imaginacion; en el segundo, el
estadio de completacién, se producen los verdaderos cambios en la estructura
fisica de los canales, los vientos y las gotas del fluido esencial; este proceso
utiliza la mente fundamental muy sutil como el camino de la conciencia. Para
lograrlo, en primer lugar es necesario soltar los nudos en la estructura de los
canales, cuyo proposito esencial es detener los niveles burdos del viento y la
conciencia. Cuando estas técnicas-caminos causan la cesacion de todos los
niveles burdos del vientoy la conciencia, se manifiestalaclaraluz, y se trans-
forma en la conciencia-camino que comprende la vacuidad. Cuando uno es
capaz de utilizar la clara luz como una conciencia de la sabiduria excelsa que
capta directamente la vacuidad de la existencia inherente, puede extinguir las
formas artificial e innata de las obstrucciones &flictivas simultdneamente, con
lo cual destruye completamente la ignorancia que concibe la existencia in-
herente. Ademas, cuando uno ha manifestado la clara luz, dispone de fécil
acceso ala causa substancial del Cuerpo de la Forma de un Buda.

Con ello concluimos un breve resumen acerca del Mantra.
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Las érdenestibetanas

En el Tibet, las érdenes religiosas principales son la Nyingma, Sakya,
Ka-gyu y Ge-luk. Desde el punto de partida de la vision de la vacuidad, todas
pertenecen a la Escuela de Consecuencia. Todas tienen @minos que son la
union del Sutra y del Tantra, todas ellas poseen los puntos esenciales del
Y oga Mantra Superior. ¢En qué se diferencian? Se diferencian en su momen-
to de formacién, asi como su vocabulario, y en los temas enfatizados. Res-
pecto a esto, sus correspondientes tradiciones han Ilegado a variar un poco,
pero desde la perspectiva de una persona que conoce bien estos sistemas,
todas ellas llevan a lo mismo. No tenemos tiempo de entrar en detalles. Si
examinéis este temaalo largo de los afios, lo comprenderéis.

Conclusién

En conclusién, estoy muy, muy contento por haber tenido la oportuni-
dad de hablar un poco acerca del budismo que nosotros, |os tibetanos, practi-
camos y que hemos preservado durante muchos siglos. Como habéis oido en
estas conferencias, el budismo tibetano es realmente una forma total y com-
pleta del budismo. Practicamos ensefianzas del Ve hiculo de los Oyentes, asi
como del Gran Vehiculo en su forma tanto del Sutra como del Mantra, todos
los vehiculos del Tantra, incluyendo el Y oga Mantra Superior. En realidad, el
budismo tibetano no es un tipo de samibudismo, sino que es, de hecho, una
forma completa de budismo.

Mi Ultima palabra es que los practicantes budistas debemos practicar
sinceramente tanto como podamos. Si no podemos es otra cuestion, pero
dentro de nuestras propias posibilidades es necesario y Util aplicar las ense-
fanzas. Si las enseflanzas permanecen en los libros, carecen de valor, pero
cuando son asimiladas y practicadas, podemos saber, por ejemplo, qué es
realmente la vacuidad.

Para mi personalmente, cuando empecé a estudiar la vacuidad, a pesar
de que repetia la palabra mil veces, era simplemente una palabra. Pero cuan-
do practicamos, pensando, pensando, pensando, la palabra se vuelve mas
consistente; también influye completamente en nuestra perspectiva respecto a
|os problemas, en nuestravision de lafelicidad y del sufrimiento.

Para los cristianos y |os seguidores de otras religiones, es o mismo; de-
béis practicar vuestras propias ensefianzas. Al mismo tiempo, ciertos puntos,
como la meditacion, de entre los que he explicado en estos Ultimos dias pue-
den ser adoptados como técnicas para ampliar vuestra propia practica. Tam-
bién el altruismo basico (el amor y la compasion) son completamente lo
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mismo; todas las ensefianzas contienen el mismo mensaje bésico. El atruis-
mo es esencial también para los no creyentes; es adecuado paratodo € mun-
do. Asi que, por favor, aplicad estas ensefianzas.

En palabras simples, todos nosotros somos humanos y debemos ser
buenos, y no malos. Si tomamos la segunda opcién, nosotros mismos perde-
remos la paz totalmente, a igual que les ocurrird a los que se encuentran a
nuestro alrededor debido a nuestra propia falta, nuestra propia maldad. Tal
situacion seria muy desafortunada; asi pues, debemos intentar ser buenos
seres humanos, buenos miembros de la familia humana.
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