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Capítulo 6
ENFOQUES AL BUDISMO

En el Udana 1 en Buda relata la parábola del hombre ciego y el elefante.  A varios hombre ciegos de nacimiento se les pide que toquen el cuerpo de un elefante y que luego describan al animal.  Aquellos que tocaron la cabeza declararon que era como una olla, los que agarraron una oreja dijeron que era como una canasta coladora, los que tomaron el colmillo opinaron que era como un arado, y así siguieron.  A la larga, cada uno sosteniendo su opinión vehementemente, empezaron a pelear.  La parábola ilustra no solamente lo limitado de las enseñanzas de los maestros sectarios de las épocas del Buda, en cuyo contexto se narró originalmente, sino también las amplias divergencias que pueden notarse entre los diferentes enfoques o acercamientos al budismo que han adoptado los escritores modernos.   

Hasta muy recientemente, tres enfoques al budismo eran los más comunes.  Podrían llamarse respectivamente el enfoque sectario, el fundamentalista y el enciclopédico.  El error fundamental del enfoque sectario es que confunde las partes con el todo.  Tempranamente en la historia del budismo, tal vez en el primer siglo después del parinirvana, surgieron en la comunidad budista circunstancias que a la larga llevaron a la formación de diferentes escuelas.  Aunque diferían en varios puntos doctrinales y de disciplina, estas escuelas compartían una tradición común que las unía mucho más de lo que las diferencias entre ellas las dividían.  Sin embargo, conforme pasó el tiempo y cada una empezó a ocupar diferentes regiones geográficas, no sólo en India sino en toda Asia, las diferencias entre ellas gradualmente se fueron haciendo cada vez más pronunciadas.  El resultado es que en lugar de que el budismo tenga una sola versión del Dharma, éste comprende una serie de versiones diferentes que coexisten “hombro con hombro”, y que se traslapan en mayor o menor medida.  El identificar al budismo con una versión particular, sobre la base que sea, es ridículo.  Como dice el Dr.  Conze (hemos citado sus palabras con anterioridad, pero vale la pena repetirlas), “La doctrina del Buda, concebida en toda su amplitud, majestuosidad y grandeza, comprende todas las enseñanzas que se encuentran ligadas a la enseñanza original por continuidad histórica, y que definen métodos que llevan a la extinción de la individualidad a través de eliminar la creencia en ella. ” 2.  Desafortunadamente, algunos rincones del mundo budista no han despertado todavía a la verdad de estas palabra.  Se siguen editando libros, panfletos y artículos que inocentemente presentan una sola rama como si fuera el árbol completo.  Esto no quiere decir que la rama que se trata no sea una rama noble, ni que las perspectivas individuales de una sola escuela del budismo sean innecesarias.  Nos referimos a algo diferente, en particular, a la práctica de presentar como una perspectiva completa del budismo lo que en realidad son exposiciones de los dogmas de una escuela, basados en una lectura altamente selectiva de una sola rama de la literatura canónica, generalmente del Tipitaka Pali.  Muchos escritores llegan al extremo de repudiar explícitamente y de considerar que “no es el Dharma puro” a todas aquellas tradiciones budistas que no sean las suya propia.  Sin embargo, a pesar de este tipo de hechos absurdos ocasionales, afortunadamente el enfoque sectario del budismo está actualmente debilitándose.  A todo lo largo y ancho del mundo budista está creciendo la convicción de que, en lo que concierne al Dharma, aplicando las ideas de Hegel, la verdad es el todo. 

El enfoque fundamentalista tiene que ver con lo que el Buda “realmente” dijo.  Tiene dos formas.  La primera coincide hasta cierto punto con el enfoque sectario, que en una de sus formulaciones mantiene, incluso ante un gran número de evidencias internas que apuntan en dirección contraria, que el Tipitaka Pali consiste completamente de ipsissima verba (i. e. , palabra directa) del Buda.  La segunda forma, respetable desde el punto de vista intelectual, es producto de los estudiosos y académicos modernos, mayoritariamente no budistas.  A través de la crítica textual y de la comparación de evidencia arqueológica, epigráfica, etc. , intenta separar los pasajes que pertenecen a los estratos tempranos de la literatura canónica, de aquellos que forman parte de los estratos tardíos.  En términos generales, estos intentos han tenido cierto éxito.  Sin embargo, el fundamentalista desea un grado mayor de certidumbre que el que permite la naturaleza del tema.  Incluso si fuera posible identificar los textos más antiguos, aún permanece sin solución el problema de la relación entre estos textos y la tradición oral que los precedió, y de esta última con las palabras que el Buda mismo pronunció.  Es dudable que cualquiera de los textos budistas conocidos contenga aunque sea una línea que preserve el Dharma en el mismo lenguaje o dialecto en el que fue originalmente expuesto por el Buda.  Mientras más estrictamente se aplican los métodos científicos, más probabilidades parecen existir de que los fundamentalistas tarde o temprano se queden sin nada más que el “noble silencio” del Buda.  De hecho, algunos de ellos, horrorizados por el vacío que los confronta, han buscado llenarlo con sus propias construcciones arbitrarias del lo que ellos imaginan que el Buda enseñó en realidad.  

Ambas formas de fundamentalismo comenten el error de asumir que La Enseñanza está ligada a alguna forma de ponerla en palabras, y que mientras estas últimas no se conozcan, no habrá manera de entenderla adecuadamente.  Aunque este enfoque llevado hasta sus últimas consecuencias es auto destructivo, como hemos mostrado, ha sido adoptado al menos por un escritor serio de budismo.  Sin embargo, en lugar de llevar el discurso hasta su conclusión lógica, el silencio del Buda, él se queda con aquellas partes del Tipitaka Pali que cree que son las más antiguas y regresa a la forma inocente de fundamentalismo con respecto a ellas.  

El enfoque enciclopédico enfatiza la amplitud, y no tanto la profundidad, del conocimiento.  Tiende a confundir el conocimiento sobre el budismo, con el conocimiento del budismo.  Se preocupa más por los hechos que por los principios y trata de ver al budismo desde afuera, en lugar de sentirlo desde adentro.  Durante todo un siglo esta perspectiva ha influenciado profundamente, aunque no dominado, el mundo de los estudiosos y académicos budistas no tradicionales.  Como este no es un fenómeno asilado, sino que tiene sus raíces fincadas profundamente en la visión científica moderna, cuyas tendencias generales se ejemplifican dentro de su propio campo especial, es posible que esta perspectiva siga siendo importante en los años por venir.  Si sus limitaciones son comprendidas y se previene del daño que estas últimas pudieran ocasionar, esta perspectiva no necesariamente es mala para el budismo.  Esta academia ha llevado a cabo mucho trabajo de gran utilidad.  Más aún, durante la última década ha sido estimulada y vivificada, en el caso de uno o dos escritores bien conocidos, por elementos de solidaridad y comprensión que originalmente se encontraban ausentes.  De cualquier forma, esto no altera el hecho de que, dado lo extensivo de la literatura budista que incluye miles de títulos que se consideran canónicos, además de innumerables obras no canónicas, el objetivo de lograr un conocimiento factual completo sobre el budismo y a partir de él intentar inferir su esencia, es imposible de cumplir.  

El enfoque ideal al budismo incorpora elementos de los enfoques sectario, fundamentalista y enciclopédico, excluyendo sus imperfecciones.  Tiene como base una comprensión del Dharma derivada de la práctica de un sistema de disciplina espiritual que, dada la naturaleza especializada de sus técnicas, será necesariamente el de una escuela particular: el método de la escuela Zen japonesa, de la Mahamudra tibetana, o de la Samma Araham de Tailandia.  A pesar de este hecho, se tiene una vívida conciencia y cálida apreciación de las múltiples riquezas de la tradición budista, y a la vez que se toma firmemente un hilo particular del tejido, no se pierde de vista la conexión con el resto de la tela.  A la vez que se distingue claramente entre las formulaciones tempranas de las Enseñanzas de aquellas más tardías, e incluso se prefieren las primeras para presentar o introducir el Dharma de manera preliminar, no se cometerá el error de tratar a la edad de una formulación como único criterio de su autenticidad espiritual, ni tampoco se considerará al Dharma como aquello limitado a las expresiones verbales.  Sin embargo, la profundidad no deberá excluir a la amplitud.  Además de mantenerse al día de los desarrollos en el campo de los estudios budistas no tradicionales, el enfoque ideal al budismo no sólo tomará en cuenta a todo el budismo como su área de incumbencia, sino que sacará sus conclusiones tomando en cuenta un abanico tan amplio como sea posible de referencias de las escrituras.  Por encima de todo, buscará mostrar el espíritu vivo del budismo.  

Capítulo 7

LA ESENCIA DEL DHARMA

Muchos estudiosos del budismo se ven inicialmente sorprendidos por la inmensidad del campo al que se enfrentan y aturdidos por la abundancia del material.  Esto es natural.  Como el cristianismo y el Islam, el budismo no es sólo una enseñanza, sino también una cultura, una civilización, un movimiento en la historia, un orden social; de hecho, todo un mundo en sí mismo.  Comprende sistemas filosóficos, métodos de meditación, rituales, costumbres, ropa, lenguajes, literatura sagrada pagodas, templos, monasterios, caligrafía, poemas, pinturas, obras de teatro, historias, juegos, arreglos florales, cerámica y miles de cosa más.  Todo esto es budista, y a menudo lo podemos reconocer inmediatamente como tal.  Así sea un Buda de piedra sentado con las piernas cruzadas en las selvas de Anuradhupura, una danza sagrada tibetana, una taza de té entre amigos en Japón, o la manera en la que un bhikshu responde a una pregunta en Londres, todo lleva el mismo sello invisible y misterioso.  A veces éste flota entre las nubes entre el cielo y la tierra, brilla en el arco iris, o gorgotea entre las piedras en compañía de un arroyo en la montaña.  “Aunque se le mire, no se puede ver, aunque se le escuche, no se puede oir” 3.  Sin embargo, tarde o temprano el estudiante intenta identificarlo.  Se pregunta qué puede ser aquello que le da unidad a todas estas expresiones diversas, de tal manera que sin importar qué tan lejos nos encontremos en el espacio y en el tiempo, independientemente de lo diferente que puedan ser sus medios respectivos, uno armoniza perfectamente con el otro, creando no la disonancia que podría esperarse, sino una “concordia de dulces sonidos”.  A la larga, una pregunta se va formando en su mente, y por fin se cuestiona “¿cuál es la esencia del Dharma?”

La mejor respuesta a esta pregunta sería “el silencio como el de un trueno” con el que Vimalakirti, en el sutra Mahayana que lleva su nombre, le contestó al Bodhisattva Mañjusri cuando éste le preguntó acerca de l naturaleza de la Realidad.  ¿Podemos describir siquiera el color de una rosa? Pero el estudiante no encontraría muy útil este procedimiento aparentemente negativo.  Tenemos que hacer concesiones.  El budismo es esencialmente una experiencia.  “¿Una experiencia de qué?” Antes de responder a esta segunda pregunta, trataremos de explicar porqué, de todas las palabras que hay en el diccionario, “experiencia” es el primer término al que recurrimos cuando pensamos en abandonar “el silencio como el de un trueno”.  A diferencia del pensamiento, la experiencia es directa, sin intermediarios; es el conocimiento que se adquiere a través del conocimiento directo.  Por esto, se caracteriza por una sensación de absoluta certeza.  Cuando vemos el sol brillando en un cielo claro no dudamos de que es luminoso.  Cuando una espina se nos mete debajo de la uña no especulamos acerca de si es doloroso.  Al decir que el budismo es esencialmente una experiencia, no sugerimos que el objeto de esa experiencia se parezca de ninguna manera a los objetos de la experiencia de los sentidos, ni siquiera sugerimos que haya un objeto de la experiencia en sí mismo.  Simplemente queremos hacer notar su inmediatez única y no conceptual.  La relación entre la experiencia de los sentidos y aquella a la que nos hemos referido es meramente analógica.  Por esta razón, es necesario dar un paso más y completar nuestra definición, diciendo que la esencia del Dharma, del budismo, es una experiencia espiritual o trascendental.  Esto es lo que en la terminología tradicional se llama experiencia de la Iluminación.  

 Aparte de dejarnos una impresión de que hemos perdido de vista el tema entre las nubes, la sola adición de estos adjetivos no nos deja aún nada concluyente.  Necesitamos definir estos adjetivos también.  Pero por el hecho de que esto requeriría del uso de términos incluso más abstractos, más lejanos de nuestra experiencia concreta, estas definiciones llevarían a un proceso de conceptualización en el que la reflejo de la experiencia de la Iluminación en nuestras mentes correría el peligro de distorsionarse por completo, como el reflejo de la luna en un estanque cuya superficie ha sido perturbada por el viento.  Por eso, es mejor tratar a los conceptos como símbolos cuyo valor está no tanto en su significado literal, sino en aquello que nos sugieren.  Deben ser tratados en el espíritu no de la lógica, sino de la poesía.  No deben ser llevados de aquí para allá como piezas de ajedrez movidas de forma calculada, sino lanzados libremente en el aire, a manera de juego, como las pelotas multicolores de un malabarista.  Aproximándonos al tema en este espíritu, podemos definir la experiencia de la Iluminación como “el ver las cosas como son (yathabhutam)”.  Esta es la definición tradicional.  Aquí también, como se verá, el uso de la palabra “ver” (darsana), que primordialmente denota una forma de percepción sensorial, enfatiza no solamente lo directo e inmediato de la experiencia, sino también su carácter noético (i. e.  tendiente a la abstracción).  

La experiencia de la Iluminación no es sólo una forma ciega de percibir las cosas, sino como la palabra lo sugiere, es el brillo de una luz bajo la cual las cosas se hacen visibles mostrando lo que realmente son.  Este tipo de expresiones no deben llevarnos a pensar que hay una diferencia real entre el sujeto y el objeto de la experiencia, entre la luz y las cosas que ilumina (lo cual nos lleva a desechar la segunda pregunta planteada anteriormente).  Si no fuera por el hecho de que todas las palabras que indican la existencia de algo tienen para el budismo un sabor contrapuesto a la idea de la substancialidad, sería incluso preferible no hablar de la Iluminación como una experiencia, sino como un estado del ser.  Afortunadamente existen otras formas de remontar esta dificultad.  El Sutra Avatamsaka, por ejemplo, describe la experiencia de la Iluminación no como un mundo formado por objetos que están siendo iluminados desde afuera, sino como un mundo compuesto enteramente por innumerables rayos de luz, todos interceptándose unos a otros sin ofrecer ninguna resistencia al paso de la luz a través de ellos.  El hecho de que la luz es algo que siempre está en movimiento, constituye una analogía que tiene la ventaja adicional de que excluye la noción de que la Iluminación es un estado definitivo, en el que uno se instala cómodamente para siempre, en lugar de un movimiento desde la perfección hacia una perfección aún mayor, en un proceso en el que no hay final y en el que la dirección del movimiento se mantiene constante.  

Si la experiencia espiritual o trascendental es un estado en el que se ven las cosas tal y como son, su opuesto, la experiencia mundana, en la que todos los seres no iluminados están inmersos, debe ser un estado en el que las cosas no se ven como son.  La causa de esta ceguera tiene dos vertientes.  Al ser una criatura de deseos, al hombre le preocupan las cosas sólo en la medida de que éstas puedan servirle para sus propios objetivos.  Al hombre no le interesa la verdad, sino la utilidad.  Para él, la gente y las cosas no existen por derecho propio, sino como medios reales o potenciales para su gratificación personal.  Este es “el velo de las pasiones” (klesavarana).  Generalmente no nos gusta reconocer, ni siquiera ante nosotros mismos, que nuestra actitud ante la vida es a menudo similar a la de un puerco en busca de bellotas.  Por esta razón racionalizamos nuestros motivos.  En lugar de admitir que odiamos a alguien, decimos que esta persona es mala y debe ser castigada.  En lugar de admitir que nos gusta comer carne, sostenemos la idea de que las ovejas y las vacas fueron creadas para el beneficio del hombre.  Como no deseamos morirnos, inventamos el dogma del alma inmortal.  En busca de ayuda y protección, empezamos a creer en un Dios.  De acuerdo con el Buda, todas las filosofías, así como una buena parte de las enseñanzas religiosas, son deseos racionalizados.  Este es “el velo de los supuestos (falsos)” (jñeyavarana).  Al alcanzar la Iluminación, ambos velos se desgarran en pedazos.  Por esta razón, esta experiencia va acompañada de un alegre sentido de liberación.  El Buda compara el estado mental de aquel que alcanza la Iluminación al de un hombre que acaba de salir a salvo de una jungla peligrosa, o al que ha sido liberado de una deuda, o liberado de una prisión.  Es como si un peso insoportable hubiera sido al fin quitado de su espalda.  Es tan intenso este sentimiento de haberse liberado del dolor,del sufrimiento, de las emociones en conflicto y de la esterilidad y estancamiento mental, que muchos de los textos canónicos más antiguos hablan de la experiencia de la Iluminación exclusivamente en términos de libertad o emancipación (vimukti).  Uno de ellos representa al Buda mismo diciendo que así como el océano tiene un solo sabor, el sabor de la sal, así Su Enseñanza tiene también un solo sabor, el sabor de la emancipación 4.  

Además de su aspecto psicológico, vimukti tiene un aspecto intelectual y uno existencial.  En primer lugar, es una liberación de todas las teorías y especulaciones sobre la Realidad, y en segundo lugar, de cualquier forma de existencia condicionada, incluyendo el “volver a ser” como resultado del karma.  La libertad a la que uno accede en el momento de la iluminación no es limitada y parcial, sino absoluta e incondicionada.  

Esto introduce un aspecto de la experiencia de la Iluminación que no siempre se entiende de manera apropiada.  La libertad, para ser realmente incondicionada, debe trascender la distinción entre lo condicionado y lo incondicionado, samsara y nirvana, ataduras y liberación, todo lo cual son realmente construcciones mentales y, como tales, son parte del “velo de los supuestos”.  Por lo tanto, no se trata de escapar de lo condicionado hacia lo Incondicionado, como si estas fueran entidades distintas.  Hablando paradójicamente, para ser verdaderamente libre uno tiene que escapar no sólo de las ataduras, sino de la liberación, no sólo de samsara hacia nirvana, sino también de nirvana de regreso hacia samsara.  Este “escape” es lo que constituye el mahakaruna, o la “Gran Compasión” del Buda, que es en realidad Su comprensión de la no dualidad de lo condicionado y lo Incondicionado, de la manera en la que esta comprensión se percibe desde la perspectiva de lo condicionado.  Por lo tanto, la experiencia de la Iluminación no es una experiencia sólo de luz y de liberación, sino también de un amor infinito e inagotable, un amor cuyo objeto son todos los seres vivos y que se manifiesta como una actividad ininterrumpida en busca de su bienestar temporal y espiritual.  

Capítulo 8

FÓRMULAS DOCTRINALES

Así como es posible perder de vista el espíritu del budismo entre la multiplicidad de sus formas, también es posible perder el espíritu al repudiar las formas prematuramente.  El Buda Amitayus, de la “Vida Infinita”, lleva en sus manos una jarra que contiene el Néctar de la Inmortalidad.  La jarra sin el Néctar no sirve de nada, pero el Néctar sin una jarra que lo contenga sería derramado y desperdiciado.  Después de mostrar tan claramente como ha sido posible el espíritu del budismo, debemos ahora relacionarlo con su cuerpo doctrinal, así como indicar el origen, la verdadera naturaleza y la función apropiada del mismo. 

Como ya lo hemos relatado, fue por compasión que el Señor recién iluminado decidió dar a conocer a la humanidad La Verdad que había comprendido (ver pag.  16).  De nuevo, cuando unos meses más tarde Él envió a predicar a los 60 discípulos iluminados, les encargó que proclamaran el Dharma “por compasión hacia el mundo” (ver pag.  17).  Este amor o compasión que, como ya vimos, constituye en conjunto con la luz y la liberación la esencia del budismo, pone al iluminado en comunicación, incluso en comunión, con la mente no iluminada.  El medio de esta comunicación es la formulación del Dharma.  Éste consiste, en primer lugar, de palabras y conceptos.  Pero el echo de que éstos no fueron inventados por el Buda y que pueden ser encontrados en los registros de las enseñanzas pre budistas, no justifica conclusiones descuidadas como que “el Buda fue influenciado por los Upanishads”, o “el budismo es una tradición nacida del hinduismo”.  Con esta misma actitud, uno podría asegurar que Shakespeare “copio” sus obras de dramaturgos isabelinos tempranos poco conocidos, basándose en el hecho de que usó las mismas palabras y que elaboró sobre el mismo tipo de ideas generales con respecto a las que ellos tocaron.  Cualesquiera que sean las ideas y conceptos de los que parte la formulación del Dharma, son, de hecho, esencialmente un medio para comunicar a la humanidad una experiencia única e inefable, la experiencia de luz-liberación-amor del Buda, así como un intento de invitar a todos aquellos que escuchen las palabras y entiendan los conceptos, a participar en ella, a través de recurrir inmediata y vigorosamente a los métodos que él en Su sabiduría pudo diseñar.  Como tal, el Dharma no constituye un fin en sí mismo, sino que es el medio para llegar a un fin.  

En el Majjhima-nikaya, el Buda compara Su Enseñanza con una balsa que se utiliza para cruzar una gran corriente de agua, declarando claramente que el cargar la balsa una vez que se ha llegado al objetivo sería una tontería.  Esta comparación tiene el propósito de comunicar un doble significado.  Nos muestra no solamente el punto obvio al que acabamos de hacer referencia, sino también otro más sutil: que aunque el Dharma es sólo un medio para llegar a un fin, es un medio indispensable.  El punto es importante.  Muy frecuentemente aquellos que poseen un entendimiento meramente teórico del valor instrumental Dharma, asumen que están exentos de la necesidad de recurrir a él como el Medio real para llegar a la Iluminación.  Esto equivale a abandonar la balsa incluso antes de haber empezado a cruzar la corriente de agua.  Debe seguirse el camino medio.  Uno debe entender que un conjunto de palos da lugar a una balsa sólo porque existe otra orilla del otro lado de la corriente de agua, y solamente utilizando esta balsa es que podemos alcanzar la otra orilla.  El espíritu y la letra son interdependientes.  Divorciada del espíritu vivo de las Enseñanzas del Maestro, la letra del Dharma, sin importar qué tan fielmente se transmita, está muerta, formada por palabras inútiles y conceptos vacíos.  A su vez, separado de su encarnación concreta en la letra, el espíritu del Dharma, sin importar qué tan exaltado sea, no cuenta con un medio para ser comunicado y resulta inoperante.  Por esto, al escribir sobre budismo uno debe tener el cuidado de dar la misma atención a ambos aspectos.  La forma ideal de comunicar esto sería, de hecho, mostrando experiencias espirituales que se cristalizaran en aspectos concretos doctrinales y de disciplina, y que estos, a su vez, se resolvieran en experiencias espirituales.  De esta forma se le haría justicia a ambos aspectos: a la letra y al espíritu de la tradición.   

Lo que resulta verdadero para el todo, no es menos verdadero para sus partes.  Por razones de pedagogía y memoria, mucho de lo que se ha registrado del Dharma nos ha llegado a manera de fórmulas estereotipadas y listas numeradas de términos doctrinales.  Así, tenemos las Tres Características (tri-laksana), las Cuatro Verdades Aryanas (caturaryasatya), los Cinco Grupos (pañca-skandha), Las Seis Bases (sadayatana), los Siete Factores de la Iluminación (sapta-bodhyanga), el Camino Óctuple Aryano (arya-astangica-marga), los Nueve Estados Trascendentales (nava-lokottara-dharma), las Diez Perfecciones (dasa-paramita), los Doce Eslabones (dvadasa-nidana), las Treinta y Siete Alas de la Iluminación (bodhipaksya-dharma), y cientos más.  Después del Parinirvana del Buda, la elaboración de estas lista, especialmente de los estados mentales, se convirtió casi en una obsesión entre una sección de Sus seguidores y, a pesar de que esto desencadenó una reacción, el budismo indio nunca se libró realmente de esta tendencia.  El resultado fue que, al haber sido compilada de esta forma, casi toda la literatura canónica del Hinayana y mucha de la del Mahayana nos ha llegado de una forma estereotipada y artificial, que frecuentemente desentona con la vitalidad espiritual y el mensaje que atesora, como puede verse en algunos pasajes cortos que resultaron ser poco adaptables a dicho tratamiento.  Esto no significa que, dadas las condiciones en las que el Dharma tuvo que ser transmitido, pudo haberse hecho de otra manera, o que no nos debamos sentir profundamente agradecidos con los compiladores y los codificadores que le dieron esa forma tan poco atractiva, pero a la vez tan duradera.  Sin embargo, para el estudioso del budismo y más aún para el escritor, la existencia de tantas fórmulas doctrinales sí constituye un problema.  ¿Qué se supone que uno debe hacer con todas ellas? Por supuesto, algunos escritores las ignoran y dan una reseña arbitraria de lo que ellos imaginan que el Buda enseñó.  Otros, como el autor de Attharasarasi Dipani,6 que tiene la intención de ser una ayuda para la meditación, incluye tantas como son posibles, sin reflexionar sobre su significado real.  La primera forma de proceder se justifica sólo si, al igual que el Buda, uno mismo ha cruzado a la otra orilla y puede hablar desde las profundidades de la propia experiencia de la Iluminación.  La segunda forma de proceder se justifica si uno está compilando un glosario de términos budistas.  De nuevo, se debe seguir un camino medio.  Para el estudioso de budismo, tratar de entender el Dharma sin antes haber dominado por lo menos los términos doctrinales más importantes, sería como para un pianista tratar de tocar la Sonata del Claro de Luna sin haberse molestado nunca en practicar escalas.  Sin embargo, las escalas no son sonatas, y el estudioso no debe cometer el error de pensar que saberse de memoria las categorías doctrinales del budismo en pali, o en sánscrito, o en cualquier otro idioma, es equivalente a un entendimiento verdadero del Dharma.  

Un escritor equilibrado de budismo sigue un curso similar.  A la vez que no impone al lector fórmulas doctrinales de manera ostentosa, tampoco busca en sus exposiciones evitar su uso a toda costa.  Delineará las fórmulas principales con precisión y claridad, enfatizando su importancia para la historia del pensamiento budista.  Al mismo tiempo, en lugar de tratarlas de manera tan literal que se conviertan en algo sólido y opaco, les permitirá cumplir su función verdadera al refinarlas hasta un nivel tan elevado de transparencia, que a través de ellas brille la radiación de la experiencia de la Iluminación con la mínima obstrucción posible.   

Capítulo 9

COSMOLOGIA

Una de las categorías doctrinales más importantes es aquella que divide a todos los dharmas, como llama la tradición del Abhidharma a los elementos fundamentales de la existencia (que diferentes escuelas consideran que numéricamente son 175, 75, 84 o 100), en dos grupos: el grupo de los samskrta-dharmas, que son los elementos compuestos o condicionados de la existencia; y el grupo de los asamskrata-dharmas, que se refiere a los elementos no compuesto e incondicionados.  El primero de estos grupos, que comprende el número más grande de términos, constituye el total del universo fenomenológico o cosmos del budismo.  Como éste constituye el marco de referencia en el cual se desenvuelve la formulación del Dharma, intentaremos dar un panorama grueso del mismo, a manera de mapa, antes de considerar en un capítulo subsecuente las “marcas” que lo caracterizan y que expresan su verdadera naturaleza.  El segundo grupo, que comprende los dharmas incondicionados, incluye al Nirvana.  Este tema también será tratado más adelante.  

En lo que concierne a sus rasgos más sobresalientes, lo más llamativo de la cosmología budista es lo mucho que rebasa a la concepción de las religiones semíticas con respecto al grado en el que su visión del universo se parece a aquella que ha sido revelada por los telescopios modernos.  Hasta muy recientemente, el mundo cristiano creía que el universo estaba formado por siete esferas concéntricas, una dentro de la otra, como esferas chinas de marfil.  La tierra estaba en el centro y en la circunferencia estaba la esfera en la que se encontraban fijas las estrellas; y además, este universo, que fue creado por autorización del Todopoderoso unos 4,000 años antes de Cristo (algunos cronólogos pudieron incluso calcular la fecha exacta) tenía una extensión espacial de unas 10,000 millas.  Las nociones budistas análogas son, en contraste, de una sublimidad avasalladora.  Para empezar, se considera que el universo fenomenológico no tiene límites perceptibles en el espacio, ni un comienzo perceptible en el tiempo.  Aquí, la palabra que mejor se aplica es “perceptible”.  Como lo deja claro una de las fórmulas doctrinales más antiguas, la lista de Los Catorce Inexpresables (avyakr¸tavastus), el hecho de que el universo no sea finito, ya sea en el espacio o en el tiempo, no significa que sea infinito, ni siquiera que sea ambos o ninguno 7.  El análisis revela que todas estas alternativas se contradicen a sí mismas, o que, como veremos más adelante, el espacio y el tiempo no son realidades objetivas externas a la conciencia, sino parte de las condiciones en las que ésta percibe las cosas.  Por lo tanto, sin importar qué tan lejos vayamos en el espacio, en cualquier dirección, siempre será posible ir todavía más lejos, ya que la mente va a donde vayamos.  

Las Escrituras intentan transmitir una cierta concepción de la vastedad inagotable del espacio, no por medio de cálculos, sino a través de la imaginación.  De acuerdo a una metáfora, incluso si un hombre tomara todos los granos de arena del río Ganges y viajara hacia el Norte, Sur, Este u Oeste, depositando un grano de arena al final de cada periodo de años igual al número total de granos de arena, después de depositar todos lo granos de arena del río Ganges, no estaría más cerca del final del espacio de lo que estaba en un inicio.  Así como incluso el menos imaginativo de los lectores de los escritos modernos de astronomía probablemente ha notado, la contemplación de panoramas como este tiene efectos sobre la mente.  Al haber surgido como lo hicieron, del marco de referencia de la inmensidad del espacio, el Dharma y sus seguidores a través de los siglos desarrollaron de manera natural una amplitud y libertad en su perspectiva que hubiera sido imposible dentro de los apretados confines de la visión dogmática cristiana del mundo.  Sin embargo, su conciencia de las dimensiones del universo fenoménico no les llevó a pasar por alto lo que en comparación eran cuestiones de detalle.  Además de ser de una amplitud y una profundidad inimaginables, el cosmos que reflejan las Escrituras se encuentra lleno de millones de sistemas de mundos, cada uno formado por diez mil mundos.  Estos sistemas de mundos, que se dice que tienen una forma de disco, se encuentran distribuidos en el espacio a intervalos inconcebiblemente amplios.  Se parecen a lo que la astronomía moderna ahora llama “universos isla”, que son galaxias en forma de rueda formadas por miles de millones de estrellas que rotan alrededor de un centro común.  

El sistema de mundos que el budismo llama sahaloka, o “el Mundo de la Tribulación”, corresponde en parte a la Vía Láctea, dentro del cual se encuentra el Sistema Solar, en su región periférica, en donde nuestra Tierra “da vueltas como un insecto inquieto” entre sus planetas hermanos.  Las Escrituras revelan también muchos otros detalles.  Muchos mundos están habitados por seres vivos inteligentes quienes, de acuerdo a los sutras del Mahayana, tienen sus propios Budas de quienes escuchan el mismo Dharma que el Buda Sakyamuni predicó a los seres del sahaloka.  Como podría esperarse, hay un tráfico considerable de Budas y Bodhisattvas de aquí para allá entre los diferentes sistemas de mundos.  Aunque estos detalles no necesariamente son falsos si se entienden literalmente, indican la universalidad del Dharma, que puede ser practicado donde sea que haya seres vivos dotados de inteligencia, y la omnipresencia de la Mente Iluminada que se manifiesta donde quiera que las condiciones sean favorables.  

Así como el espacio se encuentra representado a través de los sistemas de mundos, el tiempo se mide en kalpas.  Un kalpa es el tiempo que equivale al periodo de vida de un sistema de mundos, desde su condensación inicial hasta su destrucción final por el agua, el fuego o el aire.  Algunos escolares con una afición por la matemáticas más tarde trataron de calcular una cifra para describir esta enorme cantidad de tiempo y, aunque los resultados a los que llegaron diferían entre ellos, todos estuvieron de acuerdo en que se trataba de miles de millones de años.  El Buda, tal vez más sabiamente, se hubiera contentado con una sonrisa.  Él dijo: “Supón que hay un bloque de roca sólida de cinco kilómetros por lado, y que cada siglo un hombre pasara y rozara una fina tela de algodón de Benares sobre ella; la roca se desgastaría antes de que el kalpa terminara”.  Cada kalpa está dividido en cuatro kalpas “incalculables”, que corresponden a diferentes fases de la involución y evolución del sistema de mundos y del progreso y deterioro de la raza humana.  Cada kalpa incalculable se divide en veinte kalpas “intermedios”, y cada kalpa intermedio consta de ocho yugas, o “eras”.  

Conforme decrece la escala de los eventos y llegamos a lo que son nuestros tiempos desde un punto de vista geológico, ciertas discrepancias empiezan a aparecer entre las tradiciones budistas y las nociones científicas actuales.  Éstas nunca llegan a ser claras contradicciones.  Como el budismo toma en cuenta la existencia no sólo del universo material, sino también de su contraparte espiritual más sutil, a partir de la cual surgió el mismo budismo por un proceso análogo al de la condensación, éste entremezcla una serie de hechos espirituales de descubrimiento propio con los hallazgos de la ciencia.  Así, a la vez que no niega de ninguna manera la ascendencia animal del hombre como organismo físico, también deja claro que el surgimiento del Homo sapiens se da a partir de una conjunción entre un orden espiritual de experiencia personal que desciende, y uno biológico que asciende.  (Este es el verdadero significado de la famosa creencia tibetana de que los seres humanos son descendientes del Bodhisattva Avalokitesvara y de una hembra de mono).  

Al mismo tiempo, no podemos ignorar el hecho de que las Escrituras hacen una serie de comentarios sobre geografía, anatomía, fisiología y otros temas científicos, que sencillamente son erróneos.  El Buda, o quien quiera que haya compilado y editado sus palabras, estaba más preocupado por la realidad espiritual de Su mensaje, que con la verdad factual de las referencias científicas embebidas en el lenguaje y la cultura que eran Su medio de comunicación.  La afirmación de que “el Rey Carlos fue decapitado dos horas después de la salida del sol” no se ve invalidada por el hecho de que es la Tierra la que se mueve, y no el sol.  Muchos lectores modernos se escandalizan por la descripción que hace Buddhaghosa de los procesos digestivos y de los órganos internos.  Aún así, lejos de ser producto de los malos entendidos del siglo quinto sobre el tema, los ejercicios espirituales que describe el gran comentador Theravadino pueden ser practicados perfectamente basándose en el conocimiento más avanzado de fisiología humana.  De cualquier forma, no hay nada en el budismo que nos impida descartar cualquier ciencia obsoleta que pudieran contener las Escrituras, ya que mientras todas las escuelas sostienen que el Buda era todo sabiduría en lo que respecta al Sendero y a la Meta, el Tipitaka, a diferencia de la Biblia o del Corán, nunca ha sido reverenciado como algo infalible por considerarse de origen o inspiración divina. 

Sin embargo, antes de decidir si un texto de las Escrituras es poco científico, debemos de asegurarnos que realmente sabemos a qué orden de existencia se refiere.  La geografía budista frecuentemente se ha ridiculizado, con sus “islas” y “océanos”, y su monte Sumeru de muchos escalones, que es la morada de los dioses levantándose desde el centro del mapa.  Pero a pesar del hecho de que el monte Sumeru se ha identificado en algunas ocasiones como alguno de los picos de la cordillera de los Himalayas, es claro que esta representación aparentemente fantástica pretende ser una descripción no solamente de esta tierra, sino de una serie de planos de existencia que se interceptan y que tienen un principio axial común simbolizado por el monte Sumeru, y de los cuales nuestra tierra constituye uno de estos planos, representado por Jambudvipa, “La Isla de la Manzana Rosa”.  

Esto saca a la luz el hecho de que mientras el universo de la ciencia existe sólo en el espacio y en el tiempo, el del budismo existe también en profundidad.  Esta profundidad no es física, sino espiritual.  De acuerdo a tradiciones muy antiguas que son la base de todas las escuelas, el universo fenoménico, a diferencia del limitado universo físico, consiste de tres planos o esferas de existencia (lokas), cada uno más elevado y más sutil que el que le precede.  Primero está el kamaloka, o “Plano del Deseo”, en el que se incluyen, además del universo que describe la ciencia, a los diversos mundos habitados por los espíritus, los seres infernales y los ordenes más bajos y más mundanos de deidades.  Después viene el rupaloka o “Plano de la Forma (Sutil)”, que está habitado por órdenes más elevados de deidades que son imperceptibles a los sentidos humanos comunes y cuya conciencia, aunque se encuentra disociada de la “materia”, está aún unida a una o varias formas espirituales.  Estas deidades pueden ser de varios niveles de luminosidad.  Finalmente, en el arupaloka, el “Plano de la No Forma”, habitan deidades de los órdenes más elevados que, al estar libres incluso de la forma espiritual, representan varias dimensiones de la conciencia pura, aunque aún mundana.  Éstas son de una luminosidad natural incluso mayor.  Al igual que el primero, también el segundo y el tercer plano están divididos en una serie de sub-planos, y sus habitantes tienen diferentes nombres.  Algunos de estos nombres indican el tipo o el grado de radiación que emite cada una de estas clases de deidades.  A pesar de las clasificaciones detalladas que se encuentran en algunos trabajos, mientras más alto nos encontramos en la jerarquía de las deidades, debemos ser cada vez más cuidadosos de no tomar de manera demasiado literal los diferentes grupos y clases, ya que aquí, mucho más que cuando se trata de formas menos elevadas de existencia, el ascenso es continuo y no a través de pasos discretos, en donde el ser inferior se transforma hacia una forma de ser superior sin que haya una frontera perceptible.  

Sin embargo, hay una clasificación, o más bien un principio de clasificación, que es demasiado relevante como para ser omitido.  Es bien sabido que, a través de la práctica de la concentración, el yogui alcanza ciertos estados super-concientes conocidos como dhyanas (en sánscrito) o jhanas (en pali).  Éstos se dividen en dos grupos, uno inferior y otro superior.  Cada grupo se divide a su vez en cuatro.  Cada uno de los grados sucesivos que constituyen el primer grupo se distingue de acuerdo a los factores psicológicos presentes.  Las clases que constituyen el segundo grupo (cuyos factores psicológicos son los del cuarto dhyana inferior) se diferencian de acuerdo a sus objetos respectivos.  Lo que nos interesa aquí es que los dhyanas del primer grupo son conocidos colectivamente como los rupa-dhyanas, y aquellos que forman el segundo grupo como arupa-dhyanas.  Entonces, hay una correspondencia entre dhyanas y lokas; mientras que el primer término representa el aspecto psicológico de la existencias, el segundo se refiere al aspecto cosmológico.  

Un loka se alcanza, y sus habitantes pueden ser vistos, cuando el yogui entra al dhyana correspondiente.  Esto significa que, desde el punto de vista existencial, el dhyana viene primero que el loka, o que como lo refiere el primer verso del Dhammapada pali, la conciencia precede y determina al ser.  (El doble significado de la palabra samskara, que puede referirse a los factores psicológicos formativos, o bien a las cosas formadas – en cuyo caso es equivalente a samskrta-dharma- puede ocultar una referencia a esta idea).  

Por otra parte, al ser correlativos el tiempo y el espacio, tan pronto como un yogui alcanza un loka particular, empieza a experimentar una nueva escala de tiempo.  La tradición del Abhidharma explica esto por medio de una tabla de acuerdo a la cual el tiempo de vida en el loka de las deidades llamadas “Los Cuatro Grandes Reyes” es nueve millones de años, en donde cada día y cada noche son equivalentes a 50 años de vida humana.  Y así ocurre hacia los lokas más elevados, hasta llegar al plano de los Brahmas Supremos, las deidades más elevadas de todas, cuyo tiempo de vida es de 16,000 kalpas.  Ya que es la conciencia la que finalmente determina la percepción tanto del tiempo como del espacio, y que todo el universo fenoménico no existe más que en el tiempo y en el espacio, es evidente no solamente que la conciencia determina el ser, sino que en esencia, el ser es conciencia.  En el lenguaje del primer verso del Dhammapada, los elementos de la existencia no sólo son precedidos por la mente (manopubbangama) y determinados por la mente (manosettha), sino que también están compuestos de mente (manomaya).  Aquí está el origen de la doctrina que predican los sutras Mahaynas, tales como el Lankavatara y Sandhinirmocana, y que ha sido sistematizada por la escuela Yogacara, que dice que todas las cosas condicionadas – los sistemas de mundos, los planos, las deidades e incluso los Budas (como lo enseña de manera explícita el Libro Tibetano de los Muertos, por ejemplo) – son en verdad sólo fenómenos de la realidad incondicionada de la Mente Absoluta, eternamente radiante.  Los Tantras expresan la misma idea cuando, al revertir el simbolismo geográfico, identifican al monte Sumeru con la columna vertebral del cuerpo humano.  

Capítulo 10

LA RUEDA DE LA VIDA

Las leyes de acuerdo a las que la conciencia individualizada determina al ser condicionado se encuentran comprendidas en el compendioso término Karma, mientras que el proceso en sí mismo se reseña en el complejo de enseñanzas que se han representado pictóricamente en el arte budista a través de la “Rueda de la Vida” (bhavacakra). 

 En lo que concierne al uso de la palabra karma en conexión con el budismo, muy frecuentemente se usa de una manera gravemente equivocada.  Algunos autores la han traducido no sólo como acción, que corresponde a su significado literal, sino también como el resultado de la acción, para lo cual la literatura budista tiene reservados otros términos, tales como karmavipaka y karmaphala.  Otros la usan como su fuera equivalente al destino, a veces llevando las cosas al extremo de decir que, de acuerdo al budismo, cualquier cosa que nos pase, dolorosa o placentera, es el resultado del karma previo.  Esta confusión debe ser aclarada antes de que pasemos a enumerar los diferentes tipos de karma.  

A pesar de que literalmente significa acción, la palabra karma en este contexto invariablemente se refiere a los actos volitivos, o acciones de la voluntad.  Así, llegamos a la importante ecuación que plantea que: karma = cetana (volición) = samskaras (factores psicológicos “formativos”, o que producen renacimiento).  A diferencia del jainismo, el budismo sostiene que las acciones involuntarias, ya sean relacionadas con el cuerpo, el habla o la mente, no constituyen karma y por lo tanto no pueden llevar a los resultados que se desprenden del karma.  Esto no significa que este tipo de acciones no produzcan resultados.  Si dejamos caer un ladrillo sobre los dedos de nuestros pies de manera no intencionada, nos duele igual que si lo hubiéramos hecho deliberadamente, incluso tal vez más.  Lo que significa es que las acciones involuntarias no modifican nuestro carácter.  La confusión ha surgido por el hecho de que, de acuerdo al budismo, hay una relación de “causa-efecto” entre el karma, o acto de la voluntad, y karmavipaka, el fruto de ese acto en la forma de una experiencia placentera o dolorosa, lo que ha llevado a algunos estudiosos poco cuidadosos a concluir que la ley del karma y la ley de causa-efecto son sinónimos.  Los discursos del Nikaya/Agama relatan que el Buda criticó repetidamente la doctrina del fatalismo, afirmando que mientras Él enseñaba que cada acción volitiva produce un efecto en la experiencia, Él no enseñaba que todas las experiencias son producto de acciones de la voluntad o karma.  Esta importante distinción se elabora en la formulación de los cinco niyamas, que se refieren a los diferentes órdenes de causa-efecto, o fuentes de la condicionalidad que existen en el universo.  Estos son: utu-niyama, el orden de la condicionalidad física inorgánica; bija-niyama, el orden de lo biológico u orgánico; mano-niyama, el orden mental (no volitivo); karma-niyama, el orden volitivo; y dharma-niyama, el orden trascendental.  

No es fácil distinguir los efectos producidos por un niyama o por otro.  Algunos efectos, de hecho pueden ser consecuencia de cualquiera de los niyamas.  Supongamos que un hombre tiene fiebre.  Esto pudo ser causado por un cambio repentino en la temperatura (utu-niyama), por la presencia de algún germen (bija-niyama), por alguna preocupación mental o por tensión debida a las experiencias que toman lugar en los dhyanas (mano-niyama), por el hecho de que en una vida previa le hizo daño a alguien (karma-niyama), o por los cambios químicos y celulares que ocurren en el cuerpo como consecuencia de una visión trascendental (dharma-niyama).  

Esta doctrina tiene una gran importancia práctica.  Los críticos del Dharma a veces alegan que los budistas son indiferentes al sufrimiento humano y que no hacen nada para aliviarlo, porque su religión les enseña que dicho sufrimiento es el resultado del karma pasado.  Por más que esto pudiera ser cierto en el caso del hinduismo, que generalmente se inclina hacia una visión fatalista del karma, o incluso de algunos budistas poco instruidos de ciertas regiones de Asia, la acusación ciertamente no se aplica al Buda y Su enseñanza.  A los budistas se les alienta a hacer todo su esfuerzo para aliviar la enfermedad, privación y necesidad en todas sus formas innobles, destructivas y limitantes, porque al no estar iluminados, no pueden saber de que niyama provienen.  Después de haber hecho todos los esfuerzos posibles para erradicar una condición particular, y cuando todas las circunstancias parecen favorables, pero un factor desconocido sigue frustrando todos nuestros esfuerzos, solamente entonces tenemos el derecho de aplicar el método residual y concluir que tal condición es producto del karma.  De cualquier manera sería un error considerar al karma-niyama o a cualquier otro niyama como un sistema absolutamente auto-contenido o independiente.  A pesar de la impresión en sentido contrario que en ocasiones han creado algunos escritores Theravadinos modernos, los cinco niyamas no sólo actúan unos sobre otros, sino que se ven colectivamente afectados por la realidad de la Consciencia Universal (alayavijñana)9 que contiene a aquello que es más amplio y más elevado.  A menos que tengamos esto en cuenta constantemente, la manera árida y analítica en la que dichos escritores tabulan y trazan los efectos del karma nos puede hacer sentir que nos parecemos más a las piezas intrincadas de una maquinaria muerta, y no al latir de un carácter y una mente humana viviente. 

Los diferentes tipos de karma se describen en la literatura del Abhidharma con una gran riqueza de detalles ilustrativos.  Aquí seremos breves y presentaremos sólo los principios generales de dicha clasificación.  Los karmas pueden agruparse en siete categorías: de acuerdo a su estatus ético, a la “puerta” a través de la cual actúan, a lo apropiado de las experiencias resultantes, al tiempo y la prioridad relativa de los efectos, a la naturaleza de su función, y al plano de existencia en el que maduran.  De estos principios el primero es el más importante, ya que constituye el fundamento de los demás.  Desde el punto de vista de su estatus ético o calidad, una volición (incluyendo sus factores mentales concomitantes) puede ser hábil (kusala) o no hábil (akusala).  Las voliciones torpes son aquellas que provienen de la avaricia (loba), el odio (dvesa) y el delirio (moha) – otra fórmula antigua – mientras que una volición hábil es aquella que surge de lo opuesto de estas pasiones, es decir, del contento, del amor y de la lucidez mental.  Estos dos tipos de volición pueden actuar ya sea directamente a través de la “puerta” de la mente (la terminología no debe tomarse de manera muy literal), o indirectamente a través de la puerta del cuerpo o la puerta del habla. 

Dos de los hallazgos éticos más importantes del budismo están basados en este hecho.  Primero que un hombre cosechará las consecuencias no sólo de lo que ha dicho o hecho intencionadamente, sino también de lo que ha pensado de forma deliberada, o se ha permitido pensar, aunque no lo haya expresado abiertamente en palabras o hechos.  En el lenguaje vigoroso del Nuevo Testamento, aquel que mira a una mujer con lujuria, no solamente ha cometido ya adulterio en su corazón, sino que también, bajo la operación del karma-niyama, sufrirá algún día las consecuencias de este adulterio.  Esto no significa en realidad que tiene el mismo peso un breve pensamiento obsceno que una acción no virtuosa consumada.  Las voliciones tienen diversos grados de intensidad.  Una volición que se consuma a través de palabras o actos generalmente es más fuerte que una que no lo hace, y una volición fuerte tendrá obviamente mayores resultados que una volición débil.  Sin embargo, una volición de la mente, ya sea ésta virtuosa o no virtuosa, con un grado de intensidad como el que normalmente conduce a expresarse en forma de palabras o acciones, aunque se le niegue expresión corporal o verbal abierta, indudablemente llevará al mismo tipo de experiencia placentera o dolorosa que habría llevado la consumación del acto mismo.  Este punto se ilustra en una serie de anécdotas tradicionales encantadoras, como aquella de un peregrino chino que habla sobre una mujer que adoraba el diente de un perro, pensando que era del Buda; o el cuento zen del monje que carga a una mujer hermosa para cruzarla al otro lado del arroyo y luego la olvida, mientras que su compañero, muy estricto en la observancia de las reglas, la “carga” en su mente todo el camino de regreso al monasterio.  Historias como estas, que generaciones enteras de budistas han encontrado más iluminadoras que páginas y páginas de análisis psicológicos, articulan al primero y al segundo de estos dos importantes hallazgos éticos basados en la relación entre la volición y las “puertas”.  

A causa de este segundo hallazgo, la ética budista ha sido descrita como una ética de la intención.  Dice que las palabras y las acciones son virtuosas o no virtuosas, no en sí mismas, sino de acuerdo a si son la expresión de voliciones virtuosas o no virtuosas.  Por lo tanto, a pesar de sus formidables listas de reglas, la ética budista consiste esencialmente en el cultivo de una actitud mental moralmente saludable hacia la vida.  Las regla, ya sea las dirigidas a los monjes o a los laicos, representan solamente el patrón normal de conducta de alguien que tiene dicha actitud de manera dominante.  

Tanto el estatus ético como las puertas entran dentro del tercer principio de clasificación, aquél que toma en cuenta lo apropiado de las experiencias resultantes.  En los sutras Cula y Mahakammavibhanga, o los Discursos Mayor y Menor sobre el Análisis de las Voliciones 10, el Buda deja claro que aquellos que se entreguen a matar, así como a la crueldad, la rabia, la envidia, la avaricia y el orgullo, siendo todas estas acciones que surgen de voliciones torpes, renacerán en estados de sufrimiento, o bien, si renacen como hombres, tendrán una vida corta y serán enfermizos, feos, despreciados, pobres, o de mala familia.  Contrariamente, aquellos cuyas acciones de cuerpo, habla y mente sean lo opuesto y surjan de actitudes sanas, renacerán en planos de existencia más elevados y más dichosos, o si renacen como seres humanos, serán longevos, saludables, bien parecidos, respetados, ricos y de familia distinguida.  Otros textos dan más ejemplos de este tipo de correspondencias.  Uno de ellos declara que la estupidez es producto de la pereza mental, mientras que la inteligencia es el resultado de un deseo de aprender.  En el caso de este principio de clasificación, uno debe tener cuidado de no falsear la enseñanza del Buda argumentando, por ejemplo, que la pobreza invariablemente es el castigo por haber acumulado un karma “malo” y que la riqueza es la recompensa por haber acumulado uno “bueno” en vidas pasadas.  Esto equivaldría a caer en el mismo malentendido que hemos tratado de aclarar al principio de esta sección.  

Con respecto al tiempo y la prioridad relativa del efecto, el cuarto y quinto principios, la clasificación de los karmas en cada caso se divide en cuatro.  Un karma puede madurar en la misma vida en la que se generó, en la vida siguiente, en una vida sucesiva o, si se trata de un karma muy débil o si existe karma que actúe de manera contraria, es posible que nunca madure.  La clasificación que se basa en la prioridad del efecto, no se refiere a los efectos del karma en general, sino sólo a un tipo de efecto: aquel que llamamos renacimiento, o más correctamente, el volver a ser .  Desde este punto de vista, los karmas se clasifican en pesado, próximo a la muerte, habitual y residual.  Los dhyanas se consideran como voliciones pesadas y sanas.  El matricidio, el parricidio, el matar un Arahant, herir a un Buda y crear una división dentro de la Sangha, así como mantener opiniones equivocadas del tipo de las que niegan la posibilidad de una vida dedicada al alcance de la Iluminación, son todas voliciones torpes pesadas.  El karma próximo a la muerte se refiere a las voliciones sanas o torpes que ocurren inmediatamente antes de la muerte, que pueden ser el reflejo de karma sano o torpe generado previamente, o de algo relacionado con él, o de una señal que nos indique el plano futuro de existencia.  El karma habitual se refiere a una volición sana o insana que se llevó a cabo de manera repetida, o bien que se llevó a cabo una sola vez pero que se reflexionó sobre él repetidamente.  Los expertos en el Abhidharma coinciden en que un karma pesado, ya sea sano o torpe, invariablemente domina sobre el karma próximo a la muerte o el karma habitual como un factor que determina la naturaleza del próximo renacimiento.  En ausencia de un karma pesado, el factor que domina es el karma próximo a la muerte o el karma habitual; el orden de importancia de estos dos es un asunto controversial.  El karma residual es un karma sano o torpe que no se encuentra incluido en las tres clases anteriores, que se ha llevado a cabo una sola vez y que puede determinar el renacimiento sólo si se ha reflexionado sobre él repetidamente. 

Los karmas también se pueden dividir en cuatro tipos en lo que se refiere a su función, el sexto principio de clasificación.  Desde este punto de vista los karmas pueden ser reproductivos, de apoyo, que actúe de manera contraria, o destructivos.  La primera función produce la personalidad psicofísica del siguiente nacimiento y la mantiene durante su existencia.  La segunda función no tiene efectos por sí misma sino que apoya y fortalece los del karma reproductivo.  La tercera función, por el contrario, debilita los resultados del karma reproductivo.  Y la cuarta los destruye y produce sus propios efectos.  El karma reproductivo se compara al hecho de sembrar una semilla; el karma de apoyo equivale a nutrir e irrigar la tierra; el karma que actúa de manera contraria es como una tormenta de granizo que echa a perder la cosecha; y el karma destructivo equivale al fuego que la consume dejando sólo cenizas. 

Aunque se enumeran uno tras otro los 32 tipos de karma que hemos descrito hasta ahora no son mutuamente excluyentes, ya que debemos lidiar no con una máquina hecha de un número limitado de engranes y ruedas cada uno con su propia función, sino simplemente con un conjunto de voliciones sanas e torpes que pueden ser vistas desde los diferentes puntos de vista representados por los principios de clasificación. 

Con respecto al plano de existencia en el que madura el karma, que corresponde al séptimo y último de estos principios, se pueden distinguir cuatro clases: 1) voliciones torpes que maduran en los cuatro planos infrahumanos más bajos del kamaloka, es decir, el de los anti-dioses (asuras), el de los espíritus hambrientos (pretas), el de los animales y el de los infiernos, que corresponden a planos de sufrimiento; 2) voliciones sanas que maduran en cualquiera de los siete planos más elevados del kamaloka, es decir, el plano humano en donde “la alegría y el dolor están entretejidos”, y las seis esferas más bajas de lo divino, en donde sólo hay alegría; 3) voliciones sanas (es decir, las cuatro rupa-dhyanas) que maduran de acuerdo a su grado de intensidad en cualquiera de los doce sub-planos divinos más elevados del rupa-loka, en donde desde el cuarto sub-plano hacia arriba incluso la alegría se ve trascendida; y 4) voliciones sanas (las cuatro arupa-dhyanas) que maduran en los cuatro sub-planos del arupa-loka.  Incluyendo el plano humano y cada uno de los tres planos inferiores del kamaloka (sin contar al de los asuras) de manera separada, y considerando todos los planos divinos, inferiores y superiores, como un solo plano, obtenemos el pañca-gati o los cinco “mundos” de los seres vivos de acuerdo a su karma, representados por los cinco segmentos principales de la Rueda de la Vida.  A menudo se hace un sexto segmento dividiendo al de los dioses en dos y asignando la mitad al reino de los asuras. 

De acuerdo al Divyavadana, o los “Hechos Heroicos Divinos (del Buda y Sus Discípulos)”, uno de los avadanas de los Sarvastivadinos más conocidos, el modelo original de la Rueda de la Vida se pintó sobre el pórtico de la Veluvana Vihara en Rajagrha por instrucciones personales del Maestro, quien indicó exactamente cómo debía de hacerse el trabajo.  Aunque es incierto que sea de un origen tan antiguo, efectivamente se encuentra en la pared de uno de los monasterios de Ajanta, y aún es bien conocida en el Tíbet, donde a menudo se representa a la entrada de los templos para la instrucción de los fieles. 

La Rueda consiste de cuatro círculos concéntricos.  Yendo del centro hacia afuera, el primer círculo, que constituye el centro de la Rueda, contiene tres animales que representan los tres venenos: una paloma (o gallo) que representa el deseo o apego (lobha), una serpiente simbolizando el odio o aversión (dvesa), y un puerco aludiendo a la ignorancia o delirio (moha).  Cada animal se encuentra mordiendo la cola de aquel que tiene enfrente.  Representan diferentes aspectos de la volición egocéntrica la cual, a través de formas sutiles o burdas, mantiene en movimiento todo el proceso de la existencia condicionada.  El segundo círculo se divide en dos segmentos, uno blanco y uno negro.  En el primero se encuentran seres humanos que gracias a sus voliciones sanas ascienden alegremente al mundo de los dioses; en el segundo están aquellos cuyas voliciones fueron torpes, hundiéndose aterrorizados de cabeza hacia el infierno.  El tercer círculo está dividido en seis segmentos, uno para cada clase de seres vivos que ya hemos descrito.  Hasta arriba se encuentra el reino de los dioses, seguido (en dirección de las manecillas del reloj) por los asuras, después el reino animal 11, hasta abajo la regiones infernales, después el plano de los pretas y finalmente el mundo humano.  En cada esfera de la existencia el Bodhisattva Avalokitesvara, quien representa la omnipresencia de la Compasión Absoluta, aparece en la forma de un Buda de diferente color, llevando lo apropiado para las necesidades de sus habitantes.  En la forma de un Buda blanco toca con un laúd la melodía de la impermanencia a los longevos dioses; como un Buda verde que esgrime ante los asuras la espada flameante del conocimiento, que por sí misma es capaz de ganar la verdadera victoria.  Representado como un Buda azul, muestra a los animales un libro; en la forma de un Buda gris rocía a los seres infernales de miel, y como uno amarillo aparece entre los hombres con un bastón y un cuenco, simbolizando la vida espiritual que sólo ellos, de todos los seres vivos, son capaces de llevar. 

El cuarto y último círculo de la Rueda se encuentra dividido en doce segmentos.  Estos representan los nidanas o eslabones en el proceso de pratityasamutpada, o “coproducción condicionada” del llamado flujo individual de conciencia-volición que conforme aparece ya sea en una u otra de las seis esferas da vueltas y vueltas en del vórtice de la existencia condicionada.  Los primeros dos segmentos (de nuevo moviéndonos desde arriba en el sentido de las manecillas del reloj) muestran a un hombre ciego con su bastón, y a un alfarero con su torno y sus ollas.  Estos representan a avidya y a los samskaras (la ignorancia y los factores psicológicos formativos), que en conjunto constituyen el proceso karmático de la vida pasada, y en dependencia de los cuales surge el proceso resultante de la vida presente.  Este proceso resultante se encuentra representado en los siguientes cinco segmentos, que respectivamente muestran a un mono trepando un árbol en flor, un bote con cuatro pasajeros uno de los cuales va conduciendo, una casa vacía con seis aberturas, un hombre y una mujer en un abrazo, y un hombre con una flecha clavada en un ojo.  El mono representa a vijñana, la conciencia, no en el sentido amplio de la palabra, sino en un sentido más limitado que se refiere al instante de conciencia inicial que surge en el vientre de la madre en el momento de la concepción, en dependencia del último instante de conciencia de la vida anterior.  Este patisandhi o “reenlace” de la conciencia, como se le llama técnicamente, no es ni lo mismo que, ni diferente de cuti-citta o “conciencia de muerte”, a partir de la cual se ve condicionada.  De esta forma, no constituye una entidad no cambiante que transmigra.  Aunque estén presentes lo factores físicos requeridos, en la ausencia de este reenlace de la conciencia no puede tomar lugar la concepción.  

El bote con sus cuatro pasajeros son los skandhas, los cinco grupos o agregados a partir de los cuales el budismo analiza la personalidad psico-física.  Estos son rupa o cuerpo (el bote), vedana o sentimiento, samjña o percepción, los samskaras o los fenómenos mentales no volitivos, y vijñana o conciencia (de los cuatro pasajeros, la conciencia es la que conduce el bote).  Estos se analizarán en el capítulo 12.  La casa vacía con seis aperturas representa los seis órganos de los sentidos (sadayatanas), entre los que la mente se considera como el sexto.  El hombre y la mujer abrazándose representan el contacto (sparsa) en el sentido de la incidencia mutua entre los órganos de los sentidos y el mundo exterior.  El hombre con la flecha clavada en el ojo representa el sentimiento (vedana), que puede ser placentero, doloroso o neutro.  

Los eslabones octavo, noveno y décimo del círculo muestran una mujer ofreciéndole una bebida a un hombre sentado, un hombre recolectando fruta de un árbol, y una mujer embarazada.  Estos representan en proceso karmático de la vida actual.  La mujer que ofrece una bebida al hombre sentado representa la sed, o la avidez (trsna); el hombre que recolecta fruta de un árbol simboliza el acto de tomar o agarrar (upadana); y la mujer embarazada se refiere a “llegar a ser” (bhava) o a la concepción.  Aunque los Theravadinos incluyen el último de estos tres eslabones como parte de los procesos karmáticos de la vida actual, en realidad debería considerarse como el primer eslabón del proceso resultante de la siguiente vida.  De acuerdo a los Sarvastivadinos, que interpretan al mundo de una forma diferente, se refiere al antarabha, o el periodo de “existencia intermedia” entre dos vidas del cual el Bardo Thödol, conocido en occidente como El Libro Tibetano de los Muertos, presenta una vívida descripción.  Los segmentos onceavo y doceavo, que representan los dos eslabones que constituyen el proceso resultante de la siguiente vida, muestran una mujer dando a luz, y un hombre cargando un cadáver sobre su espalda de camino al cementerio.  El primero obviamente ilustra el nacimiento, y el segundo a la vejez, la enfermedad y la muerte.  

Así, al ser divididos en los que conforman los procesos karmáticos por un lado y los procesos resultantes por otro, los doce nidanas del pratityasamutpada se distribuyen entre la vida pasada, la vida presente y la vida futura.  Aquí debe hacerse notar que la ignorancia y los factores psicológicos formativos, que son los procesos karmáticos del pasado, coinciden con la avidez, el acto de agarrar y el “llegar a ser”, que son los procesos karmáticos del presente.  Asimismo, la conciencia, el nombre y la forma, los seis órganos de los sentidos, el contacto y el sentimiento, que son los procesos resultantes del presente, corresponden al nacimiento y la muerte, que son los procesos resultantes del futuro.  En cada vida los procesos karmáticos y los procesos resultantes ocurren simultáneamente, en donde los procesos resultantes de la existencia anterior coexisten con los procesos karmáticos de la existencia sucesiva.  De alguna manera, los procesos karmáticos se asemejan a Wille (voluntad) y los procesos resultantes a Vorstellung (representación) de la filosofía de Schopenhauer.  

Resumiendo el mensaje de los doce segmentos: La existencia de un ser vivo consiste de actividades que toman lugar través de la ignorancia espiritual.  Como resultado de esto, los seres renacen en la forma de organismos psico-físicos equipados con órganos de los sentidos, a través de los cuales establecen contacto con el mundo externo y experimentan sensaciones placenteras, dolorosas o neutras.  Al desarrollar una avidez por las sensaciones placenteras, intentan aferrarse al objeto que las produce, lo que lleva (de acuerdo a los Theravadinos) a una nueva concepción en un vientre o (de acuerdo a los Sarvastivadinos) a un plano de existencia intermedia.  Como consecuencia de esto, deben transitar otra vez por el proceso de nacimiento, vejez, enfermedad y muerte.  

Por último, asomándose por encima del borde del círculo externo de la Rueda se muestra un monstruo horripilante que lleva un tocado de cráneos en su cabeza, agarrando a la Rueda, con todos sus círculos y segmentos, entre sus dientes, brazos y piernas.  Este monstruo representa la Muerte o la Impermanencia.  Fuera de la rueda, sobre la cabeza del monstruo flotando sobre las nubes del lado derecho, el Buda les muestra con toda compasión a los seres vivos el camino para liberarse de la existencia condicionada.  

No se debe permitir que los detalles de la discusión que el Abhidharma presenta sobre el karma y pratityasamutpada, de los cuales hemos dado algunos, obscurezcan la gran verdad de la que son expresión, aquella que plantea que, a nivel de la individualidad, la conciencia precede y determina al ser y que, por lo tanto, el ser es, en esencia, conciencia.  La volición-conciencia es de dos tipos: individual y colectiva.  Como lo explica Takakusu, usando una terminología ligeramente diferente: “La influencia de la acción individual crea al ser individual; la influencia de la acción colectiva crea al universo mismo” 12.  La Rueda de la Vida es la objetivación de la avidez, el odio y el engaño presentes en la mente del hombre.  Un escritor moderno, Ben Shahn, parece haber entendido esto de forma mucho más clara que algunos académicos que estudian el budismo.  Él escribe: “En un monasterio cerca de la frontera con el Tíbet (a donde fui esperando que quizá estuviera del otro lado) encontré un retrato de mí mismo.  Alguien vestido con una túnica color azafrán me dijo que se llamaba La Rueda de la Vida, la Existencia en Redondo, pero era yo mismo, de forma exacta y a manera de representación.  Estaban pintados cruda y claramente los muchos aspectos de mí mismo: el cerdo, el león, la serpiente, el gallo, todos los animales, ángeles, demonios, titanes, dioses y hombres, todos los infiernos y los cielos, todos los placeres y los dolores, todo lo que me ha formado, y todo, por así decirlo, contenido dentro de mí mismo, dentro de la pared, exactamente como la había encontrado.  Todo lo que podía yo ser estaba dentro de los límites de mí mismo, todo lo que podría yo hacer le daría vueltas y vueltas a la Rueda.  No había salida.  Continuaría indefinidamente, ahora hacia arriba, ahora hacia abajo, sin cesar nunca, sin cambiar nunca.  El mecanismo era perfecto.  Había logrado el movimiento perpetuo, la inmortalidad” 13.  Wei Lang (Hui Neng), el sexto patriarca de la escuela Ch’an o Dhyana en China, siglos antes había dado la misma idea de una forma más profunda y más sucinta: “La idea de un yo (Atma) o de un ser es el Monte Meru.  Una mente depravada es el océano.  Klesa (las impurezas) son las olas.  La maldad es el dragón malvado.  La falsedad es el diablo.  Los objetos de los sentidos son los animales acuáticos.  La avidez y el odio son los infiernos.  La ignorancia y la infatuación son las bestias” 14.  

El universo al que se hace referencia aquí, así como aquel que se representa en la Rueda de la Vida, es del tipo que se conoce como una tierra búdica impura.  Como se describió previamente, un Buda del sambhogakaya ejerce su jurisdicción sobre los habitantes de un sistema de mundos y es responsable de su progreso espiritual.  Ese sistema de mundos es, por lo tanto, su tierra búdica.  Estas tierras (ksetras) de influencia pueden ser de dos tipos: puras e impuras.  Una tierra búdica impura, como aquella a la que pertenece nuestro propio planeta Tierra, está habitada por seres de las seis clases de existencia.  Una tierra búdica pura contiene sólo dos de ellas, los dioses y los hombres, y las condiciones en las que viven son infinitamente más favorables para el alcance de la Iluminación que aquellas de una tierra búdica impura.  Algunas tierras búdicas puras llegan a existir como resultado del karma colectivo de seres divinos y humanos de una espiritualidad por encima del promedio.  Otras son llevadas a la existencia por el deseo de un Bodhisattva particular que, por compasión hacia los seres vivos, hace el voto de establecer una Tierra Pura para el beneficio de todos ellos, en la que, después de su Iluminación, él será el Buda que la presida.  Ambos tipos de tierras búdicas puras surgen en dependencia de una conciencia, ya sea individual o colectiva, que no es solamente saludable, sino que es espiritualmente pura, razón por la cual no se les considera como parte de los tres planos de existencia, el kamaloka, el rupaloka y el arupaloka, sino aparte y afuera de ellos.  Como lo declara el sutra de Vimalakirti-nirdesa: “Si uno desea alcanzar la Tierra Pura, uno debe purificar su mente.  De acuerdo a la pureza de su mente, así será la pureza de la tierra búdica”.  Así como la mente impura, ya sea sana o insana, crea una tierra búdica impura, así la mente pura crea tierras búdicas que son puras.  El las palabras del sutra de Avatamsaka: 

“Todas las tierras búdicas surgen de nuestra mente y tienen un número infinito de formas.  A veces puras, a veces manchadas, se encuentran en varios ciclos de gozo y sufrimiento. ”

Sin embargo, no debe pensarse que las seis esferas de la existencia representadas en la Rueda de la Vida, así como las diversas Tierras Puras que describen las Escrituras, no son más que expresiones figurativas de lo que en esencia son sólo estados mentales subjetivos.  El mundo “objetivo” que percibimos, con todos sus mares y montañas, árboles, casas y seres humanos es, en realidad, un estado de la mente.  Contrariamente, lo que en realidad es un estado de la mente puede dar la impresión de ser un mundo que existe objetivamente y que pueden percibir aquellos que lo habitan, o de manera más precisa, aquellos que han estado o están en un estado mental correlativo a él.  

Capítulo 11 

LA NATURALEZA DE LA EXISTENCIA
Ya hemos explorado el universo del budismo tal como existe en el espacio, en el tiempo y en la profundidad espiritual.  También hemos visto la manera en que la conciencia está involucrada en un perpetuo proceso de objetificarse a sí misma ante sí misma como una u otra modalidad del ser vivo.  Es momento de considerar las ‘señas’ que vienen sujetas a toda la existencia condicionada y que expresan su verdadera naturaleza. 


Aparte de hacer la distinción provisional entre los samskrta-dharmas y asamskrta-dharmas, lo condicionado y lo Incondicionado, el budismo, al igual que los grandes idealismos metafísicos del Occidente también distingue lo condicionado tal como existe en realidad de lo condicionado como es en apariencia, es decir, como se presenta a los sentidos y es interpretado por la mente no iluminada.  En realidad, la existencia condicionada es dolorosa (dukkha), impermanente (Anita), insustancial (anatman) y fea (asubha).  Sin embargo, debido a nuestro egocentrismo habitual y a nuestros apegos profundamente arraigados, nos imaginamos que es agradable (sukha), permanente (nitya), sustancial (atma) y bella (subha), y de esta manera somos víctimas de lo que se conoce como los cuatro viparyasas o ’perversidades’ (mentales).  Por supuesto, la mayoría de la gente religiosa, incluyendo a aquellos que son nominalmente budistas, aseguran que consideran al mundo como un valle de lágrimas, una casa de penalidades, un ‘caravana de tribulaciones’, en el cual el hombre pasa sólo una noche y luego sigue adelante.  Pero si los observamos en sus actividades cotidianas, uno verá muy poca diferencia, si acaso, entre su comportamiento y el de sus hermanos que se reconocen más mundanos, y pronto quedará claro que los principios sobre los cuales están basadas sus acciones, y que por consiguiente constituyen la fuente principal, aunque oculta, de su ser, son usualmente los opuestos de los que dicen profesar.  Estas personas, no menos que otros seres humanos, viven como si el mundo fuese en general un lugar agradable, como si todo lo que pudiesen adquirir nunca fuera a serles arrebatado, y como si fuesen a vivir cuando menos unos cuantos siglos, si no es que para siempre.  Todos esbozamos una sonrisa ante este retrato, y quizá nos reconocemos en él, pero nadie dejará de actuar como lo ha venido haciendo.  Esto se debe a que las perversidades mentales no son solamente una cuestión de información incorrecta, como el pensar que el Buda nació en China, sino de actitudes que están tan profundamente arraigadas como la misma vida consciente.  De acuerdo con las enseñanzas del Buda, sólo se pueden extirpar a través de meditar prolongad ay sistemáticamente sobre el hecho de que el mundo tal como lo conocemos es irreal.  Tal como un antiguo y famoso verso que forma parte del Vajracchedika Sutra nos exhorta:

Como estrellas, como una ilusión óptica, una lámpara

Un acto de pantomima, el rocío, una burbuja,

un sueño, un relámpago, o una nube,

Así deberíamos ver lo que es condicionado.  15

Para poder ayudarnos a realizar estas meditaciones están los sutras como el Lankavatara y acaryas (sabios) como Asanga y Vasubandhu, quienes no solamente multiplican dichas analogías, sino que las explican en detalle.  Por ejemplo, las cosas condicionadas son como las estrellas, al no tener una existencia real no pueden ser aprehendidas, porque son insignificantes en comparación con la Realidad Absoluta, aún siendo estrellas al compararse con el vasto espacio.  Además, cuando se llega la Verdad ya no es posible discernirlos cual no es posible discernir las estrellas después del amanecer.  En su afán de arrancar de raíz los viparyasas, tanto los sutras como los acaryas en ocasiones se han ido a l extremo de declarar que el mundo no solamente es irreal, sino que es inexistente.  Sin embargo, de acuerdo con las tradiciones más antiguas y más ampliamente aceptadas, la meditación sistemática sobre la irrealidad del mundo no involucra impugnar su existencia, sino que consiste en verla simplemente como dolorosa, transitoria e insubstancial.  Estas son las tres ‘señas’ o ‘características’ (laksanas) de la existencia condicionada que nos ocupan ahora.  Corresponden a la primera, segunda, tercera y cuarta ‘perversidad’ mental.  el locus classicus de esta importantísima fórmula doctrinaria es el Dhammapada, versos 277-9, de acuerdo con el cual, la visión, por medio de la sabiduría (prajña) de que todos los samskaras son Anita, todos los samskaras son dukkha, y todos los dharmas son snatman, constituye el Camino de la Pureza (visuddhi-marga).  La tercera característica se aplica no solamente a lo condicionado sino también a lo Incondicionado, en este caso el término genérico dharma se usa en vez de la palabra samskaras, que solamente denotar lo condicionado.  A veces se incluye una cuarta laksana al conjunto original de tres, sólo el Nirvana es paz’ Este obviamente se aplica sólo a lo Incondicionado.  Para mayor claridad en la exposición veremos primero las señas de la existencia condicionada y sus perversidades mentales correspondientes, no en el orden tradicional, sino lo feo, lo impermanente, lo insustancial y lo doloroso. 


Asubha, que no sólo significa feo sino hórrido, asqueroso, repulsivo o impuro, se entiende mejor si nos referimos a la palabra de la cual se deriva mediante la añadición de un prefijo negativo a.  Subha, literalmente pureza, yen realidad significa belleza, aunque belleza en el orden espiritual y no en el sensorial.  Se trata de Belleza Pura en el sentido Platónico y neoplatónico de algo que brilla en su propio mundo por encima y más allá de las cosas concretas, a las cuales se les llama bella sólo en la medida en que participan de esta perfección.  Cuando el budismo insiste que todas las cosas condicionadas son asubha, no quiere decir, por ejemplo, hemos de considerar que una flor es esencialmente fea, sino sólo que en comparación con las bellezas de un plano más elevado de realidad las de la flor son insignificante.  Bello y feo son términos relativos.  No podemos realmente ver lo condicionado como asubha hasta que hayamos visto lo Incondicionado como subha.  De igual manera, dentro de lo condicionado en sí, para poder ver lo feo e impuro de los objetos que pertenecen al plano inferior es necesario ascender, en la meditación a uno más elevado.  Este es el significado del bien conocido episodio de Nanda el primo del Buda, y las ninfas celestiales:

‘El Señor le dijo al venerable Nanda “Es cierto que admites que llevas la vida espiritual sin entusiasmo, que no puedes soportarla y que abandonarás el entrenamiento y regresarás a la vida inferior.  ¿Cómo es esto?

‘” Venerable señor, cuando dejé mi hogar una muchacha del clan de los Shakyas, la más bella en estas tierras, con el cabello peinado a la mitad, volteó a verme y me dijo: ‘que regreses estés de vuelta otra vez pronto, joven maestro. ’ Venerable señor, como siempre estoy pensando en eso, no tengo entusiasmo para la vida espiritual, no puedo sobrellevarla, y abandonaré el entrenamiento y regresaré a la vida inferior. ”


‘Entonces el Señor tomó al venerable Nanda del brazo, tal como un hombre fuerte lo haría estirando el brazo o flexionando su brazo estirado, y se esfumaron del paraje de Jeta, y aparecieron entre los Devas del Treinta y Tres.  En aquella época había unas quinientas ninfas que atendían a Sakka, el señor de los devas, y se les llamaba “las de los pies de paloma”.  El señor le preguntó al venerable Nanda quién le parecía más hermosa, más digna de ser mirada y más encantadora, la chica del clan de los Shakyas, la más bella de esas tierras, o estas quinientas ninfas llamadas “de pies de paloma:.  


‘”O, venerable señor, es como si la chica de los Shakyas, la más bella de esas tierras fuera un mono mutilado de las orejas y la nariz, así se ve a un lado de las quinientas ninfas llamadas ‘de pies de paloma’, no vale ni una fracción de ellas, no se puede comparar con ellas.  Por supuesto que estas quinientas ninfas son mucho más bellas, más dignas de mirarse y más encantadoras’” 16


El cielo de los Treinta y Tres se encuentra solamente dos sub planos del kamaloka por encima del mundo de los hombres; pero al compararse aún con este nivel, el más bello rostro humano resulta repugnante.  Los planos del rupaloka, que corresponden a las cuatro rupa dhyanas, son aún más elevados.  Vistos desde estos niveles, las quinientas ninfas ‘de pies de paloma’ se verían feas.  De esta manera los objetos son subha en comparación con los de un plano inferior, y son asubha en comparación con un plano superior de existencia.  


El tipo de ejercicio de meditación que ayuda a uno a darse cuenta de esto personalmente, que consiste en ascender a las dhyanas y en efecto ver que los planos más bajos de la existencia condicionada son asubha, difiere según temperamento.  Los lobhacaritra, o de temperamento apasionado, que tienden a concentrarse en el lado brillante de la vida, ignorando el lado oscuro , donde por consiguiente predomina la avidez y el apego, encontrarán que la práctica de asubhabhavana les resulta útil.  Este método consiste en contemplar las diez etapas progresivas de la descomposición de un cadáver.  A los dvesacaritra o de ‘temperamento malévolo’, que tienden a ver el lado malo de todo, y en donde predomina la aversión, por el contrario le puede ayudar concentrarse en discos de colores bellos y brillantes, tales como los de las flores.  Uno de temperamento apasionado nunca debe comenzar a concentrarse en objetos atractivos, que en su caso estimularía la avidez, ni uno de temperamento malévolo debe comenzar a concentrarse en objetos repugnantes, que en su caso le estimularía el odio, y la avidez y el odio son obstáculos para la meditación.  Sin embargo, al llegar a las rupa dhyanas, ambos verán que el rupaloka es bello y el kamaloka en comparación resulta feo. 


Desafortunadamente, la función específica de las prácticas que enfocan la atención en los aspectos repugnante y asqueroso de la existencia, así como en su relación especial con un tipo de temperamento no siempre han sido entendida ni siquiera por los escritores budistas, algunos de los cuales parecen creer que de acuerdo con el budismo lo feo es real y la belleza irreal, y que uno progresa en la vida espiritual simplemente viendo más y más cosas feas y menos y menos belleza por doquier, en todos los niveles de existencia.  Una vez que le enseñé un álbum de pinturas religiosas tibetanas, a un conocido monje theravada de Sri Lanka , éste me dijo ‘siendo monje no tengo permitido apreciar la belleza’.  Estos extraños malentendidos, aunque son comunes en algunos círculos Theravadinos, fácilmente son refutados aún en base a las escrituras Pali.  Dirigiéndose a un monje no budista, el Buda le dijo:

‘ Ahora, Bhaggava. . . ciertos monjes y brahmines me han insultado con mentiras infundadas y vacías sin un ápice de verdad en ellas, diciendo : “Gautama el monje y sus hermanos se han extraviado.  Ya que Gautama el monje enseña lo siguiente:

“’Cuando uno llega a la liberación, llamada Belleza y una vez allí permanece en ella, en ese momento ve que todo el (universo) es feo. ’”

‘Pero yo nunca dije eso, Bhaggava.  Esto es lo que dije: Cuando uno llega a la liberación, llamada Belleza, en verdad sabe lo que es la belleza. ’” 17


No importa que tan necesario sea inicialmente un enfoque negativo para los de temperamento apasionado, en este notable pasaje que, en principio, la conciencia de lo bello, el factor positivo, predomina en la vida espiritual budista sobre la conciencia de lo feo, el factor negativo.  En ausencia de la conciencia y el deleite en lo ‘bello’ de lo Incondicionado, cualquier esfuerzo por convencernos racionalmente que la existencia condicionada es asubha seguramente resultará infructuoso, y a pesar de nuestras protestas continuaremos empantanándonos en la ciénaga del kamaloka.  La incapacidad de apreciar este hecho es una de las razones por las cuales actualmente la mayoría del mundo budista Theravada se encuentra en una condición espiritualmente moribunda. 


‘Sabbe sankhara anicca. ” La característica de todas las cosas condicionadas es la impermanencia.  De acuerdo con el orden tradicional esta es la primera laksana y la segunda viparyasa, y ocupa una posición en cierto sentido intermedio entre las características de anatman y dukkha, de las cuales la primera representa un grado más alto y la segunda uno menos alto de generalidad de la misma verdad.  Es por esta razón que el monstruo que se muestra aprisionando la Rueda de la Vida con sus garras y sus colmillos asesinos es la personificación de la Impermanencia y no de la Insustancialidad o del Sufrimiento.  La idea expresada de manera tan concreta no es, desde luego, algo particular al budismo: de una forma u otra es un lugar común de todo el pensamiento elevado religioso y filosófico, así como el tema más recurrente de los poetas y místicos de todas las épocas y lugares.  Lo que distingue el tratamiento que le da el budismo del de las demás enseñanzas es la inexorable cabalidad con la cual persigue, explora y agota el tema.  En el Cristianismo tradicional solamente se han tomado en cuenta los cambios más prominentes y catastróficos de la vida humana, de la historia y de la naturaleza.  Hacia fines de la Edad Media la visión crudamente macabra de la Danza de la Muerte que representaba la transitoriedad de las alegrías perecederas perseguía la imaginación de la época.  Pero no importara cuánto fueran presa de los gusanos las cosas del mundo, para el pensamiento medieval todo lo que estaba más allá de la esfera de la luna descansaba en una perfección inmutable.  Los cuerpos bien podían podrirse, pero en aquel entonces, como ahora, el alma era una substancia simple, incorruptible e inmortal. 


El budismo nunca ha reconocido excepciones de este tipo a la ley de que todas las cosas condicionadas son impermanentes, pues ve claramente que todo lo que tenga un principio debe de tener un fin.  Ya sea en el universo físico exterior o en el mundo síquico interior, no hay nada por grande o pequeño que sea que se escape de las garras del demonio de la Impermanencia.  Ya hemos visto que el trasfondo cosmológico del budismo revela un espacio infinito y un tiempo infinito en donde incontables universos surgen a la existencia, y después de perdurar un tiempo desaparecen; la duración de cada uno de estos períodos cubre miles de millones de años (ver el capítulo 9, Cosmología).  Del otro lado de la escala cósmica el budismo lanza una mirada penetrante a la unidad más pequeña de ‘materia’ que se pueda concebir, el llamado átomo, y ve allí no una bola de billar microscópica, estática, homogénea y eterna, sino una danza continuamente cambiante de fuerzas que giran alrededor de un centro común.  Y nuevamente adentrándonos en las profundidades espirituales del universo, en vez de encontrar moradas eternas con seres eternamente redimidos o eternamente atormentados, el budismo ve estados mentales objetificados como mundos perceptibles los cuales, aunque duren miles de eones, siguen siendo tan finitos como las voliciones hábiles o torpes que en primera instancia les dieron surgimiento.  El cielo, que en muchas religiones es la meta final, en el budismo se considera una modalidad contingente y por consiguiente de existencia transitoria que no es más que un agradable interludio hacia un peregrinaje fundamentalmente de más seria importancia. 


Con todo lo profundo que puedan ser estas visiones de la impermanencia de lo condicionado, y con todo lo destructivo que puedan ser de engaños queridos, hay una visión que penetra aún más profundamente y destruye lo que por razón de la resistencia natural de la mente humana es el más grande engaño de todos.  Dejando lo físico y yéndonos a lo síquico y enfocando la mirada dentro de éste, el Ojo dela Iluminación atraviesa las profundidades de la personalidad humana en sí.  En donde el sentido común considera la existencia de un ‘Yo’ real, y los filósofos idealistas consideran un ser residual y los teólogos un alma inmortal, aquel Ojo que no puede ser engañado no considera ninguna entidad que no esté sujeta al cambio, sino un flujo ininterrumpido de eventos mentales que surgen en dependencia de condiciones, y a su vez funcionan como condiciones que dan surgimiento a otros estados. 


Para el budismo, al igual que para la física y la sicología modernas, todos los objetos materiales y mentales del universo, en apariencia estables y sólidos, son en realidad condensaciones temporales de energía.  Por consiguiente, a pesar del significado que algunas personas han dado a palabras tales como ‘estados’ o ‘elementos’, el ver que las cosas condicionadas son impermanentes no consiste en concebirlas fragmentadas en pedacitos (que daría pie al problema artificial de cómo es que se pueden juntar nuevamente los pedazos), sino en verlas como múltiples fases de una u otra de dos corrientes puras absolutamente continuas e interdependientes de energía que puede encerrarse en un átomo, en un caso, y atraparse en la mente individual, en el otro caso.  Si la energía que constituye la realidad de la ‘materia’ y la energía que constituye la realidad de la ‘mente’ son a fin de cuentas una sola energía, es una pregunta que el budismo no se hace a este nivel del análisis.  Pero de acuerdo con el pensamiento budista posterior, la energía material se puede reducir a energía mental y ambas se pueden reducir a las emanaciones del Vacío inefable. 

‘Sabbe dhamma anatta. ’ De la impermanencia de lo incondicionado a su insustancialidad es un paso corto; tan corto que al penetrar en cualquier grado en el primero es encontrarse a fin de cuentas en medio del segundo.  Al igual que otras fórmulas doctrinarias, la de las tres señas de ninguna manera se entiende mejor cuando se entiende de la manera más literal, y haríamos bien en recordar que en ella tenemos que tratar no con tres propiedades distintas de lo condicionado, sino con igual número de maneras distintas de penetrar su verdadera naturaleza.  Uno de los métodos más convenientes de hacer la transición de Anita a anatman es considerando la noción del cambio.  Decimos ‘la hoja cambia de verde a roja”.  En términos de un análisis tradicional gramatical lógico, se trata de una oración/proposición, que tiene su predicado en cierto sujeto/sustancia donde a un atributo le sigue otro.  Un análisis así implica que en algún sentido es posible que una sustancia exista sin sus atributos, es decir, que una hoja cuelgue de un árbol sin ser verde o roja o amarilla o azul o ningún otro color.  Pero en qué sentido es posible nunca ha quedado claro.  Bastantes filósofos han tratado con lo que es evidentemente sólo una mera convención lingüística, lo bastante útil como medio de facilitar la adquisición de un lenguaje, como manera de distinguir realmente entre cosas.  De hecho un extraordinariamente gran número de doctrinas filosóficas y religiosas están basadas en esta falacia, incluyendo el concepto de Dios como un Ser Absoluto (es decir, abstrayéndolo de todas las cosas particulares existentes), de un individuo que tiene un alma inmortal o un ser que nunca cambia, independiente de la suma total de estados psico-físicos, el dogma de la Trinidad (la unidad de un Dios o sustancia distinta de una pluralidad de personas) y el dogma de la transustancialidad (el cambio de las sustancias del pan y el vino en carne y sangre de Cristo, mientras que sus accidentes permanecen sin cambio alguno).  Otros filósofos trataron de evadir las dificultades obvias del realismo al mantener que la distinción entre una sustancia y sus propiedades es conceptual, que existe pero solamente en pensamiento.  


Sin embargo, el budismo va al corazón del asunto y declarar que, tal como los estudios modernos sobre el tema lo han establecido, un fenómeno visto dinámicamente es la totalidad de ‘sus’ condiciones y visto estáticamente es la totalidad de sus partes, y que por encima y más allá de estas condiciones y partes no existe ningún fenómeno.  Al abstraerla de su color verde y rojo una hoja no es una entidad independiente, sino sólo un nombre.  Cuando cambia su color lo que en realidad sucede, como la fórmula tradicional lo diría, es que en dependencia de una hoja verde surge una hoja roja.  Esto no quiere decir que la hoja verde y la hoja roja son discretas, y mucho menos que una es la ‘causa’ de la otra, ya que el cambio de verde a rojo es un proceso continuo.  Lo que en realidad significa es que mientras que la primera laksana afirma que solamente las cosas condicionadas cambian, la segunda laksana penetra más aún y afirma que no hay nada que cambie.  Abstraer una ‘cosa’ que cambia del proceso de cambio en sí y tomarla como una entidad independiente sobre la cual sucede el cambio como si desde afuera es una falacia La diferencia entre Anita y anatma también se puede expresar diciendo que mientras que de acuerdo a la primera lo condicionado cambia, de acuerdo con la segunda lo condicionado es cambio; donde la distinción implícita entre entre sujeto y predicado, sustancia y atributo, es meramente verbal.  Más aún, ya que el cambio es continuo no hemos de pensar que los dharmas condicionados son entidades que van, por así decirlo, en una hilera lado a lado.  De hecho son solamente secciones delineadas de la continuidad de la existencia condicionada.  En otras palabras, la existencia de los dharmas en los cuales el budismo resuelve la llamada personalidad, es en último análisis tan nominal como la personalidad en sí.  Esta manera de comprender las cosas reciba una formulación explícita en la doble doctrina del nairatmya, o los pudgalas y los dharmas, propugnados por el Mahayana para contrarrestar el realismo pluralista de los Sarvastivadas, una influyente escuela del Hinayana temprano, la cual, aunque estaba de acuerdo que la personalidad, como suma de sus dharmas condicionados, sólo existe nominalmente, sostenía que la sustancia de estos dharmas persiste sin cambio alguno a través de los tres períodos de tiempo.  Dicha posición, tal como la vieron sus críticos, y como podemos inferir que los mismos Sarvastivadinos pensaban, a juzgar por la positividad de sus negaciones, resulta lógicamente en una especie de substancialismo.  Fuera de algunas desviaciones ocasionales de este tipo, a través de su larga trayectoria de desarrollo, el pensamiento budista en general se ha ceñido fielmente al escrito nominalismo inherente a su doctrina de insustancialidad, por cuya razón le fue posible no solamente arrancar de raíz de la mente de sus verdaderos seguidores los últimos vestigios de apego al ser, sino también permanecer libres del tipo de confusiones que surgen de la suposición carente de crítica de que la estructura de la realidad debe de conformar al uso lingüístico. 


Sin embargo, el significado de anatma no queda agotado de ninguna manera.  Tal como hemos visto, no sólo lo condicionado es insustancial, sino también lo incondicionado.  ¿Pero, en qué consiste la insustancialidad de éste? Las cosas condicionadas son anatma porque no son más que la totalidad de sus partes o o funciones constitutivas, y porque cuando cambian no hay nada que cambie fuera del proceso de cambio en sí.  Pero lo incondicionado, lo asamskrta o no compuesto, por definición carece de partes y de cambio.  Entonces, ¿ cómo se puede decir que sea anatma? Desde luego que el término no puede usarse en el mismo sentido en ambos casos.  Lo Incondicionado es anatma en el sentido de que es nihsbhava, o carente de una naturaleza determinada.  No se puede señalar y decir: es esto, o es aquello.  Cualquier descripción que se haga, tal como que es eterna o dichosa son verdad sólo en un sentido convencional.  En realidad es inefable.  Por consiguiente no puede definirse como algo que existe o que no exista, ni que sea al mismo tiempo existente e inexistente, ni siquiera que sea ni existente ni no existente.  Llevado a su conclusión lógica, esto quiere decir que no puede definirse ni siquiera como lo Incondicionado, ya que dicha definición lo limite a ser algo distinto a lo condicionado.  Tal como es el caso de la libertad, para poder ser verdaderamente libres uno se debe de liberar de la libertad que es contraria al cautiverio, de igual manera, lo Incondicionado, para serlo en verdad debe de trascender la oposición entre lo que es condicionado y lo que no es condicionado. 


En este punto lo insustancial de lo condicionado y lo insustancial de lo Incondicionado se traslapan.  Como ya hemos visto, los dharmas en los cuales se resuelve el llamado pudgala, tienen en sí mismos sólo una existencia nominal, y no una real.  La existencia condicionada es en realidad un puro continuo.  Mientras más profundo penetremos este continuo, más nos percataremos de que su verdadera naturaleza también es inefable y que de hecho al penetrar Anita a fin de cuentas salimos en medio de anatman, así que al conocer las profundidades de lo condicionado también conocemos lo Incondicionado.  Así pues, aunque al nivel en que los dos ordenes se ven como algo diferente el término anatma se usa en un sentido para lo condicionado y en otro sentido para lo Incondicionado, al nivel donde esta diferencia es meramente nominal los dos tipos de insustancialidad se resuelven, en un análisis bastante profundo, en un tercer tipo más profundo.  El pensamiento Mahayana generalmente se apropia del término sunyata, literalmente ‘Vacuidad’ para referirse a anatma en el sentido más amplio y profundo de una indescriptible ‘así- dad’ (tathata) que constituye la realidad última tanto de los dharmas condicionados como de los incondicionados.  El Nirvana, la cuarta laksana, o la laksana suplementaria coincide a grandes rasgos con lo Incondicionado como el cese de lo condicionado, y por lo tanto + meta de la aspiración de aquellos para quienes la superficie de la existencia condicionada se ve como algo permanente, agradable y real. 

‘Sabbe sankhara dukkha. ’ Aunque todas las características presentan dificultades a quienes buscan entender el budismo desde un punto de vista diferente al del budismo mismo, al llegar a la declaración de que todas las cosas condicionadas son sufrimiento (que corresponde a la segunda viparyasa y a la primera Noble Verdad) estas dificultades se vuelven más agudas.  Es por esta característica que sus críticos se quejan que el budismo es mórbido, pesimista, cínico, amante del lado oscuro de la calle, enemigo de los placeres inofensivos, y un insensible destructor de las pequeñas alegrías inocentes de la vida.  Al mismo tiempo a estos críticos les confunde el hecho indiscutible de que la gente en los países budistas parece ser feliz; y a menudo mientras más budistas sean, más felices parecen.  Algunos tratan de explicar esta anomalía simplemente como un caso en el que el temperamento alegre de la gente del lejano oriente se ha metido a lo sombrío del budismo indio; otros lo descalifican con irritación como una simple perversidad.  En cualquier caso, los críticos continúan incómodamente conscientes de una clara contradicción entre lo que representan como los principios pesimistas del budismo, y su práctica optimista.  Al parecer, ya que según ellos el budismo es una enseñanza pesimista, sus seguidores deberían verse tristes. 
En realidad el budismo no es ni pesimista ni optimista.  Si nos vemos obligados a etiquetarlo de alguna manera sería mejor utilizar un término usado por la escritora George Elliot, y llamarlo meliorista, pues aunque el budismo asegura que la existencia condicionada es sufrimiento, también sostiene que, tal como la Tercer Noble Verdad enseña, el sufrimiento se puede trascender.  El error de los críticos está en asumir que de acuerdo con el budismo, lo condicionado es doloroso bajo todas las circunstancias y todos los puntos de vista.  Sin embargo, a pesar de lo elevado de su pensamiento, el budismo no está tan absurdamente alejado de la vida humana ordinaria como para negar que para la persona promedio un vaso de cerveza, una tarde con su pareja o un nuevo coche, son cosas agradables.  Lo que sí señala es que la vida también contiene una cantidad de cosas innegablemente desagradables que nadie pretendería hacer pasar como placenteras, tales como la vejez, la enfermedad, la muerte, la separación de lo que nos gusta y el estar asociados con lo que no nos gusta.  Esto último constituye el lado oscuro, doloroso de la existencia que la mayoría de nosotros tratamos a toda costa de ignorar, y es debido a esta actitud de avestruz y no porque como se alega considera que el dolor es más real que el placer, que el budismo recomienda diversos ejercicios espirituales los cuales al poner en un relieve más prominente el lado lado oscuro de la vida nos muestra una imagen menos parcial de la existencia.  Una vez logrado esto va un paso más allá y nos señala que las cosas agradables y las cosas dolorosas, las experiencias dulces de la vida así como las amargas, están interconectadas, de manera que es imposible disfrutar las unas sin tener que sufrir las otras.  


Esto no quiere decir que un vaso de cerveza puede resultar en un dolor de cabeza, o que la pareja de uno resulte infiel, o que andar en nuestro nuevo coche resulte en una estancia en el hospital, aunque por supuesto todas estas cosas pueden suceder.  El placer y el dolor se pueden conectar de maneras mucho más sutiles que esto.  La conciencia reprimida de que nos estamos divirtiendo a expensas de otros, como es casi siempre el caso, da surgimiento a un sentido inconsciente de culpa que echa a perder el disfrute.  Las cosas placenteras están vinculadas con la preocupación y la ansiedad, porque tenemos miedo de perderlas.  Las experiencias disfrutables, ya sea del cuerpo o de la mente, refuerzan nuestro apego a la personalidad psico-física que es la base tanto de nuestro sufrimiento como de nuestro placer.  Más aún, los placeres difieren no solamente en tipo, sino en grado de intensidad, y lo que en algún momento era agradable puede volverse menos agradable, o insípido, o incluso definitivamente doloroso, en comparación con algo más agradable o dentro del contexto de una gama más amplia de experiencia.  La tradición Vajrayana reconoce cuatro etapas de dicha: la que surge de los sentidos (ananda) la de las dhyanas (paramananda), la del Nirvana (viramananda) y la de la realización de la no dualidad de lo condicionado e incondicionado (sahajananda) literalmente la dicha ‘congénita’, es decir, la que es innata o natural).  18 Al experimentar un nivel más alto de dicha uno naturalmente pierde el interés en la que es de un menor grado de intensidad.  Así pues, aunque el budismo no sostiene la absurda tesis de que todas las cosas condicionadas son dolorosas bajo cualquier circunstancia y bajo cualquier punto de vista, ciertamente sí sostiene de manera bien vigorosa que ninguna cosa condicionada puede ser agradable bajo cualquier circunstancia y cualquier punto de vista. 


Va incluso más allá al sostener que ni siquiera si uno pudiera extraer de la vasta red de la vida las partes brillantes del patrón, haciendo a un lado las partes oscuras, y las juntara en un solo resplandor de brillo inagotable, la experiencia resultante no consistiría en un disfrute puro.  En las profundidades del corazón seguiría habiendo un hueco que ninguna cosa condicionada podría llenar, sino lo Incondicionado. 


Esta profunda verdad se refleja a un nivel teísta más bajo en el pensamiento de San Agustín, en su famoso apóstrofe: ‘Tú nos haz hecho para Ti, y nuestros corazones estarán inquietos mientras no hallemos descanso en Ti’ Queda también ilustrado en el gran y complejo poema filosófico Fausto, de Goethe, en donde el héroe le promete su alma a Mefistófeles si le puede dar una experiencia permanentemente satisfactoria:


‘Y de corazón digo


Que cuando así ensalzo el Momento que vuela:


“¡Ah, quédate más, eres tan bello!”


Entonces átame tus lazos sin morir nunca. 


Entonces declararé mi ruina final. ’

El conocimiento, el amor, la riqueza, el poder, ninguno pasa la prueba.  Tal como Mara en las Escrituras, Mefistófeles tiene a su disposición solamente cosas condicionadas.  Lo Incondicionado, que es lo único que puede satisfacer los anhelos más profundos del corazón humano, se encuentra fuera de su poder, y por consiguiente, Fausto nunca pronuncia la palabra que sellaría su perdición.  Lo que la tercera laksana significa en realidad es que en términos positivos, sólo el Nirvana es la paz, y de manera negativa, que las cosas condicionadas son dolorosas porque buscamos en ellas una dicha absoluta que solamente lo Incondicionado tiene y nos puede dar, y por consiguiente es inevitable que experimentemos decepción y frustración. 


Aprender a ver lo condicionado como algo feo, impermanente, insustancial y doloroso, en vez de lo contrario, por supuesto no es cosa de un día.  Se puede ver así sólo por medio de prajña o sabiduría, una facultad puramente trascendental que no surge te golpe ni por accidente, sino que tiene que nutrirse, cultivarse y desarrollarse sistemáticamente, y en base a una vida ética que exprese actitudes mentales saludables, y a una conciencia purificada, concentrada y meditativa.  Estas categorías, la primera y segunda de las cuales se denominan sila y samadhi, respectivamente, constituyen de manera conjunta las tres grandes etapas que subyacen todas las subdivisiones más detalladas del Camino a la Iluminación.  Antes de que procedamos a hablar ya sea del camino en general o de las etapas en que consiste, es necesario que conozcamos primero al peregrino que ha de seguir el camino. 

Capítulo 12

LA SITUACIÓN HUMANA

Excepto en el sentido en que todas las cosas son únicas, el Budismo, a diferente de las religiones semíticas, no considera al hombre un ser absolutamente único que llegó a la existencia por medio de un acto creativo especial, y que fue dotado por su creador divino de un alma inmortal, cuya posesión constituye una diferencia infranqueable entre él y todas las demás criaturas, y que le da el privilegio de explotarlos y torturarlos para su propio beneficio y diversión.  Por el contrario, lo considera una manifestación de una corriente de energía psico-física que se puede manifestar en algún momento como un dios, como un animal, un fantasma hambriento, un espíritu torturado o un titán, o un hombre, dependiendo en que si las voliciones que lo han constituido son saludables, dañinas, o una combinación de estas.  Así pues, el budismo no considera a los seres vivos en términos de formas separadas de vida, una absolutamente discreta de la otra, sino en términos de corrientes separadas de energía síquica, cada una de las cuales se puede asociar con cualquier forma.  La energía es primaria, la forma es secundaria.  No es que el hombre haga la voluntad, sino la voluntad la que hace al hombre.  Poner las cosas de esta manera debería ser suficiente para que se acallen las voces de aquellos que sostienen que el budismo en realidad no enseña que un hombre puede renacer como animal, sino solo como un tipo inferior de hombre dominado por ciertas características de las cuales algún animal es el símbolo generalmente reconocido, tal como la zorra lo es de la astucia y el gorrión de la lujuria.  Este tipo de malentendidos ponen el carro ante que el caballo, de manera que ni están lo suficientemente bien para estar mal ni lo suficientemente mal para estar bien.  De acuerdo con el budismo, estrictamente hablando, el hombre no renace como animal; ni renace como hombre, ni como dios.  Lo que ‘renace’ en el sentido de lo que se vincula temporalmente a una forma apropiada, es un flujo continuamente cambiante de energía síquica.  Si durante la duración de la vida humana este flujo consistió principalmente de voliciones conectadas con la comida y el sexo, o si el pensamiento que ocurrió al momento de la muerte era de este tipo, la conciencia que surge en dependencia de esto al momento del renacimiento (o más bien dicho de la re concepción), será una conciencia de animal, y por consiguiente surgirá en el vientre de un animal.  Fuera de los casos excepcionales de un yogui que ha dominado el arte de la transferencia de conciencia, o de un Bodhisattva que, por compasión, escoge renacer en un plano sub humano, la idea de una conciencia humana o espiritual encerrada dentro de un cuerpo animal es ajena a las enseñanzas del budismo.  Además de no comprender el principio de que los seres vivos existen en primera instancia como energía y sólo de manera secundaria como forma, aquellos para quienes las doctrinas budistas del karma y el renacimiento involucran ese tipo de ideas están quizá inconscientemente motivados por el deseo de salvaguardar de alguna manera la idea del hombre como algo único.  No hace mucha falta elaborar el punto de que mientras que el judaísmo, el cristianismo y el islamismo, con su dogma de una diferencia irreductible entre el hombre y los demás seres vivos, toleran e incluso promueven la crueldad a los animales, el budismo, por su doctrina de continuidad síquica, siempre ha enseñado que se les debe tratar con amabilidad y compasión. 


No obstante que el hombre no es único en el sentido de ser algo discreto de todas los demás seres vivos en cualquier nivel de existencia, según el budismo la vida humana posee una importancia que lo distingue.  Por un lado, es relativamente rara.  Por cada ser humano existen miles de mamíferos, millones de insectos y quizá miles de millones de microbios, para no mencionar los innumerables dioses, titanes, espectros hambrientos y espíritus atormentados.  En algunos textos edificantes a menudo se nos pide que reflexionemos en este hecho y que nos demos cuenta de las ventajas de haber nacido con un cuerpo humano, y que tomemos la resolución de sacar el mejor provecho posible de esta oportunidad.  El peso de este consejo se deriva del hecho que, además de ser comparativamente raro, el estado humano ocupa una posición de central en relación con las otras modalidades de existencia viva.  De hecho es en este aspecto central en lo que consiste lo que distingue de manera importante la vida humana.  Probablemente debido a la dificultad que representan todos los aspectos de la verdad simultáneamente, el lugar que se le da en el tercer círculo de la Rueda de la Vida al mundo del hombre no resalta este hecho.  Desde nuestro punto de vista actual se podría ilustrar mejor ubicando al hombre en el centro, con los dioses y los titanes en el norte, los espíritus atormentados en el sur, los animales en el oeste, y los espectros hambrientos en el este. 


La idea central que ilustraría esta disposición tiene dos aspectos.  El primero de ellos es que el estado humano se encuentra en el centro en relación con el dolor y el placer.  Mientras que los espíritus atormentados experimentan dolor sin placer, los dioses experimentan placer sin dolor.  El ser humano experimenta ambos.  Por consiguiente, ni está tan intoxicado con el primero ni tan estupidizado por el segundo, que no sea capaz de dirigir su atención de lo condicionado a lo Incondicionado.  Es decor, experimenta suficiente sufrimiento para estar descontento con lo condicionado y disfruta lo  suficiente que permita que se genere en él el deseo de lo Incondicionado.  En segundo lugar, el estado humano es central en relación con el karma y con el karma-vipaka Como recordaremos, el karma significa las voliciones hábiles o torpes, mientras que el karma-vipaka significa el resultado de aquellas en forma de experiencias placenteras o dolorosas.  Solamente en el caso del ser humano el equilibrio entre las dos es aproximadamente igual; cosecha lo que sembró en vidas pasadas, y siembra lo que cosechará en vidas futuras.  Todas las demás formas de vida son estados de experiencia pasiva; cosechan, pero no siembran.  Los dioses disfrutan la felicidad que corresponde en grado a las dhyanas, que alcanzaron durante sus vidas como seres humanos en la tierra; los titanes sufren los resultados de los celos, los animales los de la indolencia mental, los seres atormentados los del odio violento, y los espectros hambrientos los de una avidez desmesurada Esto no quiere decir que la evolución esté ausente totalmente.  En el caso de los dioses, la experiencia ininterrumpida de placer puede dar surgimiento a un apego tan fuerte que, a menos que haya un equilibrio del karma reproductivo que pertenezca al mundo de los seres humanos, aun pendiente de su vida humana anterior, su siguiente ‘re vinculación’  (pratisamdhi, pali patisandhi) del flujo de conciencia en cuestión puede suceder en un plano sub humano correspondiente.  En el caso de los asuras, los animales y los espectros hambrientos las experiencias dolorosas de frustración, opresión y deseo a que están sometidos, respectivamente, pueden ocasionar sentimientos de dolor tan violentos que, como resultado, renazcan ya sea en un plano inferior del mismo estado o entre los espíritus atormentados.  En cuanto a los espíritus atormentados, solamente pueden hundirse más profundamente en el infierno.  En otras palabras, en todos los planos no humanos de existencia, las condiciones son tales que las voliciones no saludables pueden surgir mucho más fácil que las saludables.  Por consiguiente, una vez que se encuentre involucrada en ellas, al flujo de conciencia le es extremadamente difícil escapar del proceso cada vez más acelerado de deterioro, degradación y caída.  Los animales y los espectros hambrientos de hecho pueden ser ayudados a través del contacto con seres humanos, especialmente si estos últimos están avanzados espiritualmente; pero para los espíritus atormentados, la única esperanza está en que un Bodhisattva descienda a su plano y que, a través de enseñarles el Dharma, provea el apoyo para que se den voliciones saludables, las cuales, al expirar su término de vida en un infierno, pueden funcionar como condiciones para renacer en planos superiores de existencia.  Este panorama sombrío pone en relieve la mayor libertad de acción que disfruta el ser humano, ya que al estar provisto con ocasiones para tener voliciones tanto saludables como no saludables, tiene facilidad de acceso a los planos superiores e inferiores a su propio plano.  Más aún, en tanto que el estado de volición saludable concentrada llamada samadhi puede funcionar como condición para el desarrollo de prajña (sabiduría) y prajña para el logro de vimukti (libertad) también tiene acceso a lo incondicionado.  


Básicamente, la doble central de su posición, en relación con el placer y el dolor, y en relación con el karma y el karma vipaka.  consiste en el hecho de que, con excepción de uno o dos clases de casos, solamente cuando es apoyado por un cuerpo humano el flujo de conciencia puede evolucionar al punto en que sea capaz de funcionar como base par ala manifestación de la Conciencia Absoluta que constituye la Iluminación.  La importancia particular de la vida humana está en el hecho de que por virtud de su central mundana en relación con otras formas de existencia, es análogo a la central trascendental de la budeidad. Una referencia a nuestra re-disposición de los seis segmentos del tercer círculo de la Rueda de la Vida ilustrará esto.  Esta redisposición forma una especia de mándala.  Snellgrove define una mándala como ‘Un círculo de formas simbólicas. . . un símbolo en el centro, que representa la verdad absoluta en sí, y otros símbolos que están dispuestos en distintos puntos del círculo, que representan los aspectos manifiestos de esta misma verdad.  ‘19 Así que no solamente hay una correspondencia general, en el sentido hermético, entro el reino de la existencia condicionada y el de la incondicionado, sino también una correspondencia particular, incluso especial, entre la condición humana y la budeidad.  Esta correspondencia es el fundamento de afirmaciones tales como ‘Yo soy el Buda’ y ‘Yo soy Vajrasattva’, o cualquier otra forma búdica que se encuentre en el centro del mándala.  Estas afirmaciones, que ocurren en ciertos sutras del Mahayana, en muchos sistemas de la meditación Vajrayana, y en dichos de los maestros zen, pueden hacerse legítimamente sólo en un samadhi profundo, en conexión con lo cual pueden inducir un estado de consubstanciación entre el yogin y la forma trascendental en la cual esté meditando.  Usado de manera indiscriminada, son extremadamente peligrosas.  Un concepto puramente teórico de la budeidad puede, en efecto, imponerse al ego, con resultados desastrosos.  Por esta razón, en el budismo en general se prefiere hablar el lenguaje no de la identidad sino del análisis y del cambio.  


En términos de este lenguaje más seguro y estricto, el llamado ser individual es analizado en sus partes constitutivas o, más precisamente, sus eventos constitutivos.  De acuerdo con los análisis más antiguos y más conocidos, estos eventos son de cinco tipos, técnicamente conocidos como ‘grupos’ o ‘montones’ (skandhas): (i) forma (rupa, (ii): sensaciones (vedana), (iii) percepción (samjña), (iv) fenómenos mentales (samskaras) y v) conciencia discriminativa (vijñana).  Aquí se dice que son cinco tipos de eventos, para enfatizar el hecho de que, tal como la mayoría de las traducciones del término no logran dejar claro, cada una de las skandhas (en pali, khandas representa no una ‘cosa’ cambiante, sino un cúmulo de procesos relacionados, así como para evitar crear la impresión de que el ser individual puede ser analizado en cinco skandhas, o que, por ejemplo, una mesa se puede analizar como cuatro patas y una tabla superior. 


(i) Rupa o forma consiste de las cuatro grandes cualidades elementales, junto con un número de cualidades derivadas o secundarias (upadayarupa).  Las primeras se enumeran como tierra, agua, fuego y aire, lo cual no quiere decir los elementos populares conocidos por esos nombres, sino las fuerzas de cohesión, ondulación, radiación y vibración.  Con respecto al número exacto de cualidades secundarias, hay diferencias de opinión entre las diferentes escuelas.  Los Theravadinos enumeran veintitrés o veinticuatro y los Sarvastivadinos y los Vijñanavadinos solamente once, pero en general se puede decir que comprenden ‘los constituyentes objetivos de la situación perceptiva (colores, sonidos, etc) y las sensibilidades (rupaprasada) de los órganos de los sentidos que se manifiestan a una persona por medio de la sensación corporal y a otros por medio de ciertas sensaciones visuales y táctiles. 20 El hecho de que aspectos como la masculinidad (purusendriya), la feminidad (strindriya) y el gesto (kayavijñapti) se enumeren entre las cualidades secundarias de rupa nos debe de hacer pensar que este término se refiere a ‘materia’ ya sea en el sentido popular o filosófico del término. 

((II)Vedana o sensación, en el sentido de una coloración afectiva que satura el contenido particular de la conciencia, es de cinco tipos: agradable (sukha), dolorosa (dukkha) y neutral (upeksa), o ni agradable ni desagradable, así como corporal (kayika) y/o mental (caitasika).  Por consiguiente, no solamente cubre las sensaciones o la sensación hedónica, sino también la emoción, que puede ser no sólo hedónica, sino también ética e incluso espiritual.  Las sensaciones mentales agradables y desagradables se denominan respectivamente saumanasaya o alegría y daumanasaya o aflicción.  Es interesante notar que mientras que ésta última puede ser solamente hedónica, la primera de ellas posee un valor ético positivo y y puede ser no sólo ‘saludable’ en el sentido técnico (ver pp. . . ) sino también kármicamente neutro.  upeksa tiene una connotación aún más amplia.  Puede significar no solamente indiferencia hedónica, tanto de sensación como de emoción, sino también puede ser aquel estado positivo de equilibrio o ecuanimidad espiritual con respecto a las cosas mundanas que juega un papel tan vital para alcanzar la Iluminación Suprema.  De hecho, en éste sentido superior se le considera una de las siete bodhiyangas o ‘Factores de la iluminación’. 


(iii) Samjña (en pali sañña) o percepción, es de seis tipos, uno para cada uno de los cinco sentidos y uno para la mente.  Esta función es doble, y consiste en referir una sensación particular a su base apropiada, ya ea en uno de los cinco sentidos físicos o a la mente, así como la conciencia de sus características, reales o imaginarias, por medio de las cuales un objeto ya sea del sentido o del pensamiento, es o puede ser reconocido.  También puede ser general o específico, este último siendo aquel en el que un rasgo sobresaliente de la percepción se vuelve el único o cuando menos el principal contenido de la conciencia. 



(iv) Samskaras (en pali sankharas) quiere decir, en este contexto, no las cosas condicionadas en general (ver pp.  61), ni los factores sicológicos formativos (ver pp.  76) sino todos los fenómenos mentales en su totalidad, con excepción de vedana, samjña y vijñana.  Como tal, el término corresponde a lo que se conoce, en la clasificación del Abhidharma como los caitta-dharmas (en pali cetasika-dhammas) o ‘concomitantes mentales’ (aquí se incluyen vedana y samjña, que están incluidas por separado en la clasificación de los cinco skandhas), que entran o tienden a entrar en operación al surgir un tipo particular de conciencia.  Estos concomitantes mentales son cuarenta y seis de acuerdo con los sarvastivadinos , cincuenta y uno de acuerdo con los Vijñanavadinos y cincuenta y dos de acuerdo con los Theravadinos.  A pesar de las diferencias menores de enumeración y clasificación, la lista es substancialmente la misma para las tres escuelas.  Cada una distribuye los concomitantes en diversas categorías según si surgen en conjunción con todos los tipos de conciencia, saludables, no saludables, o neutrales, o en conjunción solamente con los estados mentales saludables y los neutrales o solamente con los no saludables.  Los Sarvastivadinos y los Vijñanavadinos consideran una categoría adicional que consiste de aquellos concomitantes mentales que, según ellos, no pueden ser incluidos en ninguna de las categorías mencionadas. 


(v) Vijñana (en pali viññana) o conciencia discriminativa, de acuerdo con los Sarvastivadinos es en sí una sola, aunque su función es séxtuple en cuanto a que surge en dependencia del contacto con los seis órganos de los sentidos, la mente incluida, con sus objetos respectivos.  Sin embargo, los Theravadinos distinguen desde el punto de vista ético, ochenta y nueve tipos de conciencia, veintiún de ellos kármicamente saludables, once kármicamente no saludables, y cincuenta y cinco kármicamente neutros.  Los Vijñanavadinos, que continúan y desarrollan la tradición Abhidaharma de los Sarvastivadinos, cuentan ocho vijñanas.  Las dos adicionales son la klisto-mano-vijñana o ‘conciencia de la mente impura’ y la alaya-vijñana o ‘conciencia almacenada’ que ocupa un lugar importante en la filosofía de esta escuela.  Las tres escuelas concuerdan en tratar a cada ‘unidad’, de conciencia como algo momentáneo (ksanika) y y que surge en dependencia de un complejo de condiciones. 



A partir de este análisis budista en cinco partes del ser individual, del cual aquí sólo se ha presentado un esbozo, es obvio que con respecto al término ‘ser humano’ (pudgala) o a términos tales como ser (sattva), ‘ser vivo’ (jiva) y ‘ser’ (atman), no existe ninguna entidad substancial que no esté sujeta al cambio, sino solamente un flujo en constante cambio de eventos físicos y síquicos (incluyendo los mentales y los espirituales) fuera de los cuales no se puede discernir ninguna entidad.  Por lo tanto, tampoco puede haber tal cosa como naturaleza humana en el sentido de una cualidad o condición fija y determinada que se mantenga como una entidad en todo momento y en todo lugar bajo todas las circunstancias posibles.  La naturaleza humana en realidad es una no-naturaleza.  Aunque es capaz de una maldad indecible, el ser humano no es, por esa razón, esencialmente y por su misma definición, un pecador miserable, como algunos lo creen, ni es ‘en realidad’ un espíritu inmortal inmaculado, como otros suponen.  El ser humano, de hecho, es indefinible. 


Esta es la misma conclusión alcanzada a partir de premisas similares por el existencialista francés Jean Paul Sartre.  Al explicar lo que significa el existencialismo al hablar del hombre cono el ser cuya existencia viene antes de su esencia, él dice: ‘si el ser humano, como el existencialista lo ve, no es definible, es porque para empezar, no es nada.  No será nada hasta después, y entonces será lo que haya hecho de sí mismo.  Así pues, no existe la naturaleza humana, porque no hay un dios que lo conciba.  El ser humano simplemente es.  No es que simplemente sea lo que se concibe ser, sino que es lo que produce su voluntad, y como se concibe a sí mismo después de existir como quiere ser después de dar ese salto hacia la existencia.  El ser humano,ano no es nada sino lo que hace de sí mismo.  Este es el primer principio del existencialismo.  21


También es el primer principio del budismo.  No obstante, en el budismo el rango de posibilidades de la existencia condicionada abiertas al ser humano por virtud de su posición ‘central’ en el universo, es incomparablemente más amplia que aquella vislumbrada por el existencialismo.  Más aún, en el budismo el principio posee una profundidad infinitamente mayor.  Como ya hemos visto, la central mundana de la vida humana con respecto a las otras formas de existencia consciente es análoga a la central trascendental de la budeidad.  Esto quiere decir que el hombre no solamente puede hacer de sí mismo lo que desee, sino que también puede dejar de hacer de sí cualquier cosa.  El existencialismo llega a declarar que la naturaleza humana es una no naturaleza.  Sin embargo, el budismo proclama que esta no naturaleza es la naturaleza búdica.  El hombre alcanza ‘su’ naturaleza búdica cuando la energía de la cual es’ una expresión, deja de desear ávidamente manifestarse en cualquier forma de existencia condicionada. 22 Ya que esto no sucede ni automática ni instantáneamente, sino siguiendo una secuencia regular de pasos con energía y determinación durante un cierto período de tiempo, regresemos entonces al Camino. 

Capítulo 13 

ETAPAS DEL SENDERO

Esta subdivisión del Dharma, que es la subdivisión central y la más valiosa desde el punto de vista pragmático, debería ser la más clara y simple.  Sin embargo, es de hecho la que más a menudo se presenta compleja, por no decir complicada.  Tal situación se debe principalmente a dos causas; primero, las formulaciones del sendero como consistente de un paquete específico de cualidades morales y espirituales o de una secuencia particular de pasos y etapas, son tan numerosas, tan ricas en variedad, y además a menudo aparentemente divergentes, que lo que el sendero es en principio, fuera de cualquier formulación, se pierde de vista (tanto como el tronco principal de un árbol banya entre la vasta proliferación de ramas secundarias).  En segundo lugar, cada escuela del budismo ha tendido a interpretar el sendero, no solamente en términos de la doctrina común tradicional, sino también de acuerdo con sus propios dogmas.  En esta presentación, nos preocuparemos con lo que el sendero es en principio y con la formulación que parece mostrar tal principio con mayor claridad. 

El hombre, tal como hemos visto, es por naturaleza indefinible.  La vida representa una transformación de energía de la cual puede surgir cualquier otra transformación, mundana o trascendental
.  Con esto no se quiere decir que es posible para cualquier transformación surgir en dependencia inmediata sobre cualquier otra.  Tal y como una semilla produce una flor, cuando metal en bruto es fundido en oro y luego el producto refinado se labra en un ornamento, un número de pasos intermedios conectan el comienzo con el fin del proceso.  En el caso de la existencia vivo condicionada, la transformación sucede a través de la operación de las leyes que dicen que la conciencia individualizada determina el ser, esto es, mediante el karma y el karma-vipaka, mientras que los pasos intermedios son los doce nidanas representados en los círculos más excéntricos de la rueda de la vida.  En el caso de la evolución superior de una conciencia mundana a la trascendental, las leyes que gobiernan el proceso están representadas por los términos técnicos marga y pala, ‘sendero’ y ‘fruto’; los pasos intermedios están puestos adelante en las contrapartes negativa y positivas de los doce nidanas. 

Estos dos pares de términos, o sea, karma y karma-vipaka, por un lado, y marga y pala, por otro, corresponden respectivamente a las primeras dos y a las segundas dos de las cuatro nobles verdades.  En la fórmula de las verdades, sin embargo, la secuencia no es deductiva de la causa al efecto, sino inductiva del efecto a la causa.  De esta manera, karma corresponde a la segunda verdad noble, a saber, sufrimiento (dukkha).  De manera similar, marga corresponde a la cuarta verdad noble, el camino (marga), que lleva al cese del sufrimiento, es decir, al nirvana.  Hablando más filosóficamente, karma y karma-vipaka, las primeras dos verdades nobles y el surgimiento de los doce nidanas de la ignorancia a la vejez, enfermedad y muerte, representan un proceso de reacción en un orden cíclico entre dos opuestos, tales como placer y dolor, virtud y vicio, estados mentales sanos y enfermos; lo que trae como resultado la existencia de lo que popularmente se denomina ‘el mundo’ o samsara.  Marga y pala, las segundas dos nobles verdades, y el no-surgimiento de los doce nidanas de la ignorancia al nacimiento, vejez, enfermedad y muerte, representan no solamente el proceso contrario de la cesación, a través del cual ‘el mundo’ o samsara deja de existir, desaparece o es aniquilado, sino representa también un proceso de reacción en un orden progresivo entre dos cosas del mismo género, el factor siguiente aumentando el efecto del precedente, a través o por medio del cual las energías brutas, turbulentas y mutuamente conflictivas, inherentes en samsara, son progresivamente refinadas, transmutadas y transformadas a un estado de actividad armoniosa y benéfica popularmente llamado nirvana. 

Este proceso de reacción en un orden progresivo constituye el principio básico del sendero enseñado por el buda, a diferencia de las formulaciones varias en donde, por razones pedagógicas, al principio se le da una expresión concreta.  Como la encarnación de este principio ‘espiral’, el sendero recibe la designación primaria de sendero o camino medio (madhyama-marga) (así no porque representa una ‘mediocridad dorada’ del tipo aristotélico o un espíritu de compromiso carente de entusiasmo).  En el nidana-vagga del samyutta-nikaya, el número de pasos intermedios que conectan el comienzo samsárico con el ‘final’ nirvánico del proceso, por medio del cual, lo mundano se transforma en trascendental, aparecen como una serie de contrapartes positivas al proceso negativo de la cesación de los doce nidanas. 

En el pasaje canónico referido a los doce factores que constituyen a lo que podría ser nombrado como el aspecto positivo y progresivo del pratitya-samutpada, son éstos enumerados tres veces, una en orden descendente y dos veces en ascendente.  De acuerdo al segundo modo, existe una asociación causal de saddhá con dukkha, pamojja con saddhá, piti con pamojja, passaddhi con piti, sukha con passadhi, samadhi con sukha, yathabhutañanadassana con samadhi, nibbida con yathabhutañanadassana, viraga con nibbida, vimutti con viraga y khayañána con vimutti. 

(i) Dukkha (sánscr.  dukkha) o sufrimiento.  No es únicamente el primer miembro de lo nirvánico, sino que de acuerdo a nuestro presente texto, el último de las series samsáricas, reemplazando aquí al término más común, jaramarana o vejez y muerte.  Como el segundo de los dos nidanas que conforman el resultado-proceso de la vida futura, corresponde a vedana o sentimiento, el último de los cinco nidanas que constituye el resultado-proceso de la vida presente (vid p.  77 texto en inglés).  También corresponde con la primera noble verdad o, más generalmente, al ‘mundo’, tal como se le presenta a los sentidos y a la mente.  Sobre la actitud que tomemos hacia dukkha depende nuestro destino futuro.  Si reaccionamos con avidez (trsna), (el primer nidana de la acción-proceso) entonces nos encontraremos atrapados una vez más en el proceso de reacción que conlleva un orden cíclico entre opuestos, lo cual resultará en que la rueda de la vida continúe girando.  Si nos rehusamos a reaccionar de esta manera y respondemos en vez con una actitud mental sana, salimos de samsara y entramos al proceso de reacción (mismo que se da en un orden progresivo entre dos contrapartes o complementos), al final del cual se encuentra nirvana.  De esta manera, vedana en general y dukkha en particular, representan el punto de intersección de dos diferentes órdenes de reacción.  Esta intersección es el punto de elección y decisión, una elección, que por otra parte, nos confronta no solo en dos o tres ocasiones de gran importancia, sino en cada instante de nuestras vidas. 

Teóricamente, es posible llevar a cabo una total aniquilación de la avidez, con la consecuente e instantánea realización del Nirvana.  En la práctica esto es imposible.  Cuando tales casos parecen ocurrir, tras examinarlo, es de percatarse, que son el producto de una preparación prolongada.  Ni siquiera es recomendable el intentar realmente una destrucción total de la avidez, incluso si pudiera llevarse a cabo.  Tal y como sucede cuando un tren da un frenazo a toda velocidad, tal evento muy probablemente tendría como resultado el descarrilamiento.  Lo que se necesita es una suave y gradual aplicación de los frenos.  El proceso mecánico de la aplicación consiste en un cierto número de etapas, entonces, ya sea rápida o lentamente, los frenos pueden ser aplicados.  La primera de éstas etapas se representa por el segundo nidana: La asociación causal con dukkha hace que surja
:

(ii) Saddhá (sánscr.  sraddha) o fe.  A pesar de que la palabra india no es equivalente a la que utiliza el cristianismo, (en el sentido de aceptar como literal alguna afirmación acerca de dios, la caída del hombre, el nacimiento inmaculado, etc; hechos sobre los cuales no hay evidencia alguna) hemos traducido saddhá/sraddha como “fe”, de tal forma que se enfatice su carácter -definitivamente- emocional.  Saddhá es, de hecho, la contraparte sana de tanha (sanscr.  trsna): sed o avidez.  Se desarrolla cuando, como resultado de nuestra experiencia de la naturaleza dolorosa, insatisfactoria y frustrante de la existencia samsarica, comenzamos a ‘poner el corazón’ (el significado literal del verbo con el que saddhá está conectado) no tanto en lo condicionado sino en lo incondicionado.  Al principio esto no es más que una vaga e intermitente agitación de las emociones; vacilantes y confundidas.  Pero al fortalecerse, y mientras su objeto se clarifica y enfoca, deviene en saddhá propiamente hablando, esto es, la fe en el buda, Dharma y Sangha.  El buda siendo lo primario y las restantes, secundario.  En este sentido más definitivo, saddhá puede ser definida como el sincero reconocimiento de que la personalidad histórica Gautama, es el Buda o el Iluminado; reconocimiento sustentado, primero, en la respuesta intuitiva, que surge de la profundidad del corazón, puesto que hay una afinidad existente entre su real budeidad, y aquella que en nosotros está en potencia; y segundo, en la evidencia sensible y las pruebas de carácter racional de su iluminación, proveídas por las fuentes que tratan su vida y enseñanzas.  Cuando se sigue el Dharma, experimentamos nosotros mismos las sucesivas etapas del camino, y esta fe, sin perder su carácter emocional, se solidifica en confianza.  En la etapa que ahora nos ocupa, saddhá se expresa a sí misma como generosidad (dána) y comportamiento ético (síla), cosas que, como veremos más tarde, constituyen las dos primeras paramitas.  A través de la práctica de éstas virtudes, la mente purga sus sentimientos de culpa, arrepentimiento y remordimiento, y así se crea una actitud mental sana.  En asociación causal con saddhá, surge:

(iii) Pamojja (sánscr.  pramodya), o satisfacción y deleite.  En términos negativos, éste es el sentimiento experimentado al darse cuenta que uno no tiene nada de los cual reprocharse a sí mismo, en lo que se refiere a la moral.  Como tal es el equivalente de poseer una conciencia sin manchas.  En términos positivos, es el sentimiento de alegría y contento que surge en la mente de un hombre consciente de estar siguiendo el sendero de la virtud.  En el budismo se le da gran importancia a este estado.  Una mente que está perturbada por el recuerdo de incumplimientos de preceptos morales es incapaz de estar concentrada.  Esto provoca el estancamiento de un mayor progreso.  El maestro de meditación Chih-I, fundador de la escuela Tien-t’ai, recomendaba al respecto que antes de embarcarse en la práctica de dhyana, aquel que pase por el problema mencionado, debería experimentar varias prácticas: devoción ritual del buda, recitación ceremonial de sutras; la observancia de éstas debería llevarse a cabo durante un cierto número de días, semanas o meses, o hasta que la mente del practicante esté libre del peso de la culpa, de tal manera que otra vez se sienta fresco, claro y ligero
.  Ya sea inducido en la primera o la segunda maneras, pamojja representa una combinación (modana) de los varios elementos en los aspectos emotivos de concentración, debido a que la ausencia o resolución de los conflictos, que surgen cuando la conducta de un hombre no está en concordancia con sus propias ideas éticas, inevitablemente promueve un sentido de unidad, armonía e integración.  Al desarrollar y fortalecerse esto, surge:

(iv) Piti (sanscr.  priti), o interés, entusiasmo, alegría, arrobamiento, éxtasis.  Este nidana (el desarrollo del cual marca la transición del kamaloka al rupaloka, o con otras palabras, a un nivel de conciencia más alto que el “normal” cuando se está alerta) surge natural y espontáneamente en el curso de la práctica de meditación, como concentración metodológica sobre un objeto dado, cada vez más intensa.  Tal y como en el caso de los nidanas previos, la ausencia de cualquier conflicto entre los ideales éticos propios y las acciones, produce un sentimiento de satisfacción y deleite; entonces piti representa el sentimiento, mucho más grande de alivio, que deviene del resultado de la liberación de las energías emocionales que habían estado atrapadas en los conflictos profundamente asentados en la mente inconsciente.  Guenther (Günther?) habla por lo tanto, y con bastante razón, de esto como ‘una emoción conducente e incluso abrumadora’
.  O sea, que por una suerte de reacción en cadena de carácter psicológico, se sueltan grandes y más grandes cantidades de energía; piti se convierte en algo más y más conducente.  La tradición entonces distingue un número de diferentes grados de piti.  En palabras del Atthasalini, “el arrobamiento es de cinco tipos: el estremecimiento menor
; arrobamiento momentáneo; arrobamiento desbordante; arrobamiento preñante y arrobamiento transportante.  De éstos, el estremecimiento menor es tan sólo capaz de erizarnos los vellos del cuerpo; el arrobamiento momentáneo es como si se produjeran relámpagos momento a momento, como olas que golpean la costa; el arrobamiento desbordante desciende al cuerpo e irrumpe
 [cuando el arrobamiento preñante surge, todo el cuerpo se encuentra completamente sobrecargado, lleno como una vejiga o como la caverna de una montaña que derrama una poderosa cantidad de agua;
] el arrobamiento transportante es fuerte, y eleva al cuerpo hasta llevarlo a ascender en el aire”. 
 Por éstas descripciones es evidente que lejos de ser algo solamente mental, piti está acompañado por una serie de innervaciones ? físicas; son éstas la que lo distinguen de sukha, uno de los nidanas que vienen.  Por lo tanto, antes que pueda surgir sukha, la asociación causal de piti hace que resulte: 

(v) Passadhi (sánscr. , prasrabdhi) o calma, reposo, tranquilidad, serenidad.  Cuando las energías en el proceso de liberación, que fueron experimentadas como piti, han sido, por así decirlo, agotadas, las innervaciones ? físicas acompañantes se apaciguan, y en el consiguiente estado de relajación, la atención primero se desengancha y luego completamente retira del cuerpo y lo que tenga que ver con el mismo.  Consecuentemente también sucede un descenso en la capacidad de sentir, esto es, en el sentido de la sensación placentera, y también un apaciguamiento de la percepción y motivación que se derivan de dicha capacidad.  Es por lo tanto que se habla de passaddhi como algo doble: de la mente (citta) y del cuerpo (kaya) (no hablando del cuerpo físico sino colectivamente de los factores mentales que constituyen, los sentimientos [vedana], percepción [sañña] y motivación [sankhara]).  Sería un error, empero, considerar a passaddhi como un estado meramente pasivo.  No únicamente tranquiliza a la conciencia y los factores mentales, también, al aliviar presión y tensión, trae consigo una condición de ligereza funcional; plasticidad, adaptabilidad, preparación y dirección
.  Passaddhi es entonces un estado de extremo refinamiento y de sentimientos delicados.  Su asociación causal trae como resultado el surgimiento de: 

(vi) Sukha o dicha.  A pesar que la palabra tiene un rango muy amplio de significados, incluyendo el de sensación física placentera, en este contexto atañe al sentimiento, aparentemente sin causa, de intensa felicidad, que surge de las profundidades de un meditador, cuyas inervaciones ? físicas asociadas con piti se han calmado y el cuerpo físico ha dejado de ser sentido.  Cuando hablamos de vedana o sentimiento, vimos que el término cubre no solamente sensación, o sentimiento hedonista, sino también emoción, la cual puede ser no sólo placentera, sino ética y espiritual.  Entonces, sukha puede ser definida como felicidad espiritual no hedonista.  El autor de Atthasalini, (que dice que piti pertenece al sankhara-khanda y sukha al vedana-khandha) procura exhibir el verdadero significado del nidana que nos ocupa, al contrastarlo con el de piti, recurriendo a una similitud conveniente al caso:

“Un hombre que al viajar sobre el sendero a través de un gran desierto y vencido por el calor, tenía sed y estaba deseoso de una bebida, cuando veía a un hombre preguntaba: ¿dónde hay agua?” La otra persona le decía, ‘Más allá de los arbustos hay un denso bosque con un lago natural.  Vaya ahí y encontrará agua. ’ Al escuchar estas palabras se alegraba y deleitaba.  Al seguir adelante, veía hombres con las ropas y el cabello mojados, escuchaba el sonido de aves salvajes, etc; veía el denso bosque verde como una red de joyas en el filo de un lago natural; veía los nenúfares, lotos, azucenas, etc; creciendo en el lago; veía el agua clara y transparente, estaba por demás alegre y deleitado; descendía hacia el lago, se bañaba y bebía con placer y, al ser aliviada su opresión, comía las fibras y tallos de las flores, se adornaba a sí mismo con los lotos azules, portaba en sus hombros las raíces de la madalaka, ascendía del lago, se vestía, secaba al sol sus paños y en la suave sombra donde soplaba la brisa tan gentilmente se recostaba y decía: ¡O, dicha! ¡O, dicha! De esta manera, aplica la presente ilustración: el momento de alegría y deleite cuando escuchó acerca del lago natural y el denso bosque hasta que vio el agua, corresponde a piti, experimentando alegría y deleite al tener al objeto a la vista.  El momento en que, después de haberse bañado y bebido, se recostó en la suave sombra, diciendo ¡o, alegría!, ¡o, alegría! etc; corresponde al sentido de sukha que se ha fortalecido, establecido en ese modo de disfrutar el sabor del objeto”

Tal y como sugiere la comparación, sukha en este contexto no es algo que vaya y venga en un momento, o que toca a alguien de manera superficial, sino al contrario, es una experiencia de carácter harto cautivador y sobrecogedor; el meditador se ocupa y absorbe, incluso se sumerge en ello, a veces durante días enteros, excluyendo cualquier otro interés. 

Místicos no budistas que llegan a este estado, especialmente aquellos que pertenecen a escuelas tales como la del Vedanta, definen a la realidad en términos de dicha (ananda) y están inclinados a imaginar que tal logro es evidencia suficiente de haber alcanzado a dios o brahman, o lo que sea que para ellos constituye la meta última en la vida.  Para los budistas, sin embargo, la experiencia de dicha en la meditación es tan solo un hito en el camino, e incluso cuando se está lo más profundamente inmerso en ella, se tiene cuidado de cultivar una actitud de desprendimiento hacia la misma, así como evitar el error de instalarse en la experiencia como si fuera un logro permanente y final.  En más de una ocasión, las escrituras representan al buda hablando con referencia a su propia práctica temprana de los dhyanas, “incluso la felicidad que de aquella manera surgió en mi, no podía obsesionar mi mente. ”
Al mismo tiempo, ni el buda ni sus seguidores habían tendido a subestimar el rol de la felicidad en la vida espiritual.  En un pasaje de gran fuerza y belleza, Lama Anagarika Govinda escribe: “De las 121 clases de conciencia que se discuten en la psicología budista [theravada], sesenta y tres están acompañadas de alegría y solamente tres son dolorosas, mientras que las restantes cincuenta y cinco son indiferentes.  Ya no se puede hacer una refutación más fuerte acerca del pesimismo en esta afirmación.  ¡Qué engañado está el hombre, que habita principalmente en aquellos tres estados dolorosos de conciencia, a pesar de que abrumadoramente hay más posibilidades de felicidad! En cuanto progresa más el hombre, tanto más radiante y alegre será su conciencia.  La felicidad, en verdad, puedes ser nombrada como una característica del progreso.  En el curso de su desarrollo se hace cada vez más y más sublime, hasta que llega a ser la serenidad que irradia la faz del iluminado, con esa sutil sonrisa en la cual la sabiduría, compasión, y el amor que todo lo abarca están mezclados. ”
 Con lo que la tradición budista está preocupada en enfatizar, en todas sus ramas, es que no importando que tan natural, sana e intensa sea la dicha de la meditación, el practicante debe ser cuidadoso de no permitirle que domine su atención consciente, de tal manera que el camino hacia un mayor progreso se vea atascado.  La naturaleza inmediata de este progreso es indicado por un número de aforismos en las escrituras, tales como “la mente de aquel que es feliz se concentra”
.  Por eso, en relación causal con sukha, surge: 

(vii) Samadhi o concentración.  Así como el significado de muchos otros términos en el texto, el significado de samadhi tiende a variar de acuerdo al contexto.  En su explicación más simple, se trata de la cualidad de la mente de enfocarse en un solo punto (onepointedness), o la atención concentrada en un solo objeto.  Tal direccionalidad puede estar asociada con una conciencia moralmente sana o insana, o con una neutra.  Las mentes del fornicador y el asesino están ciertamente concentradas en sus respectivos objetos; pero al estar concentradas a través de lujuria en un caso y odio en el segundo, su concentración se dice ed insana.  Samadhi es por lo tanto, no es la direccionalidad de la mente en un solo punto (onepointedness) generalizada, sino una capacidad de una mente sana (kausalya-ekagraa-citta, pali, kusala-ekaggata-citta). 

En conexión con el cultivo sistemático de este nidana, a través de la práctica de ejercicios espirituales específicos, se distinguen tres grados de profundidad e intensidad de samadhi: concentración preparatoria, cuando la mente está fija en el objeto externo de la práctica en particular que se haya adoptado; ya sea el proceso de la respiración, una imagen de un buda o bodhisattva, o el sonido de un mantra repetido de manera audible; concentración intermedia, cuando la mente está fija en la sutil y frecuentemente luminosa contraparte que surge cuando se ha puesto atención al objeto durante el tiempo suficiente, y concentración completa, que se obtiene cuando la mente está absorta en la contraparte sutil, de tal forma que parece que se ha unificado con la misma, y ya no la experimenta como algo objetivo y externo.  La concentración completa corresponde a dhyana (jhanas, en pali).  Esta a su vez consiste de ocho grados, cuatro pertenecientes a la “forma” (rupa) y cuatro a lo “que no tiene forma” (arupa), cada grado siendo más refinado que su precedente.  

En el primer rupa-dhyana hay presencia de residuos de actividad mental, aparte de la experiencia de piti y sukha.  En el segundo, la actividad mental cesa enteramente y piti y sukha permanecen asociadas a samadhi; en la tercera dhyana incluso piti, comparativamente el factor mayor, desaparece.  Y en el cuarto, sukha es reemplazado por upeksa.  A pesar de la manera tan secamente analítica en la cual algunos de los textos más antiguos tabulan éstas experiencias, uno no debe suponer que el contenido mental puede ser realmente dividido de esta manera, o sea, en varios factores componentes que aparecen o desaparecen literalmente al profundizarse la meditación.  Lo que en realidad representan las series de rupa-dhyanas es la unificación progresiva de la conciencia, especialmente de sus aspectos congestivos y afectivos, sobre la base de una estabilidad que progresivamente fortalece la unificación en sí misma, y se hace más profunda. 

Al parecer, las cuatro arupa-dhyanas no llevan este proceso de unificación más lejos, sino dejan a la mente completamente concentrada, más sutil y transparente, así como simultáneamente más amplia y universal, al confrontarla con otros objetos, cósmicos, aun más sublimes.  Estos dhyanas son: el de la esfera de espacio infinito (akasanantyayatana, pali: akasanañcayatana); el de la conciencia infinita (vijñananantyayatana, pali: viññanañcayatana), el de la nada (akimcanyayatana, pali: akiñcaññayatana) y el de ni percepción ni tampoco no percepción (naivasamjñanasamjñayatana, pali: nevasaññánasaññayatana).  Algunos eruditos tienen la opinión de que el segundo grupo de cuatro dhyanas, a pesar de ser conocido por el buda, fue añadido al primer grupo para formar una serie continua, pero después de su parinirvana.  Como sea, hay ciertamente un problema a aclarar en conexión con la experiencia del buda con los dhyanas, y cuya discusión ayudará, incluso si llega a faltar una solución final, a elucidar el verdadero significado de samadhi en el contexto presente.  

En el Mahasaccaka sutta, una de los grandes discursos autobiográficos del cánon pali, el buda describe al asceta jainita Saccaka, a quien se dirige por el nombre de su clan, la forma del espantoso ascetismo al cual se había sometido a sí mismo antes de obtener la Iluminación.  Después de relatar como había fallado el intento, continuó: “Esto, Aggivessana, me ocurrió: sé que mientras mi padre, el sakya, estaba arando, y yo estaba sentado en la fresca sombra del árbol de la rosa-manzana ?, apartado a los placeres de los sentidos, apartado de los estados mentales torpes, entrando a la primera meditación, la cual está acompañada de pensamiento inicial y pensamiento discursivo, ésta nace del retiro y es arrobante y alegre, y mientras la realizaba, pensé, ‘¿podría ser esta una manera hacia el despertar?’, Entonces, Aggivessana, estaba la conciencia: ésta es en sí misma el camino hacia el despertar“
.  Entonces procedió a describir cómo, después de haber obtenido las otros tres rupa-dhyanas, había desarrollado los tres supraconocimientos (abhijñas), erradicado los tres prejuicios (asravas) y finalmente había alcanzado Sambodhi.  En el pasaje citado es evidente que durante todo el curso de su noble búsqueda, desde el momento en que dejo la mansión de su padre al de extremo ascetismo, el buda no había experimentado ni siquiera el primero de los rupa-dhyanas.  Pero antes en el mismo discurso, así como en el Ariyapariyesana sutta, el buda relata su obtención de las esferas de la ‘nada’
 y ‘ni percepción ni tampoco no percepción’, las dos últimas arupa-dhyanas ya descritas (ver anteriormente).  Si los dos grupos de dhyanas realmente constituyen una sola serie continua de logros meditativos, ¿cómo es posible que el buda haya experimentado las séptima y octavas antes de haber experimentado las primeras? No se puede descartar la posibilidad que los dos grupos de dhyanas son discontinuos y fueron puestos en una serie con posterioridad, máxime que de acuerdo a la experiencia del mismo buda, esto es lo que ocurre.  Hay también algunas otras consideraciones relacionadas con la naturaleza verdadera de samadhi, que podrían ayudar a explicar la discrepancia.  

El rasgo distintivo de la experiencia juvenil, que el buda tuvo de samadhi, es su espontaneidad.  Vino de sí misma, naturalmente y sin esfuerzo.  Su experiencia posterior de dhyanas, incluyendo aquella de las esferas de ‘nada’ y ‘ni percepción ni tampoco no-percepción’, al contrario parece haber sido lograda tras mucho esfuerzo, como resultado de un estupendo ejercicio de voluntad que involucraba el forzar de manera consciente y deliberada todas sus energías en un único y estrecho canal.  Lo que al buda le dio a entender la repentina aparición de la experiencia que tuvo en su juventud, es que el camino consistía no únicamente en lograr con feroz determinación metas fijadas para sí misma por parte de la mente consciente, sin tomar referencia al total de la psique, sino en el desenvolvimiento armonioso, dentro y a través de la atención consciente, de las potencialidades más profundas de uno.  El camino a la Iluminación era un camino medio entre no hacer ningún esfuerzo del todo, y un esfuerzo intelectualmente dirigido.  Dicho en otras palabras, el buda descubrió que la obtención de samyak-samadhi, la etapa final del Noble Camino Óctuple (distinguido con respecto de la fuerte fijación de la mente en cualquier otro objeto de distintos grados de salud y extensión temporal) involucra no nada más el ejercicio del entendimiento y la voluntad, sino también la transformación e integración del total de la psique en todas sus alturas sublimes y profundidades abismales.  

Es por esta razón que la práctica de samadhi nunca puede ser reducida a la práctica de ciertas series de ejercicios de concentración o a una técnica especial, mucho menos a una cuestión de pericia profesional.  Fue la conciencia en este peligro lo que incitó a la rama Soto de la escuela Zen a insistir que uno no se sienta a meditar: uno se sienta para sentarse.  No todas las escuelas de meditación, ni siquiera todas las escuelas budistas, han logrado evitar este peligro.  El yoga hindú es exclusivamente un sistema de técnicas; a pesar de lo eficaz que es como medio de higiene mental, no posee en sí mismo un valor espiritual.  El llamado “nuevo método birmano de satipatthana”, con su sistema de grados, exámenes, certificados y títulos, está expuesto a una crítica similar, independientemente de otras objeciones que han surgido hacia él. 

Aun así, no se necesita llegar al extremo de negar que las técnicas tienen un lugar dentro de la práctica de meditación, de esta manera evitando estar entre Escila, el tecnicismo, y Caribdis, que sería como caer presa del quietismo.  Como toda la secuencia progresiva de factores causalmente asociados que llevan a samadhi, el factor presente en sí mismo sirve para ilustrar que el seguimiento del camino espiritual, de etapa en etapa, no se trata de un logro cuya motivación es egoísta, sino de un crecimiento, mediante la atención, de la psique en su totalidad.  Justo como dice Tagore, “ningún sendero apresurado que aspire al éxito, cortado a la fuerza por la avaricia de un resultado, puede ser el sendero verdadero. ”
 El valerse energéticamente de técnicas de concentración por parte de alguien que no había cultivado los nidanas previos, podría resultar en una completa frustración, o producir, si aparentemente se tiene éxito, ya sea en un estado malsano de fijación hipnótica, o en una reacción violenta de aquellas partes de la psique que no habían cooperado en el intento.  Y en el caso opuesto, de que se hayan cultivado los nidanas precedentes, incluso la práctica moderada de una técnica de concentración sería suficiente para inducir, incluso, a un profundo estado de samadhi.  Podría también ser suficiente el ver una hermosa flor, o mirar algo claro y brillante.  Aquel que haya cultivado a la perfección los cinco nidanas previos hasta perfeccionarlos, tendría como consecuencia que la experiencia de samadhi surgiera tan pronto y se sentara y adquiriera atención; no necesitaría meditar.  Este parece haber sido prácticamente el caso del buda. 

Una semilla enferma o lastimada producirá únicamente una planta atrofiada y deformada.  A menos que el factor precedente sea cultivado, si no a la perfección, por lo menos a un grado avanzado, el factor que surja posteriormente en asociación causal con él, será solamente una caricatura de lo que debía ser.  A pesar de que esto es cierto en cada factor, es particularmente cierto en el caso de samadhi.  Samadhi es el último de los laukika (lokiya en pali) o factores mundanos; el que le sucede inmediatamente será el primero de los lokuttara o factores trascendentales, de los cuales retroceder es imposible, y que constituyen el sendero hacia la Iluminación.  
Dentro de las escrituras hay aforismos que indican esta transición tan supremamente importante y crucial; en palabras tales como “la mente concentrada ve las cosas como realmente son”.  Pero si el samadhi no es realmente samadhi, sino una mera fijación forzada de atención que trastorna una parte de la psique con respecto de las demás, surgirá en su relación causal, megalomanía.  Uno podría imaginarse que ha alcanzado aquello que no ha alcanzado; y en el caso de un budista, podría equivocar el conocimiento puramente intelectual del Dharma con la compresión profunda del mismo.  En cualquier caso, en vez de atravesar el punto donde la rueda y la espiral se intersectan, uno llegará a estar, sin darse cuenta, más profunda e inextricablemente que nunca envuelto en samsara.  Sólo en relación con el verdadero samadhi surge: 

(viii) Yathabhutañanadassana (sánscr. , -jñanadarsana), “conocimiento y visión de las cosas como son” o “de acuerdo a la realidad”.  Lo que ante todo necesita ser enfatizado en conexión con este nidana, con cuyo surgimiento se entra al sendero trascendental, es el hecho de que se trata, esencialmente, de una experiencia.  Los nidanas precedentes eran, por supuesto, también experiencias, en su caso experiencias de varios grados, en los cuales se da una totalidad psíquica; mas el conocimiento y visión ahora obtenidos difieren de ellas en el sentido de que son también una experiencia referente al significado último de las cosas.  Tal y como sugiere la segunda parte del concepto, lejos de parecerse al conocimiento en el sentido ordinario, esta experiencia es más bien análoga a la de la vista física.  La misma comparación está implicada en la palabra vipasyana (vipassana en pali) o ‘insight’, el cual en su sentido más restringido, puede ser considerada como sinónima del nidana que nos atañe.  Ambos términos están, además, relacionados en su significado al de prajña (pañña, en pali) o ‘sabiduría’; la diferencia es (considerando que el uso no es para nada rígido) que mientras que ambas se refieren a los primeros destellos intermitentes de insight, prajña representa su estable radiación con la forma de un destello: bodhi o sambodhi es la misma facultad cuando ha logrado saturar todo los contenidos psíquicos y los ha organizado alrededor de sí misma en una sistema armonioso. 

Aparte de su importancia intrínseca, el hecho que yathabhutañanadassana signifique una experiencia trascendental, ha sido enfatizado porque el término en sí mismo (y aquellos que son sinónimos aproximados), han sido durante mucho tiempo sujetos a un proceso de elaboración escolástica que tal vez haya sido pasado por alto.  Así como existe el peligro de que samadhi sea confundida con la práctica de ejercicios de concentración, este nidana podría ser identificado con un entendimiento de las complejas formulaciones conceptuales que han sido realizadas a través de los siglos, desde Katyayana hasta Vasubandhu, y de Buddhaghosa y Anuruddha hasta Ledi Sayadaw.  Esto no constituye una objeción a tal cosa, puesto que es una actividad muy legítima en su propio nivel: el dar una expresión lo más ampliamente intelectual al contenido trascendental de la experiencia.  A pesar de que una orquídea rara no puede ser valuada en términos monetarios, el hecho de que un florista le de un precio determinado puede estimular a los insensibles a tener una vaga conciencia sobre su belleza. 

Históricamente, tal vez la más temprana formulación sobre vipasyana o prajña, que filosóficamente puede también ser la más importante, (aunque ya para este punto apenas se distinguen) consiste en ver la verdadera naturaleza de todas las cosas condicionadas, esto es, el verlas caracterizadas por la impermanencia, el dolor, la insubstancialidad y la fealdad (como se ha descrito en otro capítulo).  En la medida en que lo condicionado en su profundidad no se diferencie de lo incondicionado, el insight sobre uno se convierte eventualmente en insight sobre el otro (esto de acuerdo a las enseñanzas de las grandes escuelas del Mahayana).  El hecho de esta no-dualidad última encuentra expresión en el punto de correspondencia de todas las escuelas del budismo, tanto Hinayana como Mahayana, que reconocen entre las tres características (o las primeras tres perversidades) y las tres vimoksas (vimokkhas, en pali).  Las últimas representen diferentes aproximaciones o dimensiones del Nirvana.  El acceso a cualquiera de ellas se obtiene a través del cultivo de insight en la característica correspondiente.  Estas serán discutidas en el capítulo siguiente. 

Como ya se ha insistido, el presente nidana es de crucial importancia, puesto que representa el punto de transición del orden de existencia mundano al trascendental.  El que alcanza esta etapa, (mediante insight sobre las tres características, conocimiento y visión de las cosas como son) deja de ser prthagjana (puthujana, pali), un hombre ordinario y se convierte en uno de los elegidos, un arya (ariya, pali).  Este insight tiene varios grados de profundidad; el elegido no pertenece del todo a un grado específico con respecto a su logro, sino que forma una jerarquía de carácter espiritual, trascendental.  Esta jerarquía constituye un Arya Sangha (vid.  part III Chapter 15).  En el peldaño inferior de la gran escalera se encuentra el srotapanna (sotáapanna, en pali) o entrante a la corriente, quien, tal y como sugiere su título, habiendo escapado del vortex de samsara, se rinde con alegría ante el irresistible arrastre de la poderosa corriente que infaliblemente le llevará algún día al infinito océano del Nirvana.  Desde el punto de vista que ve a ambos como una dualidad, el más cercano se acerca al Nirvana y el más lejano deja atrás samsara.  De esta manera, en asociación causal con yathabhutañanadassana surge: 

(ix) Nibbida (sánscr.  nirvid, nirveda) o repugnancia.  Este nidana, al igual que los otros cuatro miembros de la parte trascendental, permanece asociado con el estado de integridad psíquica perfecta llamado samadhi.  Sería un error considerarlo como meramente un movimiento de retroceso o retracción de las imperfecciones del mundo en su sentido psicológico común (de acuerdo con las ideas de disgusto, aversión y repulsión que su traducción sugieren).  Este último tipo de reacción, la repulsión, es un fenómeno lo suficientemente común tanto en la vida mundana como en la religiosa, y en una esfera posterior podría a veces jugar un rol harto legítimo.  Pero no debe ser confundido con nibbida, término al cual se parece (pero solamente de manera análoga).  Tanto la repugnancia como la aversión están generalmente enraizadas en actitudes mentales malsanas.  Nibbida surge de un insight, mismo que aunque basado en factores mentales sanos, en sí mismo no es ni sano ni lo contrario, sino trascendental.  La manera en que el insight sobre las tres características de la existencia condicionada lleva a una ‘serena retracción’ de las mismas, es el punto principal de la apta explicación que hace Buddhaghosa de la relación existente entre ambas experiencias (esta ‘serena retracción’ es como podríamos parafrasear el término nibbida, aunque normalmente la serenidad excluye la idea de velocidad).  Entonces: ‘Un hombre que pensó en atrapar un pez, al parecer tomó una red de pesca y la colocó en el agua.  Puso sus manos en la boca de la red bajo el agua y subyugó a una serpiente por el cuello.  Estaba contento, pensaba: ‘he atrapado un pez”.  En la creencia de que había atrapado a un gran pez, lo levantó para verle.  Cuando vio las tres marcas [en la cabeza] se percató de que era una serpiente, y se espantó.  Sintió peligro y repulsión por lo que había visto, y deseó ser librado del mismo.  Ideando un medio para ello, desenvolvió [los rollos de] su brazo y cuando había debilitado a la serpiente al hacerla oscilar dos o tres veces alrededor de su cabeza, la lanzó lejos, chillando: ‘¡vete, asquerosa serpiente!
 

Tomando aparte el que aun falten tres nidanas por desarrollar, la retracción está lejos de tener la última palabra, incluso en esta etapa.  La preocupación por el bienestar temporal y espiritual de los otros no puede ser excluida en ninguna de las etapas del sendero.  A pesar de que esto fue hecho explícito por el Mahayana, teniendo en cuenta que Sambodhi no es, en un sentido último, una adquisición personal, mucha de la estructura en este lenguaje nos puede llevar a pensar que es así.  La retracción debe ser, por lo tanto, unida con la compasión (karuna).  De acuerdo a las hermosas palabras de Tsongkhapa:

“Puesto que esta retracción, también, a menos que sea controlada por una ‘generación de mente’ pura no se vuelve la causa de la felicidad consumada de la iluminación suuprema, aquellos (seres) inteligentes deben generar el excelente Bodhicitta. 

Este bodhicitta o voluntad hacia la suprema iluminación, no para el benificio individual, sino para el de todos los seres vivos, surge de la conjunción de la retracción de lo condicionado (visto como impermanente, doloroso e insustancial) con el sentimiento paradójico de compasión por los seres vivos, quienes desde la etapa pasada, habían sido vistos en la realidad como no-seres.  De acuerdo con una exégesis popular del lejano oriente, el buda es nombrado Tathagata debido a que “de esta manera va” (tatha-gata) fuera del mundo a través de la sabiduría y “de esta manera viene“ (tatha-agata) de regreso al mismo a través de la compasión. 

Nibbida, entonces, en su propio nivel de logro u obtención, no debe ser confundida ni con el individualismo espiritual y el escapismo, ni tampoco con una mera reacción psicológica.  Esta clarificación nos ayudará a evitar un mal entendimiento análogo al siguiente nidana, mismo en el que pondremos ahora atención.  En asociación causal con nibbida surge:

(x) Viráaga (sánscr.  vairagya) o desapasionamiento.  Al haber reconocido la verdadera naturaleza de lo condicionado y al retraerse de los mismos, la mente ahora ha alcanzado una etapa en la cual estas cosas ya no son capaces de perturbarla o moverla (así como las suaves nubes que anidan en las faldas de los Himalayas no tienen el poder de sacudir sus cimientos).  Este es un estado mental de tranquilidad imperturbable, mismo que el arte budista intenta plasmar en su visión de la majestuosamente sosegada figura del buda sedente, con sus ojos medio cerrados, debajo del árbol bodhi, mientras que las tres hijas de Mara exhiben sus encantos y los ejércitos infernales esgrimen sus armas, pero todo en vano.  Este es el logro u obtención expresado como himno en el onceavo verso del Mangala Sutta como la culminación de todo esfuerzo temporal y espiritual:

“Aquel cuya mente no se sacude

Al ser tocado por las [ocho] condiciones mundanas,

Está libre de pesar y de mancha y es seguro-

Esta es la más grande de las bendiciones”. 

A pesar de la pobreza de nuestro vocabulario, misma que nos obliga a utilizar de manera análoga términos de experiencias mundanas en otras de carácter trascendental, el estado exaltado que aquí se describe es mucho más que un estado ético de impasibilidad, como la apatheia de los estoicos, o una mera condición psicológica de ecuanimidad.  En una dimensión incluso mayor a la de su predecesor, viraga es esencialmente la consecuencia de una profunda percepción metafísica.  Esta percepción, penetrante de la vacuidad de lo condicionado hasta la vacuidad de lo incondicionado, se sustenta en la realización de que todos los dharmas, condicionados e incondicionados, son igualmente sunyata y que son, por lo tanto y con respecto de su vacuidad, idénticos.  En el nivel de budeidad este tipo de realización se conoce como samata-jñana, la sabiduría de la igualdad, y está simbolizada por el buda Amithaba.  Lo condicionado, habiendo sido visto que en realidad es incondicionalmente idéntico a lo incondicionado, no deja duda de que no hay un desplazamiento del uno al otro.  Es la ausencia de movimiento en este sentido, y por esta razón que se constituye viraga.  En asociación causal con viraga, surge como penúltima etapa del sendero: 

(xi) Vimutti (sánscr.  vimukti) o liberación.  Esta etapa es interpretada popularmente en un sentido dualista como la liberación del samsara; en su propio nivel esta interpretación es perfectamente válida.  Pero tal y como hemos señalado, para poder ser verdaderamente libres es necesario escapar no solamente de las ataduras, sino también de la liberación misma; no únicamente de aquello que es samsara y nirvana y viceversa (vid.  p.  56 inglés).  Si uno, por decirlo de alguna forma, se atora en nirvana, (concebido como una entidad totalmente distinta a samsara) de cierto modo se está libre, mas no es la liberación última y absoluta, puesto que en otro sentido tan solo se ha caído en otra atadura, empero mucho más sutil.  No se puede ser realmente libre hasta que las ideas, incluso las más altas y espiritualizadas, sean tratadas como correspondientes a objetos reales en vez de conceptos operativos.  

Una referencia a los cuatro grados, o las (extensas) dimensiones sucesivamente más claras de sunyata, podrían ayudar a aclarar el punto; 

1.  Samskrta-sunyata o vacuidad de lo condicionado.  Aquí se reconoce que el estar vacío de felicidad, estabilidad y un ser verdadero, las cosas condicionadas son incapaces de producir una satisfacción genuina o duradera.  

2.  Asamskrta-sunyata o vacuidad de lo incondicionado.  Lo condicionado se ve, además de libre del dolor y las demás características de lo condicionado, que también se encuentra en el lado contrario, esto es, como algo extasiante, inalterable y soberano.  Esto dos primeros grados están representados dentro de las escuelas del Hinayana. 
 

3.  Maha-sunyata o gran vacuidad.  En esta etapa el concepto de vacuidad se reconoce como carente de significado último.  En realidad no hay diferencia entre lo condicionado y lo incondicionado; un hombre ordinario y el buda.  Consecuentemente hay, en su sentido último, ni abandono del samsara ni el logro de nirvana.  Todos los conceptos, incluso los más sagrados, son meramente palabras que no designan ninguna entidad separada, y por lo tanto no poseen ningún significado último.  Este grado corresponde al punto de vista del Mahayana, tal y como se ejemplifica en particular por la literatura de prajñapáramita, o de la ’perfección de sabiduría’.  

4.  Suñyata-sunyata o “vacuidad de la vacuidad”; aquí se rechaza en sí mismo el concepto de vacuidad; tal y como Vimalakirti trata de dar a entender al contestar la pregunta de Mañjusri con un ‘silencio estruendoso. ’; en sentido último nada puede ser dicho.  Este grado lo representa el Vajrayana, que en vez de tratar de elaborar una formulación conceptual sistemática sobre este punto, concentra todas sus energías en la tarea de realizarla en la vida actual.  Vimutti corresponde al tercero de los cuatro grados: gran vacuidad.  Habiendo trascendido la relativamente cierta, pero no absolutamente falsa distinción entre samsara y nirvana, se mueve libremente en una como en otra.  A partir de aquí también es la etapa de compasión absoluta, la cual desde el punto de vista de lo condicionado, al parecer penetra de lo incondicionado en la forma de la actividad benéfica de innumerables budas y Bodhisattvas.  Sin embargo, la etapa última del sendero, a pesar de que ahora está a la vista, aun no ha sido alcanzado.  El peregrino debe entonces apresurarse al ‘final sin fin’.  En asociación causal con vimutti surge: 

(xii) Asavakkhayañana (sánscr.  asravaksayajñana) o conocimiento de la destrucción de los prejuicios con respecto del deseo sensual (kamasava), deseo de una existencia continua (bhavasava) e ignorancia espiritual (avijjasava).  A pesar de la forma negativa de la primera parte del concepto, no representa un estado de aniquilación no aliviada: el énfasis se encuentra en el conocimiento (ñana) de la destrucción de los asavas.  Esta interpretación es correcta demostrándose por el número de veces que se habla de la obtención o logro del buda usando éstos términos, en lo que parecen ser fuentes muy tempranas.  Correspondiendo al cuarto grado de sunyata en el sentido absoluto, nada se puede decir al respecto.  Lo poco y de uso que se puede decir desde el punto de vista relativo pertenece al próximo capítulo, cuándo la verdad detrás del término aparezca, no como el miembro final en la serie de los doce nidanas positivos, que hemos seleccionado como la formulación que muestra mejor la verdadera naturaleza del sendero, pero independientemente, por derecho propio, la meta. 

Capítulo 14 

LA META
El hombre es una corriente de energía psicofísica en constante cambio que es capaz de manifestarse, bajo las leyes del karma, como cualquier forma de existencia vivo condicionada.  Su naturaleza es por lo tanto una no-naturaleza.  Esta no-naturaleza es la naturaleza de un buda.  Tales fueron las conclusiones alcanzadas en el capítulo antepasado.  En consecuencia, podemos ahora afirma que la meta última de la vida humana es alcanzar el nirvana o sambodhi.  

Pero, ¿qué es el nirvana? ¿Cuál es la naturaleza de la Iluminación? Hay quienes dicen que mientras que el buda describía copiosamente el sendero, se mantuvo en silencio en lo que respecta a la meta.  Esto es tan solo parcialmente correcto.  A pesar de que desalentaba fuertemente la muy humana tendencia a dar rienda suelta a especular acerca de la realidad, con el consiguiente descuido de implementar en serio los medios para su obtención, las referencias que hace a la meta son (más para fines prácticos que filosóficos) suficientemente explícitas.  Al mismo tiempo no se puede negar, que en comparación con las descripciones que hace acerca del sendero tan largas, sistemáticas y precisas, las referencias a la meta parecen ser en gran medida, perturbadoramente escasas y fragmentarias. 

Al pasar los siglos, se hizo inevitable que con el constante crecimiento y desarrollo del pensamiento budista, se compararan una y otra referencias sobre el nirvana, y estas fueran puestas en correlación todavía con otras tantas, hasta que eventualmente muchas de estas referencias llegaron a ser organizadas en un prontuario más o menos sistemático sobre este gran tema.  Por otra parte, al tomar provecho, tanto de la lingüística fuertemente enriquecida como de otros medios de expresión, consecuencia de una tradición para entonces altamente desarrollada, algunos de los seguidores más dotados del buda comenzaron a elaborar, a partir de su propia experiencia espiritual, lineamientos acerca de la meta, los cuales eran infinitamente más ricos, sutiles, atrevidos, grandiosos y complejos, mismos que eran mucho más complejos que cualesquiera otros conocidos con antelación.  Empero es imposible presentar la documentación completa, se tomará en consideración la mayoría de las fuentes para la presentación siguiente. 

De acuerdo a su fenomenología natural, las descripciones de la meta pueden ser clasificadas como negativas, positivas, paradójicas y simbólicas.  Antes de proceder a describirlas en este orden, debemos, sin embargo, introducir una fórmula, la cual, por estar contenida tanto en el sendero como en el camino, tiene prioridad de atención. 

Esta es la fórmula de las tres vimoksa-mukhas (pali vimokkha-mukhas) o entradas a la liberación.  Desde un punto de vista un tanto más profundo que el de su dualidad, lo condicionado y lo incondicionado no son distintas, sino por así decirlo, continuas.  Con la penetración, a través de insight, en la naturaleza dolorosa, impermanente e insustancial de samsara, uno puede eventualmente tener una visión del nirvana.  A pesar de que las tres características son en última instancia inseparables, se puede comenzar al concentrándonos en una de ellas.  Al desentrañar en sus profundidades la impermanencia de lo condicionado y emerger, en sentido figurado, del otro lado, se ve lo incondicionado como aquello que es carente de imagen (sánscr.  animitta, pali animitta); al penetrar en su insatisfactoriedad, como lo libre de prejuicio (sánscr.  apranihita, pali appanihita); y al sondear su insubstancialidad, como la vacuidad (sánscr.  sunyata, pali suññata).  Con nimitta, imagen o signo, se significa la estructura completa de ideas y conceptos subjetivamente condicionados que se crean en principio alrededor de una percepción sensual en particular, y que, entonces consideramos como constituyente de su propia naturaleza al del ‘objeto’ de tal percepción.  Los ideas de ‘ser’ y ‘no-ser’ son prominentes dentro de estos conceptos.  El ver las cosas condicionadas como impermanentes no significa verlas, 1) como si realmente existieran; 2) como si ya no existieran realmente, sino más bien el verlas en un flujo absolutamente continuo, llegando al grado en que tanto los términos ‘ser’ y ‘no-ser’ carecen de sentido.  Cuando se habla acerca de lo incondicionado, se dice que esto es algo que carece de imagen o figuración, en el sentido que trasciende todas las ideas y conceptos cualesquiera.  En un sentido último, puede hablarse de ello como ya sea ni existente ni no existente, ni todo lo contrario. 

El percibir lo condicionado como dukkha, significa darse cuenta que incluso las mejores cosas que contiene lo condicionado son incapaces de dar la completa y permanente satisfacción al corazón humano.  En la vida ordinaria, el placer da como resultado la avaricia (lobha), el dolor al odio (dvesa), la neutralidad al engaño (moha).  En este punto, ya que se ha entendido la naturaleza verdadera de estas experiencias, ya no existe ni atracción ni aversión, ni siquiera indiferencia en el sentido mundano, ni prejuicios ni tampoco tendencia hacia la avaricia, odio o engaño.  Al nirvana se le llama ‘aquello libre de prejuicio’ debido a su completa inmunidad con respecto de los tres venenos.  La conexión entre la insubstancialidad (nairatmyata) de lo condicionado y la vacuidad de lo incondicionado (sunyata) ya la hemos explicado (vid.  p.  93 y ss.  texto original). 

Mientras que se tiene contemplado tanto a lo ‘libre de prejuicio’ como a lo ‘vacío’ dentro del sendero trascendental y el nirvana, el vimoksa ‘carente de imagen’ pertenece a otra clasificación; esto se debe a que en el Abhidharma se define al sendero de acuerdo con su referencia objetiva.  En el caso de los otros vimoksas, esto es lo incondicionado, mas lo ‘carente de imagen’, que se ocupa de oponerse y destruir conceptos tales como eternalismo (sasvatavada, pali sasatavada) y nihilismo (ucchedavada), tiene como referencia objetiva estas construcciones conceptuales; es por esto que no está considerado dentro del sendero trascendental.  La exposición de esta distinción trae consigo un problema, que como Guenther señala, considerado en su consecuencia lógica, lleva a la aceptación del punto de vista Madhyamika que el sendero y la meta no pueden ser legítimamente separados.  “Puesto que cuando nirvana es suñyata y apranihita es el sendero, no existe ninguna razón lógica para hacer una distinción entre sendero y meta”
.  El fin es el polo extremo del medio.  De la misma manera, no hay una distinción absoluta entre lo condicionado y lo incondicionado. 

Hablando negativamente, la meta consiste en una completa y permanente erradicación de todas las actitudes mentales malsanas.  Para hablar de estas actitudes existen muchas fórmulas bien conocidas, tales como los tres venenos, los tres prejuicios (asravas) y las diez manchas (klesas).  Cuando, por ejemplo, ‘el errante que comía pomarrosas, le pregunto a Sáriputra lo que era el nirvana, el gran discípulo le contestó: “cualquier cosa. . .  que sea la extinción de la pasión (lobha), la aversión (dosa), la confusión (moha), eso es lo que se llama nirvana”. 
 En la fórmula de las cuatro nobles verdades, la tercera, aquella sobre el cese del sufrimiento (duhkha-nirodha, pali dukkha-nirodha) es equivalente a nirvana.  Tal y como vimos en lo referente al karma y la rueda de la vida, que dependiendo de nuestras voliciones tanto malsanas como mundanas, sucede en cualquiera de los cinco o seis mundos de la existencia condicionada, una renovación del ser vivo, esto es, lo que popularmente se denomina renacimiento.  Al erradicarse estas actitudes o voliciones ya no puede ocurrir ningún renacimiento.  Cuando su cubo ha sido destruido no puede ya girar la rueda; el aceite de su lámpara se ha terminado, y la flama se apaga.  Por la tanto, la meta consiste también en el cese absoluto, en lo que respecta al ser vivo individual, de todo el proceso de la existencia fenoménica.  Nirvana es todo aquello que el mundo no es.  Al estar el origen del lenguaje en la experiencia mundana, las palabras son por lógica incapaces de describir al nirvana, lo que puede hacer es recurrir a negaciones.  Algo típico de esta aproximación, es el famoso pasaje donde el buda declara de manera solemne a sus discípulos:

“Hay, monjes, un plano donde no hay extensión. . .  ni movimiento ni el plano del éter infinito. . .  ni el de la percepción ni el de ni percepción ni tampoco no percepción, ni este mundo ni otro ni tampoco la luna o el sol.  Aquí, monjes, digo que no hay ni ir ni venir o permanecer o perecer o el levantarse, puesto que este plano es autónomo, sin continuación (es samsara), sin objeto mental, todo esto constituye el fin del sufrimiento. 

Hay, monjes, un nonato, no devenido, no hecho, no compuesto, y si no fuera por estos nonato, no devenido, no hecho, no compuesto, no habría escape que mostrar, puesto que lo que ha nacido, ha devenido, está hecho y compuesto.  Pero por el hecho de que exista un nonato, no devenido, no hecho e no compuesto, por lo tanto se puede mostrar un escape, puesto que lo que ha nacido, también ha devenido, está hecho, y compuesto. ”
 Algunos escritores, acentuando el adverbio introductorio (atthi) con que cada párrafo comienza, clasifican este pasaje como una descripción positiva antes que negativa de la meta.  Creemos que esto se debe al error común de leer significados metafísicos en aquello que simplemente se trata de convenciones lingüísticas.  No obstante, tomada en este sentido, la cita no está fuera de lugar, puesto que nos provee un medio de transición a la segunda categoría de descripciones. 

En la misma medida que las descripciones negativas de la meta niegan, las positivas afirman algún aspecto o característica de la existencia condicionada.  Afirman no en el sentido ordinario, sino eminentemente, o en un grado mayor de perfección imposible bajo condiciones mundanas.  Esta es la bien conocida via affirmativa del misticismo en contraste con la via negativa.  El lenguaje surge de la experiencia que el hombre tiene con lo mundano.  La existencia condicionada, en parte el objeto y en parte el sujeto de la experiencia, es reducible a los cinco skandhas o agregados (vid.  arriba, p.  103 y ss texto original).  Consecuentemente los términos por los cuales se intente una descripción positiva de la meta, deben ser derivados, en última instancia, de cualquiera de los agregados o de la combinación de dos de estos o más.  Tales descripciones están por lo tanto necesariamente en términos de forma, sentimiento y emoción, conocimiento, volición y conciencia.  El primero de estos, al ser aplicado simbólicamente, pertenece a la cuarta categoría de las descripciones de la meta, y nos ocuparemos de ella posteriormente, lo que nos deja con una clasificación cuádruple de todas las descripciones positivas. 

En términos de sentimiento y emoción, la meta es dicha, paz, amor y compasión.  Al comentar sobre el hecho de que el budismo esotérico (o sea, el Vajrayana) habla de la realización última como la ‘dicha suprema’, Susuma Yamaguchi advierte que esto “suena muy sensual”
; pero lejos de pertenecer esto a una sola escuela, las descripciones de este tipo son comunes en la literatura budista desde su período más temprano.  ‘Nibbanam paranam sukham.  Nirvana es la dicha suprema’, dice el Dhammapada en su verso 203, y sería muy difícil acusar al Dhammapada de mostrar tendencia hacia la sensualidad.  Los comentaristas, empero, tienen cuidado en señalar que a diferencia de su contraparte nirvánica, la dicha surge no nada más del contacto físico y mental, sino en la ausencia de los mismos.  Ya hemos visto que el Vajrayana en si mismo no es inconsciente de tales distinciones (vid.  p.  95 del original). 

Como un sentimiento de paz, la meta tiende a ser contrastada con la agitación e ‘inquietud que el hombre llama erróneamente deleite’ de la vida mundana.  Es este estado de yogakkhema (sánscr.  yogaksema), definido en el diccionario de la Pali Text Society como: “descanso del trabajo o el esfuerzo, o figurativamente en la interpretación escolástica ‘paz con respecto a la esclavitud’, o sea, paz perfecta o “suprema seguridad“”.  Al igual que con el término samyak-sambodhi, o iluminación completa y perfecta, con el que es finalmente sinónimo, yogakkhema es seguido calificado por el prefijo anuttara: no superado o no rebasado.  Al ser un estado de máxima paz, la meta es también no únicamente un estado de completa armonía, balance o equilibrio, sino de absoluta axialidad metafísica en el cual la condición psíquica de ecuanimidad (la última de las cuatro brahma viháras) constituye una débil reflexión mundana.  No obstante, este estado no es uno de “vida” como generalmente se entiende, sin embargo tampoco es uno de inacción o muerte. 

Este aspecto de la meta como algo que involucra una liberación de energía, una salida de si misma, de regreso al mundo, está cubierto se habla en términos de amor (maitri) y compasión (karuna).  Al igual que las primeras dos brahma viharas, estos dos términos no cubren los sentimientos comunes que se asocian con sus títulos, sino niveles de conciencia meditativa que representan ciertos aspectos emocionales no hedónicos del estado de integridad física llamado samadhi.  Las brahma viharas son, sin embargo, mundanas y no trascendentales.  Para distinguir la emoción trascendental de karuna de sus análogos mundanos, al trascendental generalmente se le conoce como mahakaruna, la gran compasión.  Mientras que la compasión ordinaria tiene por objeto a los seres vivientes, concebidos como entidades separadas reales, además de compasión parcialmente iluminada y los fenómenos psicofísicos que los constituyen.  La gran compasión tiene como objeto real la vacuidad última.  Tan extraordinaria era la importancia de karuná en este sentido que el Mahayana eventualmente lo reconoció como igual y coordinado con la maháprajña o gran sabiduría.  Al hablar de esta virtud, la cual nunca debe ser confundida con una mera lástima sentimental, el Amitayur-dhyana sutra, o “meditación acerca del buda de la luz infinita”, declara con referencia a aquellos que han practicado los varios ejercicios contenidos en el texto: “Puesto que han meditado en cuerpo de buda, verán también la mente buda.  Es gran compasión como se llama la mente de buda”
.  El Nirvána sútra dice: “Gran compasión y un gran corazón piadoso es lo que se llama naturaleza de buda.  La compasión es el tathágata, el tathágata es compasión”
.  En el Dharmasamgíti sútra, citado por Santideva en su Siksasammuccaya, el bodhisattva Avalokitesvara, la encarnación de la compasión misma, se representa dirigiéndose al Iluminado de la siguiente manera: ‘al bodhisattva, bienaventurado, no se le debe enseñar muchas cosas.  Una virtud debe ser totalmente dominada y aprendida por él, en la cual se incluyen todas las virtudes del buda.  ¿Y cual es? Es la gran compasión“ 
. 

A pesar del desarrollo ulterior de esta tendencia de hablar de la meta, no en términos de sentimiento y emoción solamente, sino ante todo como compasión, esto es en el caso del budismo indio es más una excepción que la regla.  Las descripciones en términos de conocimiento no son solamente más comunes, sino más características.  Es cierto, no obstante la mucho mayor prominencia que se le dio a la compasión en sus desarrollos en el lejano oriente, especialmente por el altamente devocional Jódo Shin Shú de Japón, el budismo es generalmente reconocida como una religión de conocimiento.  Para la meta como un estado de percepción trascendental hay, naturalmente, una plétora de términos prácticamente sinónimos.  De estos, bodhi, despertar (en ocasiones acompañado del prefijo sam-, lleno o completo) es tal vez el mejor conocido, tal vez únicamente debido a que de este se deriva uno de los más antiguos y conocidos apelativos del maestro, así como la moderna invención con la que sus enseñanzas son ampliamente conocidas.  La tradicional preeminencia de este término está indicado por el hecho de que forma parte de un número de importantes conjuntos doctrinales.  El que se dedica a sí mismo a la obtención de la iluminación suprema para el beneficio de todos los seres, es conocido como bodhisattva.  El pensamiento de, o aspiración a esa iluminación se llama bodhicitta, por cuyo surgimiento una persona común puede transformarse en un bodhisattva, tanto como cuando un limosnero, al encontrar una joya en un estercolero, se vuelve rico instantáneamente.  Anubodhi, ‘post-iluminación’, es un estado de obtención subsiguiente, aunque idéntico, a aquel del buda, ganado a través de la disciplina de seguir sus instrucciones.  La atención consciente, investigación de la doctrina, energía, arrobamiento, serenidad, concentración y ecuanimidad
, una serie canónica bien conocida, son colectivamente agrupadas los siete bodhyangas (pali bojjhangas), los factores, vínculos o miembros de la Iluminación.  Aun más importante es la lista de los treinta y siete artículos, distribuidos en siete grupos de prácticas y cualidades, que de acuerdo al Mahaparinibbána sutta, el buda, tres meses antes de su muerte, les recordó a sus discípulos que se las había enseñado
.  Subsecuentemente, estos treinta y siete llegaron a ser conocidos como los bodhipaksa-dharmas (pali bodhipaksa-dhammas) o principios conductivos a la iluminación. 

Entre los otros términos para la percepción principal se encuentran vidya(pali vijja), “conocimiento” (refiriéndose a cuando el buda, en la recitación canónica de sus atributos, se denomina vijja-carana-sampanna, “el que está totalmente dotado con conocimiento y práctica”); yatha-bhúta-jñana-darsana, “conocimiento y visión de las cosas como realmente son”, como se encuentra en los ocho nidánas positivos; vipasyana (pali vipassana) o insight; prajña (pali pañña), inadecuadamente presentado como sabidurpia; jñana (pali ñana), también -jña ‘conocer’ y arya-jñana, percepción y noble percepción, respectivamente; samyak-drsti (pali samma-ditthi) o visión axial, comúnmente traducida con equivalentes poco convincentes como ‘entendimiento correcto’ y ‘visión perfecta’; y dhíh (pali dhi), conocimiento, mejor conocido como la última sílaba del mantra de Manjughosa, el bodhisattva de la dulce voz, quien por excelencia encarna la visión trascendental.  

A pesar de las variantes en su significado, cada una de estas descripciones acerca de la meta en términos de conocimiento, fundamentalmente denotan una percepción de la realidad última de las cosas, una realización del verdadero significado de la vida, cuyas dirección e inmediatez son insinuadas por algunos de los conceptos como enteras o que en parte es comparado con el acto de ver.  Del lado conceptual, el contenido de esta percepción, inefable en sí mismo, es limítrofe con el de todo el Dharma, y por tanto con todos los contenidos de esta parte. 

La esclavitud es esencialmente un estado de volición obstaculizada.  La libertad es lo contrario.  En términos de voluntad, por lo tanto, la meta es un estado de absoluta libertad de todas las restricciones.  Como vimutti (sánscr.  vimukti), el onceavo nidána positivo, este aspecto ya ha sido cubierto.  Lo que es necesario añadir, es que las restricciones señaladas no son aquellas impuestas por circunstancias externas, sino por la afectividad malsana y las ‘creencias primitivas acerca de la realidad’ (klesavarana y jñeyavarana) o nuestras propias mentes.  En un sentido espiritual, la esclavitud es sujeción a uno mismo.  La verdadera libertad, por lo tanto, consiste en liberarse de uno mismo. 

A pesar de que la meta ahora ha sido descrita positivamente en términos de emoción, conocimiento y voluntad, las descripciones siguen siendo un tanto inadecuadas; puesto que tal y como las conocemos, estas facultades crean a una persona concreta viviente.  Al verlas separadas de dicha persona, y suspendidas en el aire, por así decirlo, es factible que parezcan irreales, y que por ello una descripción de la meta en términos de abstracciones tan frías no siempre comunique un sentido de convicción. 

El Maháyana, por lo tanto, lo describe no solo en términos de emoción y todo lo demás, tomados separadamente, sino también como una persona absoluta en quien la sabiduría, compasión y el poder en su grado más alto concebible de pureza y perfección se encuentran inseparablemente unidos.  Desde este punto de vista, el buda mismo es la meta y la meta es el buda.  Aquí, cuando decimos buda no quiere decir simplemente la figura histórica Sákyamuni, sino aquel eterno buda, quien en el capítulo XV del Saddharma-pundarika sutra (capítulo XVI de la traducción china), lleva al clímax al discurso al revelar que su compasiva actividad trascendental es ilimitada en tanto espacio y tiempo además de que abraza a todo el universo.  Una expresión doctrinal concreta a esta sublime concepción está dada en la enseñanza del trikaya, o triple cuerpo del buda, cuya presentación ha sido intentada en el último capítulo de la primera parte. 

Como una persona absoluta, la meta ahora se convierte en algo más y más el objeto de adoración y devoción.  No se puede adorar una abstracción.  Excepto metafóricamente, uno no puede amar la sabiduría y la compasión.  El objeto de este amor es invariablemente una persona.  Paralelamente con esta tendencia a describir la meta, doctrinalmente en términos de una persona absoluta eternamente iluminada, se desarrolló naturalmente un movimiento, que el Dr.  Conze ha llamado el budismo de la fe y la devoción; puesto que los adherentes a este, que tuvo su apogeo en China y Japón, la fe (sraddha, pali saddha) ocupaba la posición tradicionalmente asignada a la sabiduría. 

Tanto la tendencia doctrinal como el movimiento popular asociado con esta, son a veces señalados como aberraciones.  ¿Cómo es posible describir la meta en términos de personalidad, cuando la tradición budista invariablemente habla de llegar a la completa erradicación del punto de vista falso que las cosas y las personas son en sí mismas ultimadamente reales? ¿No apunta esto, como algunos eruditos han mantenido, a la deificación del buda? ¿A la introducción subrepticia en el budismo -no teísta- de la incongruente noción de dios? En respuesta a la primera objeción, se puede señalar que si las descripciones de la meta como una persona absoluta son inadmisibles, entonces también lo serán aquellas en términos de emoción y conocimiento.  Entonces cualquier intento por formar lineamientos de carácter positivo tendrían que ser abandonados.  De hecho, la persona absoluta no es más una persona que lo que sabiduría y compasión equivalen a inteligencia y lástima en nuestra experiencia regular.  Como aclaramos al principio, las cualidades positivas son un afirmación de la meta de manera eminente, o en un grado superlativo. 
Además, después de realizar la meta, el histórico Sákyamuni mismo no cesó de fungir reconociblemente como una persona.  La personalidad y la meta no son, aunque así lo pareciera, incompatibles.  En cualquier caso, admitido lo inadecuado de todas las descripciones positivas, no es una cuestión de definir la meta como si fuera personal, sino de describirlo como si tuviera motivos prácticos.  Después de todo, la personalidad, incluso la del tipo normal en el humano, es la más alta categoría disponible a la conciencia ordinaria y la renuncia prematura de su uso podría involucrar el riesgo de que la meta sea concebida no como trascendente con respecto a la personalidad, sino infrapersonal.  Y con respecto al asunto de la deificación, ningún texto budista, de ninguna escuela, le atribuye al buda la creación del universo.  Dios es el creador, por lo tanto el buda ciertamente no lo es, ni el Hínayána ni el Maháyána.  Murti, sin embargo, en una penetrante discusión acerca de lo ‘absolute y el tathágata’, no ha dudado en afirmar: “Buda es Bhagavan, dios, dotado está con poder y perfección.  Posee, en su totalidad, todo el poder, esplendor, fama riqueza, conocimiento y acción. ”
 Aunque no haciendo la vista gorda a las diferencias entre ambos con respecto a sus funciones cósmicas, como dios habla el autor de Tathágata a través del capítulo.  La dificultad está en la definición.  Un misionero cristiano, al no encontrar un equivalente de la palabra dios en tailandés, se dice que inventó un neologismo que significaba: ‘el buda que creó el universo’.  El buda del Maháyana puede ser descrito como el dios que no creó el universo.  Si el último término tendrá una profunda modificación de su significado tradicional aun no puede predecirse. 

La descripción de la meta en términos positivos como conciencia, el quinto skandha, parece haber sido una tradición de las épocas tempranas.  Unos cuantas referencias dispersas se encuentran incluso en los pali nikáyas.  En el Kevaddha sutta, por ejemplo, un monje pregunta acerca del lugar en el cual distinciones tales como agua y tierra, fuego y aire desaparecen absolutamente.  Corrigiendo y expendiendo la pregunta, el buda contesta: “Es la conciencia [la cual es] invisible, infinita, radiante en todos sus lados (viññam anidassanam anantam sabbato pabham)”
.  En algún otro lado se le representa declarando: “Esta conciencia (citta) es radiante, pero está manchada por manchas adventicias”
 Si estas descripciones se refieren al nirvána o a un estado cercano a el, es un punto discutible.  De acuerdo al comentario de Buddhaghosa sobre la infinita y radiante consciencia de la primera cita, ésta es idéntica al nirvána
.  Acerca de la citta de la segunda cita, no podemos estar tan seguros.  En la ausencia de una clara indicación contextual, se crea incertidumbre con respecto del correcto significado de este y de algunos otros pasajes, debido a que a través de los nikpayas, citta y viññana denotan a la mente empírica o la conciencia mundana: su uso en un sentido más alto trascendental sería en cualquier caso excepcional con respecto a esta literatura. 

A pesar de estas dificultades, está claro que existieron en el budismo y desde el principio, una definitiva, aunque no desarrollada, tradición de idealismo.  Esta tradición eventualmente encontró una vigorosa expresión en un grupo de stras idealistas, en el cual la meta era la realización, por el bodhisattva, de la verdad de que los tres mundos eran ‘solo mente’ (citta-matra).  Desde este punto de vista, nirvána se convierte el estado de la conciencia absolutamente pura, dichosa y radiante.  Este estado se distinguía notablemente del parmatman o ‘supremo mismo’ de ciertas escuelas no budistas.  Mientras que el último era estático el primero era dinámico.  Para prevenir graves mal interpretaciones, es necesario hablar de la mente absoluta como vacía, lo que demostraría que en el budismo, el idealismo no tiene la última palabra.  En vista de su cercana conexión con la meditación, continúa siendo un peldaño importante hasta la penúltima etapa del camino. 

La paradoja es un recurso del lenguaje empleado con mucha regularidad en la literatura de carácter místico.  En este contexto puede ser definida como el intento de describir un estado o experiencia inefable a través de la juxtaposición de atributos contradictorios.  De esta manera, la deidad Dionisio es una ‘profunda pero deslumbrante oscuridad’; Jesús declara que debemos perder la vida para poder encontrarla.  A pesar de su uso universal en esta forma semipoética, este recurso deliberado y sistemático de la paradoja como la mejor forma de describir la vida espiritual en todos sus aspectos y cada etapa del desarrollo, llega tarde en la evolución de las tradiciones espirituales.  Florece, como el crisantemo de otoño, más que como una orquídea de primavera.  La literatura temprana budista parece carecer de esta sofisticación; las descripciones tanto negativas como positivas de la meta, así como los pasos sucesivos del sendero son más bien la regla, mientras que aquellas paradójicas constituyen la excepción.  Pero al pasar el tiempo, al sucederse las generaciones de maestros, las categorías del pensamiento budista tendieron a ser fijas y rígidas; la descripción devino en definición, mientras que enseñanzas que habían sido originalmente sugestivas, más que definitivas, fueron interpretadas con una creciente literalidad.  Esto, naturalmente, llevó al movimiento de reacción y de afirmación de nuevos planteamientos con respecto de lo fundamental, conocido como Maháyana. 

La vanguardia literaria del movimiento lo constituyó el corpus de literatura en continua expansión Prajñaparamitá o ‘perfección de la sabiduría’.  En ella, el hecho que en la vacuidad el principio lógico de contradicción es abrogado, se afirma explícitamente: A es A porque no es no-A.  De esta afirmación surge la necesidad de recurrir exclusivamente a la paradoja, como el tipo de descripción compatible con una lógica de contradicción.  En término paradójicos, por lo tanto, la Prajñaparamitá describe no únicamente todos los posible objetos de percepción, sino también las categorías desde hace mucho tiempo establecidas del pensamiento budista.  Los dharmas, en el sentido que les da el Abhidharma como elementos últimos de existencia, son no-dharmas, y por lo tanto son dharmas, En realidad, no existen seres sintientes que liberar, por lo tanto el bodhisattva debería hacer el voto de liberarlos.  Se debe morar en un estado de no-morar.  Aquello que es apoyado, no tiene apoyo.  El nirvána debería ser obtenido por medio de una no-obtención. 

A pesar de servir como contraparte de la tendencia del Hinayána a pensar acerca de la meta como realmente existente de verdad, con un sendero real que lleva hacia la meta como si fuera la puerta de una casa, esta nueva forma de pensar, creo radicalmente, la conciencia de que la realidad era en verdad inefable, que todos los intentos de dividirla y clasificarla eran fútiles y que al final la única manera de alcanzar a meta era darse cuenta que en un sentido último, no existe meta que alcanzar.  A pesar de haber disfrutado de una considerable popularidad por dondequiera que circulaba el Prajñapáramita, el método de descripción que utilizaba la paradoja no se consolidó sino hasta, tal vez, el surgimiento de la escuela Ch’an o Dhyána en China, y su continuadora en Japón como Zen.  Puesta con los pies en la tierra, vivión en el kung an (chino) o koan japonés.  

Al hablar de las descripciones del cuarto tipo, usar la palabra ‘simbólico’ tal vez no sea lo más adecuado, ‘poético’ sea tal vez mejor.  Al parecerse a lo paradójico en el sentido de ser una afirmación más bien figurativa antes que científica, difiere de la paradoja al hablar el lenguaje no de las abstracciones, sino de imágenes completas.  El trabajo psicológico del siglo XX, especialmente el de Jung y sus discípulos, había ayudado a rehabilitar la imagen como un vehículo independiente de la verdad psicológica y espiritual, por lo que no podemos descalificar como carentes de importancia a las ‘leyendas de la vida del buda’: las descripciones simbólicas de la meta que se encuentran en la literatura budista.  Existen textos en pali que tratan a la meta en términos simbólicos únicamente en la forma de una metáfora o símil ocasional: el nirvána es la cueva fría, la isla de las inundaciones, la costa más lejana, la ciudad santa. 

Las escrituras sánscritas son más extensas; sutras enteros como el Sukhavati-vyuha o ‘hileras de a tierra feliz’ contienen copiosas y elaboradas descripciones de las glorias y bellezas del mundo en el cual (a pesar de que aparentemente hay un cielo localizado dentro del universo fenoménico) es en realidad el estado trascendental del nirvána expresado no de manera abstracta, sino en términos de una disposición armoniosa de imágenes radiantes de la vida y movimientos sobrenaturales.  A pesar de que no hay ausencia ni de música ni de perfumes, la impresión es predominantemente una de luz y color; hay un trasfondo de millones de brillantes rayos que irradian por doquier, se intersectan y entrelazan formando patrones increíblemente hermosos.  Aparecen y desaparecen arco iris, hay una corriente oro y plata brillante y todo brilla como hilos y redes de gemas multicolores; las flores caen como lluvia, y en el centro de este resplandor esplendoroso, en su punto focal, se encuentra sentado el Señor de la Tierra Feliz, el buda del Maháyana, mismo que es cubierto por rayos en forma de dosel sobre su cabeza; hay flores a sus pues, al igual que innumerables oyentes por todos lados. 

Una versión más formal y geométricamente organizada de esta exaltada escena, la cual es la locación en donde se da la revelación del sutra Maháyána, se encuentra en el mándala, cuya definición la hemos presentado en la página 102.  Lo que el Lama Anagarika Govinda escribe al respecto es relevante a la cuestión de la descripción en términos de imágenes:

“Para poder entender las cualidades de la luz del sol o la naturaleza del sol, tenemos que separar a los rayos en el espectro.  De igual manera, si queremos entender la naturaleza del Iluminado o la conciencia de la Iluminación, tenemos que expandir nuestro ojo interno a las varias cualidades de tal estado; debido a que un ser no iluminado no puede entender una mente iluminada en su totalidad, sino solamente en aspectos separados, los cuales -de acuerdo con el plano en el cual hayan experimentado y el rango de sus relaciones múltiples y asociaciones mentales- llevan a un entendimiento cada vez más amplio y profundo. ”

Mientras que las descripciones negativas de absoluta blancura nos dice que no son negras, las positivas nos dicen que son como leche o nieve, pero más blanca.  Las descripciones paradójicas nos dicen que en realidad no son no-blancas, las simbólicas o poéticas nos exhibe los colores del arco iris.  La tradición Vajrayána de hecho habla de la realidad en términos de imágenes divinas que aparecen y desaparecen en la vacuidad como arcoiris en una claro cielo azul o como reflejos que van y vienen en un espejo inmaculado.  Tal y como nos recuerda el Prajnaparamita-hrdaya sutra o ‘El corazón de la perfección de sabiduría’: “la forma no es distinta de la vacuidad, la vacuidad no es distinta a la forma”
 A pesar de estar abierta a la mala interpretación general, la descripción simbólica de la meta en términos de imágenes concretas sensibles, por lo menos poseen el mérito de protegernos en contra del insidioso error de pensar acerca de la meta meramente en términos abstractos y como un absoluto inerte y sin apariencia. 

� NdelT: Entiéndase: “la vida humana es una fuerza necesaria para que existan otras fuerzas (como la creatividad, etc. ) ”





� N de Marko:


Primer nidana: darse cuenta de la insatisfactoriedad de las cosas mundanas: dukkha


 Segundo nidana: el resultado de darse cuenta de la insatisfactoriedad de dukkha, es el surgimiento de sraddhá, fe. 





� “aquí viene la nota #24 del texto en inglés”





� “nota #25 del texto en inglés”





� N del T: the lesser thrill; thrill puede ser interpretado como sensación, emoción, escalofrío, temblor o estremecimiento. 





� breaks





� “nota #26”





� “nota #27”





� “functional lightness, plasticity, adaptability, readiness and directness”





� “nota #28”





� “nota #29”





� “nota #30”





� “nota #31”





� “nota #32”





� Sangharákshita utiliza la palabra ‘no-thing-ness’





� “nota #33”





� “nota #34”





� “nota #35”





� nota #36 del texto 





� nota # 37





� nota # 38





� nota #39





� nota # 40





� nota # 41





� nota # 42





� nota # 43





� nota # 44





� nota # 45





� nota # 46





� nota # 47





� nota # 48





� nota # 49





� nota # 50
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