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DEDICATORIA

Que los seres sensibles atormentados por los tres tipos
de sufrimiento reconozcan la condicién de sufrimiento ili-
mitado del samsara y el estado de budeidad (la naturaleza
de las cinco sabidurias y de los cuatro cuerpos), que realicen
la practica con una fe y una compasién profundas, los dos
tipos de la preciosa bodhicitta y los estadios de generacién
y consumacion profundos. Ojald puedan, después de haber
sembrado las semillas de la liberacién, realizar gradualmen-
te la budeidad.

Con esta sola intencién y a través de esta exposicion de
las instrucciones esenciales ensefadas por los sutras y los
tantras, puedan todos aquellos que toquen, recuerden, escu-
chen o vean este libro, verse liberados del océano del sufri-
miento samsarico.

Esto es lo que ha dicho Kalu Rinpoche, yogui del reino
sagrado que ha adquirido fe en la tradicién del dharma libre
del sectarismo. jSea €sta una expectativa favorable y auspi-
ciosa!
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CON APRECIO

Queremos, antes que nada, expresar nuestra estima al
lama Chokyi Nyima por su extraordinaria traduccién de las
ensefianzas de Su Eminencia Kalu Rinpoche. El trab6 origi-
nalmente conocimiento con el dharma en Vancouver (Co-
lumbia Britdnica), donde tomé refugio con el lama Tsewang
Jurme y aprendio el idioma tibetano con la ayuda de varios
lamas y eruditos. Tiempo después participé en un retiro tres
afios y tres meses celebrado en Francia y luego se convirtio
durante un tiembo en el traductor personal de Su Eminencia
Kalu Rinpoche. Estamos sumamente agradecidos a su ex-
periencia personal y a su clara comprensién del idioma ti-
betano por haber posibilitado que este libro acabase viendo
la luz.

KDK Publications
Julio de 1986

EL ORNAMENTO DE JOYAS DE LAS MULTIPLES
INSTRUCCIONES ORALES QUE BENEFICIA
A TODOS Y CADA UNO DE LOS SERES
SEGUN SUS NECESIDADES

Tomo refugio ante la divina asamblea de las tres joyas y
de las tres raices y os ruego que nos concedais vuestras ben-
diciones.

Siento compasion por la angustia y el sentimiento de se-
paracion que experimentardn todos los seres sensibles de
los seis tipos que han sido nuestras madres, cuyo apego les
ata al ciclo de las existencias y cuya ignorancia del incesan-
te proceso de la reencarnacién les lleva a preocuparse tan
s6lo por las cosas de esta vida, hasta acabar perdiéndose y
experimentando los efectos de las acciones virtuosas y no
virtuosas como felicidad y como sufrimiento.

Que el néctar de las instrucciones orales advierta esta si-
tuacion a todos los seres sensibles que viven confundidos
como en un suefio y siembre en la corriente de sus mentes la
semilla de la liberacién que acabe liberandoles de los sufri-
mientos del samsara.

He escrito esto con el propésito de alcanzar el estado de
Buda.

Que la felicidad sea permanente.

Q‘:ﬁ%&
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PROLOGO DEL EDITOR

Un libro de esta naturaleza pone a prueba los limites de
la mente. En tanto que editores, lo hemos leido en varias
ocasiones y todas ellas nos ha impresionado la claridad per-
fecta de la exposicién de Rinpoche, que torna alcanzable y
16gica la posibilidad de modificar nuestros limitados esque-
mas mentales.

Son tan pocos los textos de budismo tibetano que se han
visto traducidos a los idiomas occidentales que nos vemos
obligados a depender de las visitas y ensefianzas orales de
los sostenedores de los distintos linajes para que nos trans-
mitan el dharma vivo del Buda.

El ciclo de ensefianzas expuesto en este libro fue impar-
tido por Su Eminencia Kalu Rinpoche en un retiro de medi-
tacién que tuvo lugar en 1982 en Marcola (Oregon) y quie-
nes tuvimos la suerte de asistir a estas ensefanzas
consideramos un gran privilegio ver finalmente publicada
esta transcripcién que permite la continuidad de la transmi-
sion del dharma de una cultura a otra.

Agradecemos al lama Lod6 el conocimiento y la pacien-
cia con los que supervisé este proyecto sin escatimar, para
ello, su tiempo ni su experiencia. La devocion mostrada ha-
cia su maestro Kalu Rinpoche también ha sido para noso-
tros un ejemplo muy poderoso.
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Prélogo del editor

Estamos muy agradecidos a Su Eminencia Kalu Rinpo-
che por la generosa compasion que ha mostrado al haber en-
viado a Occidente al lama Lod6 y a otros lamas.

Que este libro resulte beneficioso para todos los seres.

CAROLINE M. PARKE (Karma Yeshe Chodron)
NANCY J. CLARK (Karma Pema Zangmo)

Eugene (Oregon)
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RECONOCIMIENTOS

Este libro es el resultado del esfuerzo de muchas perso-
nas. Los transcriptores de las cintas grabadas sobre las que
se basa fueron Susan Millerman (Karma Trinley Zangmo),
Catherine Travis (Karma Dawa Lhamo), Ruthanne Harris
(Karma Tabka Pema), Allen Carosio (Karma Choying
Gyatso), Karen Nelson (Karma Chokyi Dronma), Douglas
Margell (Karma Dawa Zangpo) y Emmy Fox (Karma S6-
nam Lhatso).

El texto fue mecanografiado y compaginado por la doc-
tora Corina Meyer (Karma Pema Khandro) en un ordenador
donado por Joe West (Karma Kungha Namgyal). La prime-
ra revision del mecanoscrito fue realizada por Bill Voigt
(Karma Jinpa Tarchin) y Bill Velton (Karma Tashi Nyima),
y la correccién de pruebas la llevo a cabo Alexis Kostich.
Michael Conklin (Karma Sénam Rinchen) se encargé del
glosario. Los editores fueron Caroline Parke (Karma Yeshe
Choédron) y Nancy Clark (Karma Pema Zangmo), y Kira
Henriksen (Karma Soénam Chotso) se encargé de las rela-
ciones entre KDK y los editores.

El dibujo del linaje fue llevado a cabo por Cynthia Moku
(Karma Lodd Zangmo), y Elizabeth Johnson (Karma So-
nam Chotso) hizo lo propio con el del mandala.

La primera edicién de este libro fue posible gracias a una

13




™~ TN N ™S

— -~

Reconocimientos

generosa donacion de John P. Staubo, del Karma Tashi Ling
de Oslo (Noruega).

A todos ellos quiero darles las gracias por su dedicacion,
asi como tambi€n a Snow Lion Publication por esta tltima
edicion.

LaMa LobpO
San Francisco
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PROLOGO

Me postro con sincera devocion ante Su Eminencia Vaj-
radhara Kalu Rinpoche, personificacién de innumerables
budas y bodhisattvas.

Este libro estd compuesto por catorce capitulos que to-
can aspectos diferentes del camino budista que conduce a la
iluminacién y que, en consecuencia, incluyen ensefianzas
procedentes de las tradiciones Theravada, Mahayana y Vaj-
rayana tal y como fueron expuestas por Su Eminencia Kalu
Rinpoche. Su Eminencia Kalu Rinpoche ha sido reconocido
por los sostenedores del linaje de las cuatro principales es-
cuelas tibetanas como un maestro de meditacion cuya esta-
tura se asemeja a la del gran yogui Milarepa. Asi pues, el
enfoque no sectario con el que se abordan las ensenanzas
presentadas en este libro lo convierte en algo muy valioso
para los seguidores de cualquiera de las grandes tradiciones.
Su Eminencia Kalu Rinpoche también ha sido reconocido
por Su Santidad Gyalwa Karmapa y por el gran Khyentse
Rinpoche (Chokyi Lodo) como una emanacion del gran ma-
estro no sectario Jamgon Kongtrul.

Hace ya mucho tiempo que un sabio indio dijo que los -
betanos se entregan a la practica de cientos de tradiciones
sin conseguir logros en ninguna de ellas, mientras que los
indios se dedican a la practica de una sola tradicién, lo que
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les permite alcanzar logros muy notables en todas ellas.
Esta fue una critica de la que los tibetanos no tardaron en
aprender y Su Eminencia Kalu Rinpoche, al igual que el
gran Jamgon Kongtrul, Su Santidad el Karmapa y otros
grandes maestros, se consagraron con todas sus fuerzas a la
practica de las ensefianzas de un solo linaje, sin diluir sus
esfuerzos practicando un poco aqui y otro allf, hasta llegar a
alcanzar la iluminacién. Estos maestros fueron como el al-
pinista que, pese a saber de la existencia de varios posibles
caminos de ascenso, se centra en uno solo de ellos hasta lle-
gar a la cispide y, una vez alli, se da cuenta de |a validez de
todos los caminos.

Es importante que el lector entienda bien lo que quere-
mos decir cuando afirmamos que estos grandes maestros
fueron no sectarios. Con ello no estamos diciendo que las
ensenanzas de los distintos linajes y escuelas se ensefiaran y
practicaran a la vez, dejando de lado su propia integridad
separada, sino que cada tradici6n se considera, en si misma,
como un camino adecuado, valioso e importante, ¥y que tam-
poco se muestra preferencia ni favoritismo especial por uno
de ellos en desmedro de los demds. En este mismo sentido,
el conductor “no sectario” no muestra preferencia por vehi-
culo alguno, porque comprende que cualquiera podria con-
ducirle a su destino, pero ello no significa que trate estipi-
damente de conducir mds de un coche a la vez, porque sabe
muy bien que, de ese modo, jamas conseguiria alcanzar su
objetivo.

Desde 1974, Su Eminencia Kalu Rinpoche ha fundado
centenares de centros que se hallan diseminados por todo el
mundo, centros que no sélo tienen una existencia nominal,
sino que son auténticas fuentes de la tradicion, habitual-
mente gracias a los buenos oficios de un lama residente en-
viado allf por Rinpoche, muchos de los cuales posibilitan
actualmente el tradicional retiro de tres afios en el que un

16
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promedio de diez hombres y diez mujeres se someten al fé‘
gimen tradicional de estudio y, fundamentalmente,. de prac-
tica, bajo la estricta supervisién de un lama cualificado y
que posee la experiencia adecuada para ello.

Quisiera concluir esta introduccién con una breye nota
personal. Vivimos en un tiempo en €l que se ha dlscutldp
mucho el tema de los titulos y de los rangos. En este se{ltl—
do, el nombre de Kalu Rinpoche suele ir precedido d'el titu-
lo de “Venerable” pero, como el lector habra advertido, en
este libro he preferido usar el de “Su Emipencia?’, Qa}dos mi
respeto y devocién absolutos por €l y mi conviccion tam-
bién de que ha alcanzado la iluminacion complc?ta. El cono-
cido lider y discipulo espiritual de Su Eminencia Kalq Rm’—’
poche, Yogui Chen, siempre usa el titulo “Su Santidad
cuando se refiere a €l, algo que me parece sumament;/res-
petable, habida cuenta de lo irreprochable de su Qevocmn‘ Y,
en este sentido, espero que €l lector tenga conmigo la mis-
ma deferencia y, en el caso de que esta explicacion no le re-
sultara plenamente satisfactoria, le invito a formularme per-
sonalmente sus dudas. .

En tanto que discipulo devoto, me hallo siempre protegi-
do por las bendiciones de Vajradhara.

Lama Lop0O
San Francisco

17
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1. LOS TRES VEHICULOS

Esta es una ocasién muy auspiciosa y considero muy
afortunado que la amabilidad del lama Lodd nos permita
compartir este programa de enseflanzas e iniciaciones. To-
dos ustedes son estudiantes y discipulos del dharma cuyas
conexiones karmicas precedentes con este linaje han acaba-
do conduciéndoles a este aislado y hermoso lugar. Su acti-
vidad, su apoyo y su esfuerzo han permitido el estableci-
miento del KDK Center de San Francisco y la puesta en
marcha de este retiro nos ha posibilitado la extraordinaria
oportunidad de compartir estos dias.

Comenzaremos examinando los tres vehiculos (yanas)
que, segun las ensenanzas budistas, pueden ser clasificados
de dos modos. Habitualmente se dice que los tres vehiculos
son los caminos del shravaka, del pratyekabuda y del bod-
hisattva (los dos primeros pertenecientes al nivel Hinayana
y el tercero al nivel Mahayana), y otro modo de referirnos a
los tres vehiculos seria considerarlos desde el punto de vis-
ta de nuestra practica individual, ya que el elemento exter-
no, es decir, nuestro estilo de vida particular, pertenece a los
votos de la liberacion individual del Hinayana, mientras que
la motivacion interna de la practica se asienta en la actitud
del bodhisattva del Mahayana. El aspecto secreto u oculto

19
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de la practica, por ultimo, se asienta en la experiencia desa-
rrollada a través de la prictica tantrica, es decir, a través de
las técnicas del Vajrayana y del compromiso o samaya per-
sonal que establezcamos con ellas.

Independientemente de la clasificacion concreta que es-
temos utilizando, esos tres vehiculos forman parte del dhar-
ma budista y de las ensefianzas verdaderas del buda Shak-
yamuni. Pero, por mds que los tres caminos puedan
conducir al practicante a la iluminacién completa, cada uno
de ellos requiere un tiempo diferente, ya que ciertas vias ne-
cesitan mas tiempo para la purificacion del discipulo y el lo-
gro de la iluminacién completa, mientras que, en otros ca-
so0s, el proceso, por el contrario, es mucho més rapido.

También existen diferencias en lo que respecta a la capa-
cidad del practicante de cada uno de esos vehiculos o nive-
les de la préctica para servir de ayuda a los demads, ya que,
en este sentido, hay enfoques mucho mas eficaces que
otros. En el nivel mas bajo del camino Hinayana, es decir,
en el camino del shravaka, quien escuche la ensefianza prac-
ticara en funci(’zn de ese nivel, en cuyo caso la meditacion
reduce la mente a un estado momentaneo de conciencia que,
en si misma, se percibe como vacia, es decir, como una no-
cosa. En este nivel existe una realizacién parcial de shunya-
ta que permite al individuo la actualizacidn de la ausencia
de entidad individual de la mente a la que habitualmente se

considera como algo solido y real y que posee existencia
propia. Pero por més que, en el nivel del shravaka, la mente
se perciba como algo intangible, vacio y despojado de ras-
gos distintivos y limitadores, el practicante no puede llegar
a experimentar la ausencia de identidad de todos los feno-
menos, sino tan solo la ausencia de identidad del individuo
y de la conciencia. Dicho de otro modo, este camino solo
nos permite avanzar un cincuenta por ciento del camino, por
asi decirlo, de la realizacion del shunyata y, en consecuen-
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Los tres vehiculos

cia, s6lo nos permite realizar a medias la vacuidad o el
9

Shuﬁzaft:ita de experiencia de la vacu'{dad menta_l da origen
2 muchos pensamientos, ideas y conflictos emocionales que
agitan de continuo nuestra mente y a los que fal Mahayana
considera como algo negativo, puesto que Unicamente ge-
neran sufrimiento y confusién. Este tipo de enfoque para
acabar con los pensamientos y €moc1ones €S bastante md}—
mentario y aspira a erradicar y acab.ar con la. tqrbulencm
emocional y mental para poner asi fin al sufrimiento y la
confusion. »
Este enfoque también se extiende a nuestro Cuerpo fisico
y a nuestro entorno, es decir, al mundo en que V1v1mo’s..E1
practicante Hinayana vive sumido en un universo mecanico
que puede dafar su organismo fisico puesto que, desde su
perspectiva, la tierra, el aire, el fuego y el agua pueden ser
causas de sufrimiento. Ademas, el cuerpo humano, es decir,
el cuerpo fisico, también es considergdo como la causa fun-
damental de la identificacién y fijacion ?l yo que, a su vez,
es la causa primera de la sucesion de existencias deb1da§ ’al
ciclo de los renacimientos y aspira a cortar Foda fascinacion
o apego al cuerpo humano real que se C?ns1dera gompuesto
por diversas substancias impuras a través de un upo de me-
ditacion analitica que disecciona el cuerpo, por a}u de(:,lrlo,
en carne, sangre, huesos, tuétanos, heces, orina, linfa, 6rga-
nos internos, etcétera. Tengamos en cuenta que, fuera de su
contexto, las treinta y dos substancias impuras de}l cuerpo
son desagradables, de modo que este Upo de an'ahsl.s’ del
cuerpo fisico aspira a poner fin a cualquier fz‘isc%nacmn o
apego a €l, considerandolo COMO uno de los prmc;npales es-
labones o cadenas que nos mantienen atados al ciclo de los
renacimientos, y aplica también el mismo epfoque a lfas ex-
periencias sensoriales procedentes de la vista, el oido, el
gusto, el olfato, el tacto, etcétera, todas las cuales son tam-
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Fundamentos del Budismo Tibetano

bién consideradas como fuentes de apego. Es por ello por lo
que esta perspectiva trata de alejarnos de cualquier tipo de
estimulacién y apego sensorial y, en su lugar, orientar la
mente hacia el interior para desarrollar un estado momenté-
neo de conciencia que representa la clave para la realizacion
parcial de la vacuidad de la mente y de todos los fendme-
nos. En el caso del shravaka, uno realiza la vacuidad de la
mente sin comprender la vacuidad o ausencia de existencia
de los fendmenos pero, a pesar de ello, tiene lugar la libera-
cion del sufrimiento personal. Este es el estado del arhat.

El término tibetano para referirse al “arhat” es el de dra-
chompa (dgdra.bcom.pa), que literalmente significa “el que
ha conquistado a sus enemigos”. Desde la perspectiva pro-
porcionada por este vehiculo concreto, los pensamientos y
emociones que generan y refuerzan nuestra identificacion
con el ego son enemigos a los que debemos combatir, por
cuanto que obstaculizan la realizacién de la iluminacion. Es
asi como el practicante trasciende las limitaciones impues-
tas por las emociones y el pensamiento conceptual en el
momento en que su mente reposa en el estado vacio de la
conciencia ifmediata que va acompafiada de ausencia de
sufrimiento.

La experiencia personal del arhat es de total libertad o
trascendencia del sufrimiento personal, pero se trata de un
estado relativamente estdtico en el que la mente permanece
sencillamente en equilibrio en un estado de conciencia va-
cia en el que pueden transcurrir miles de kalpas, un periodo
de tiempo infinitamente largo. Pero aunque, en ese estado,
seamos libres de la necesidad de renacer y sufrir en funcién
de los dictados de nuestras tendencias karmicas, también
somos impotentes para contribuir al bienestar de los demas.
Este es, dicho en otras palabras, un estado de conciencia
completamente neutro y estatico.

Llegados a cierto punto, la experiencia de la luz genera-
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da por los budas y bodhisattvas despierta al arhat dq su es-
o de conciencia parcialmente estancado y le ?‘h?m? a
tg\do E:de]r el camino del Mahayana y superar las limitacio-
empiienla realizacién parcial de la vacuidad. Entonces es
o de el arhat se pone en contacto con un buda o con un
s ttva que pueda transmitirle las enseﬁgnzas del Ma-
bOdh;Saaque contribuyen a desarrollar la capaC}dad de alcan-
223 2lla realizacion dluma y ayudar.a,los: demztis.ll{\lg:gsfo:ni
to. el camino del arhat es 1Qent1§0 al. del Ma y
o pt;mcc;nduciendo al logro de la iluminacion completa.
! ac}Eial \ilehiculo o yana intermedio es el del pratyekabuda, un

' i ir ¢ ¢ ha hecho a si mis-
término que quiere decir “el buda que $

L a1
mo”. Para quien sigue este enfoque, la experlgnmfd thércile
de 12; vacuidad es algo bastante mas profundp. .1s c:la delqar
ienci similar -
: encia resultante es muy
el estado de concl : : Las
alcanzarlo es muy
i creta que sigue para ‘
hat, pero la via con \ : oy
diférinte porque, en este nivel, se subraya,la 1mp0(r1ta;ncri de
los doce nidanas, €s decir, de los doce vinculos .eicci)a gon
’ 1 ] ue se in
i i e configuran un ciclo q .
interdependiente qu . clo que s o veier
i i {ginal y prosigue con el nact .
la ignorancia origima ' O
durante la meditac
e. El proceso seguido :
e ' hasta el final, los doce
i i sde el comienzo ha ,
siste en examinar, des . N e
' i verso hasta po
i aminarlos en orden in ,
nidanas y luego ex nverso D P lo
1 desencadena el ciclo, 10 g S
de relieve la clave que L cielo que o 00
ienci e identidad del'y
ncia de la ausencia :
conduce a la experie . ded o
y de la mente individual, sino a la reallzacmn parcial t
bién de la inexistencia de todos los fer}omenos. - iouen
A partir de ese momento, los fenomenos ya It ngi
considerandose como algo autoexistente, SO que se pe o
ben como compuestos de monadas 0 part1cu}?s amm;?; 2
$ jtacion aunq
a través de la meditac .
las que puede llegarse ; e =8
ibili as al que conduce a
S o obstante. el paso fin :
O o de 1a 1 {culas. Es cierto que pet-
16 inexistencia de las particulas.
zacion de la inexisten rticy { que per-
mite una reduccion de todos los fenomenos a su estruct
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subatomica pero, en tdltima instancia, todavia sigue consi-
derandoselos como algo real, con lo cual existe una realiza-
cion parcial de la ausencia de identidad de todos los fené-
menos. Es por ello por lo que el pratyekabuda puede
alcanzar un estado similar al del arhat en lo que respecta a la
experiencia de ausencia de identidad del individuo y una re-
alizacion también parcial de la ausencia de existencia de los
fenémenos.

Asi pues, por mds que entrafie una experiencia personal
de liberacion del sufrimiento, sigue sin representar la ilumi-
nacion completa ni tampoco contribuye gran cosa al benefi-
cio de los demas. Es posible que los practicantes de este nivel
del dharma inspiren la fe de sus semejantes exhibiendo con-
ductas milagrosas (como volar por los cielos 0 manifestarse
en forma de elementos, como una bola de fuego o un estan-
que de agua, por ejemplo), poderes milagrosos que emerjan
espontaneamente de sus realizaciones, movilicen la fe de los
demads y siembren en ellos las semillas que desencadenaran
futuros renacimientos entre los dioses o seres humanos que se
hallan en contacto con las ensefianzas lo que, si bien resulta
muy beneficioso —y muy digno, por otra parte, del camino del
pratyekabuda-, nada dice sobre su capacidad real de enseiiar.
Asi pues, la experiencia de la iluminacién del pratyekabuda
es personal pero, al no poder comunicarse a los demds, care-
ce, de algiin modo, de eficacia. Es por ello por lo que, al igual
que sucede con el camino del arhat, el camino del pratyeka-
buda debe acabar estableciendo contacto con el Mahayana y
siguiendo ese camino hasta alcanzar la iluminacién comple-
ta, porque s6lo en el 4mbito del Mahayana empieza a desa-

rrollarse realmente la capacidad de ayudar a los demds.

Todos los maestros originales del linaje del dharma del
Buda como, por ejemplo, las siete generaciones de maestros
que siguieron a la muerte del Buda (el llamado paranirvana
del Buda), es decir, los dieciséis arhats o ancianos del pri-
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mer gmpo budista, como Shariputra y Maudgalyayana (que

fueron sus principales discipulos),‘ por (?jemplo, son consi-
derados como modelos de la practica ngyana que, pese a
haber alcanzado el estado de arhaF, también fueron bodhi-
sattvas muy elevados que se manifestaron en formas con-
cretas como seguidores del Hinayana para 11ustrgr con su
ejemplo una préctica espiritual que bepeﬁqa a quienes en-
tran en contacto con ellos. Pero la conciencia que alienta d.e/:—
tras de esa expresion concreta es, en realidad, mucho mas
avanzada y profunda de lo que podriamqs creer sl l().s‘con31—
derdsemos como meros arhats (practicantes 'cfsplrltuales
muy avanzados y expertos, pero cuya reghzgc’lon era muy
limitada). De hecho, la experiencia y realizacion que se ha-
llaba detrds de esa expresién concreta era mucho mds pro-
funda, pero se vieron obligados a adaptgr§e a un tiempo y
unas circunstancias que resultaran beneficiosas para sus se-
S. .
mejé?ieaso de Kashyapa, que recibié del Buda una transmi-
sion especialmente importante y que, a su muerte, s¢ con-
virti6 en uno de los primeros sostenedores del linaje, ilustra
perfectamente lo que queremos decir con respecto al abor-
daje Hinayana. Kashyapa representa una de ?as siete gene-
raciones de maestros que desempefiaron la.n.nsma.tar‘ea que
el Buda y asumieron la funcién de transmitir su l1naj,e d§s~
pués de su paranirvana. Tiempo atras, Kashyapa habia sg:lo
un hombre casado que practicaba, junto a su esposa, el sis-
tema religioso de los vedas bajo la tutela de un sabio maes-
tro de aquella tradicién. En cierto momento en que ampos
se hallaban sumidos en la angustia denvgda de la implica-
cién en el samsara y s6lo veian el sufrimlen.to,. el dolor y la
confusién provocados por el ciclo de renacimientos, toma-
ron la fuerte determinacion de liberarse y asumieron, para
ello, un estilo de vida muy riguroso que les llevo, pese a es-
tar casados, a hacer voto de celibato y no mantener activi-
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dad sexual ni contacto fisico alguno. Asf fue como, a partir
de entonces, vivieron como monjes ordenados, absteni€n-
dose de todo contacto fisico, aun del simple hecho de tocar-
se las manos.

En cierta ocasion en que se hallaban de viaje, se tumba-
ron a dormir debajo de un drbol y, mientras Kashyapa dor-
mia, su esposa despertd y se dio cuenta de que una serpien-
te venenosa se les acercaba peligrosamente. Entonces penso
en despertar a su marido, pero su compromiso con el voto
era tan fuerte que considerd que, ni aun en esas circunstan-
cias, debia tocarlo, asi que le lanz6 un espantamoscas para
despertarle. Cuando Kashyapa despertd, crey6 que su espo-
sa le habia tocado y le dijo:

—¢Por qué has roto nuestro voto? Debemos mantenerlo
muy escrupulosamente.

—Se nos acercaba una serpiente venenosa y he creido que
debia despertarte —respondié ella.

—Poco importa si me mordia —replicé Kashyapa—; lo im-
portante es mantener los votos.

Su estrictd*enfoque les llevé a concluir que, mientras vi-
vieran bajo el mismo techo, se hallarian sometidos a las dis-
tracciones, de modo que decidieron separarse y partieron en
direcciones opuestas para, a partir de alli, seguir cada uno
su propio camino del mejor modo posible.

Kashyapa encaminé entonces sus pasos hacia cierta re-
gi6n de la India central en la que, en aquel momento, el Buda
se hallaba impartiendo sus ensefianzas, se encontré con €l y
solicité ser su discipulo. Después de haber tomado refugio en
el Buda, recibié sus ensefianzas y emprendi6 la practica has-
ta alcanzar finalmente el estado de arhat. Su inquebrantable
dedicacién y entrega a este camino le permitieron alcanzar la
realizacion, la sensibilidad y el desarrollo necesarios para
acabar asumiendo el papel de transmisor de las ensefanzas
del Buda y uno de los principales sostenedores del linaje.
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Kashyapa es un modelo de practicante Hinayana que re-
nuncia al mundo para dedicarse, con todas sus energias, a
una practica espiritual muy austera. Esto nos lleva al Maha-
yana al que, por diversas razones, se considera un vehiculo
superior. En primer lugar, la motivacién que alienta la prac-
tica del Mahayana —y que lo diferencia del Hinayana-— es el
altruismo, y su practica, en consecuencia, no aspira exclusi-
vamente al beneficio personal, sino al beneficio de todos los
seres. Desde el mismo momento de partida, pues, la clave
del' Mahayana se asienta en el altruismo, pero no en un sim-
ple destello de altruismo, sino en un altruismo muy estable
y que exige un compromiso total. Es precisamente este ele-
vado nivel de motivacién el que explica que se lo considere
como el vehiculo superior.

Los resultados de la meditacién también son diferentes.
Nosotros no sélo realizamos la vacuidad de la mente, es de-
cir, la intangibilidad del cuerpo y de la mente, sino que tam-
bién la aplicamos a todas las experiencias y todos los feno-
menos, meras manifestaciones de una mente vacia e
igualmente intangible. Es por ello que. en varios textos del
Prajnaparamita como El sutra del corazon, por ejemplo,
encontramos expresiones tales como: «No hay ojos, no hay
nariz, no hay oidos, no hay lengua. no hay cuerpo, no hay
formas. no hay sonido, no hay olfato, no hay gusto, no hay
tacto...». Las enseilanzas del Prajnaparamita mencionan
dieciocho aspectos diferentes del shunyata que abarcan la
totalidad de los fenémenos, incluida la mente. Este tipo de
prictica no sélo nos permite llegar a experimentar la ausen-
cia de identidad del yo o del individuo, sino también de to-
dos los fenémenos, es decir, la experiencia completa de
shunyata, un nivel de realizacién superior que tambien ex-
plica que se o conozca como Mahayana (que literalmente
significa “vehiculo superior™).

Asimismo existe una diferencia a nivel conductual, es
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decir, en el modo en que la meditacién se manifiesta en
nuestras actividades. El altruismo en que se asienta el Ma-
hayana subraya la necesidad de que nuestra practica espiri-
tual resulte itil para los demds. Mds que tratarse, pues, de
una experiencia estrictamente personal, la préctica y sus be-
neficios deben expandirse hasta llegar a incluir a los demds.
Entonces es cuando cambia la actitud con que abordamos
nuestras actividades mundanas cotidianas. En este sentido,
por ejemplo, la moralidad, la ética y la disciplina moral del
Mahayana presenta tres aspectos diferentes. El primero de
ellos tiene que ver con el significado estricto del término
moral en tanto que forma de evitar las acciones negativas,
abandonando o renunciando a aquellas que nos orientan en
direcciones equivocadas. El segundo aspecto es un tipo de
moral que genera, al tiempo que consolida, las cualidades
positivas. El tercer aspecto, por ultimo, consiste en actuar
en provecho de los demds, algo que, en si mismo, constitu-
ye una forma de disciplina y de ética.

Asi pues, la primera de estas categorias, la dimensién
prohibitiva deda moral que nos invita a abandonar o renun-
ciar a las actividades que sabemos nocivas para nuestra
practica espiritual, para nosotros mismos o para los demas,
es comun a los tres vehiculos (al camino del shravaka, del
pratyekabuda y del bodhisattva), porque todos ellos enfati-
zan una moral que considera ciertas actividades como noci-
vas para nuestro desarrollo espiritual y que obstaculizan
también nuestra capacidad de ayudar a los demis. Es preci-
samente por ello por lo que esta faceta aspira a erradicar
este tipo de acciones.

El segundo aspecto de la moral y de la ética, centrada en
el cultivo de las cualidades positivas y en el uso positivo de
nuestras facultades, sélo se halla parcialmente presente en
el nivel Hinayana y en los caminos del shravaka y del prat-
yekabuda. En este sentido, el Hinayana tnicamente subraya

28

/ﬁ}’
L

i

Los tres vehiculos

" el control de nuestras acciones fisicas, el desarrollo de una

postura meditativa correcta y la s'impliﬁc?c.ién del estilo de
vida, para reducir nuestras actividades fisicas y promover
asi un uso positivo y ético del cuerpo. Desde esta perspecti-
va, pues, el hecho de guardar sﬂeqcm y dq gontrolar la pa!a—
bra y usarla exclusivamente con fm_e’s posmv.os nos perrmte
encauzar su energia en una direccion positiva. La actitud
moral positiva se logra mediante una mente llee de confu-
siones emocionales y de pensamientos d13cuyswps que re-
osa concentradamente en un estado de conciencia vacia.
Sélo en el Mahayana florece plenamente este segundo
aspecto de la moral y de la ética. El Mahayana y, muy espe-
cialmente, el Vajrayana, subrayan muchas formas que nos
permiten usar positivamente el cuerpo, la pala.bra y la men-
te. Practicas tales como las postraciones, la Clrcunvalacmp
de estupas y templos, y la ofrenda de un mand_ala con la uti-
lizacion de un plato y arroz, son procesos fisicos. En cam-
bio, recitar plegarias, mantras, textos y sutras son formas Fle
acumular mérito a través de la palabra. Por dltimo, los dis-
tintos tipos de meditacién que desarrollan la fe, la compa-
si6n y la experiencia de la vacuidad de la mente, se asocian
al progreso de la persona en el camino que c‘:onduce a la ilu-
minacion. Todo esto representa el florecimiento de este se-
gundo aspecto de la moral que, si bien se halla parc.iz,almer,l—
te presente en el Hinayana, s6lo alcanza su expresion mas
plena dentro del contexto del Mahayana. '
El tercer aspecto de la moral —que se refiere a la necesi-
dad de actuar en beneficio de los demas— apenas si se haua
presente en el nivel del shravaka y, en este §entido, no deja
de ser una experiencia y un enfoque exclusivamente perso-
nal al desarrollo espiritual. Asi pues, aunque el pratyekabu-
da posea una capacidad limitada para realizar milagros/o
ejercer algiin tipo de influencia espiritual sobre los demas,
sOlo en el camino Mahayana del bodhisattva encontramos
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referencias explicitas concretas a practicas tales como los
seis paramitas, es decir, los métodos de que dispone el prac-
ticante del Mahayana para expresar su compromiso a través
de una préctica espiritual que resulte beneficiosa para nues-
tros semejantes. Esto es algo que el Mahayana no sélo su-
giere y alienta de manera tacita, sino que llega a establecer-
lo muy explicitamente y todavia se manifiesta de un modo
mas evidente en el Vajrayana en tanto que extension del ve-
hiculo superior.

Por ejemplo, dentro del 4mbito del Mahayana, el simple
acto de comer posee un gran significado espiritual. Antes de
comer, los practicantes del Mahayana ofrecemos los ali-
mentos que estamos a punto de ingerir a nuestros maestros
espirituales y a las tres joyas y, del mismo modo, la comida
finaliza con la entrega de la virtud y del mérito de las ofren-
das y de toda la practica al beneficio de todos los seres, algo
que resulta especialmente patente en el caso de una comida
ofrecida en beneficio de una deidad o de un maestro. En
cualquiera de los casos, sin embargo, el Mahayana siempre
subraya la n&cesidad de compartir el mérito de cualquier
alimento que ingiramos.

Pero el Vajrayana o visién tantrica todavia atribuye una
importancia mayor a algo tan sencillo como ingerir una co-
mida. Existe un proceso conocido como ganachakra inte-
rior (0 comida interior vajra), en la que nos identificamos
con un yidam y meditamos en la transformacién del alimen-
to ingerido en un néctar de conciencia. En tal caso, medita-
mos en nosotros en forma de divinidad y mantenemos lo
que se denomina orgullo divino, es decir, la identificacién
con la divinidad, para lo cual visualizamos a nuestro guru
en el chakra de la garganta, nuestras otras divinidades me-
ditativas en el chakra del corazon, y las dakinis y protecto-
res del linaje del dharma en el chakra del ombligo. Todos
los mandalas de las tres raices reciben las ofrendas absor-
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biendo el néctar de conciencig representafio por la comidg.
Este proceso meditativo permite que el mmple/ acto de ali-
mentarnos adquiera un significado mucho mas profundo,
provechoso y ttil para-desarr(.)llar' nuestro merito y profun-
dizar nuestra conciencia. Al f%nallzar la comida tiene lugar
la entrega del mérito y de la vxrtud: '

El Vajrayana se sirve de cualquier aspecto de !a Y1da co-
tidiana, hasta el punto de que existe incluso una tecr}lca Yaj—
rayana relativa al acto de oringr, €n Cuyo caso, nos VLSuallga—
mos en la forma de Chenrezig (sPyan.ras.-gZIgs) conocida
como Kasarpani y visualizamos como la orina salfa de.nues~
tro cuerpo en forma de un flujo de néctar, la conciencia que
compartimos con los pretas y otros seres que no han sido 19
suficientemente afortunados como para poder conectar di-
rectamente con las enseflanzas. Este proceso nos permite es-
tablecer contacto mediante un acto biolégico muy sencillo al
que el Vajrayana atribuye un significado muy profundg.

Los occidentales no estan familiarizados con este tipo de
enfoque pero, en el Tibet, no es infrecue,nte ape}ar a este
tipo de técnicas para acometer los actos mas cotidianos. Por
ejemplo, al encender el fuego por la manana para preparar
una taza de té, el practicante tantrico visualiza el'fu_ego
como Vajrasattva y el combustible como los oscurecimien-
tos y negatividades, tanto nuestros como de todos los seres,
que se ven asi purificados y luego recita el mantra de Vajra-
sattva mientras enciende el fuego.

No hay acto que carezca de sentido para los practicantes
del Mahayana y del Vajrayana. La combinacién entrg la mo-
tivacion Mahayana y las técnicas concretas del Vajrayana
acaba convirtiendo todos y cada uno de los actos de nuestra
vida cotidiana en una situacion virtuosa e impregnada de es-
piritualidad que nos permite practicar los tres vehiculos. .El
esfuerzo personal estd destinado al desarrollo dg un estilo

de vida que no resulte danino para los demas, evitando ma-
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tar, robar, etcétera. Esta es una manifestacién del elemento
Hinayana de nuestra prictica. El desarrollo de la fe y de la
devocion hacia las tres joyas del Buda, el Dharma y el
Sangha, y hacia las tres raices del guru, las divinidades me-
ditativas y los protectores del dharma; las plegarias y stpli-
cas a estas fuentes de refugio; las plegarias y stplicas a
nuestro yidam; las ofrendas del mandala y las postraciones
que llevamos a cabo para purificarnos y alentar el mérito y
el desarrollo de la conciencia, se hallan en el contexto tanto
del Mahayana como del Vajrayana, dependiendo de la téc-
nica concreta que estemos utilizando.

En este nivel de la préctica resulta especialmente impor-
tante el desarrollo del amor y la compasién hacia todos los
seres, algo que se ve reforzado cuando los consideramos
como nuestras madres (debido a las conexiones karmicas de
existencias anteriores que nos ligan a ellos). La conciencia
de la naturaleza esencialmente positiva de esta conexién an-
terior y la conciencia de la ignorancia que generan la desar-
monia, la confusién y la separacion entre los seres, consti-
tuyen el fundamento del que se deriva la compasién del
Mahayana. El Mahayana también subraya la necesidad de
que nuestro esfuerzo sea lo mas provechoso posible para los
demas en cualquier situacién. Hasta cuando fisicamente no
podamos ser de gran ayuda, el amor, la compasién y las as-
piraciones positivas hacia los demds constituyen un factor
muy importante. Cualquier intento de desarrollar el altruis-
mo en nosotros y de manifestarlo en la actividad fisica o en
la aspiracion a beneficiar a los demds es, desde la perspecti-
va de la practica del Mahayana en general, y del Vajrayana,
en particular, extraordinariamente importante.

El denominador comin del infinito proceso de renaci-
mientos sucesivos es el concepto de “yo”, es decir, de la
mente y el individuo entendidos como algo real y sélido.
Este es, a fin de cuentas, el concepto que origind y sigue ori-
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ginando el ciclo de renacimientos. Cualquier intento d? rea-
lizar la iluminacién completa aspira a trascender‘las limita-
ciones de la fijacidn al yo o ego. Por.elk‘) es tan 1rn/pprtante
la meditacién de Chenrezig, una rped1ta916n de espiritu Ma—
hayana, pero que apela a una técr}lf:a Vajrayana, que no solo
pretende alentar cualidades positivas, como el_amor y lla
compasion por los demas, sino que tap}blen aspira a elimi-
nar la fijacién al ego. En esta medltauop 'ca.mblamos el en-
foque desde el yo hasta la forma de la divinidad como paso
intermedio hacia la trascendencia final de toda identifica-
cién, hasta que llegamos a trascender las limitaciones d’el
ego y nos adentramos en la experiencia de la naturaleza p’l-
tima del yo, la ausencia de identidad del yo. La recitacion
del mantra OM MANI PADME HUNG, uno de los mantras
maés utiles del camino tantrico, y el uso de la visualizacion
en los estados de absorcién meditativa son muy imponaqt’es
para liberar a la mente de la necesidad de actuar en funcién
de los dictados del ego y de experimentar las cosas como
algo real. .

Existen tres aspectos en el Mahayana y el Vajrayana que
debemos tener muy en cuenta a la hora de emprender la
practica: el enfoque con que abordamos la practica, la téc-
nica concreta de meditacién con la que mantenemos y desa-
rrollamos ese enfoque, y la conducta o actividad concreta
promovida por el modo en que realizamos o experimenta-
mos esa actividad en la vida cotidiana. En los niveles Ma-
hayana y Vajrayana, la visién correcta consiste en la expe-
riencia directa de la naturaleza ultima de la mente, ya que
s6lo en ese nivel podemos decir que alguien ha reqlizado
completamente la visién del vehiculo superior y, mientras
s6lo exista una realizacion parcial, hablamos de una com-
prensién parcial de la vision. ' '

La gente suele decir que existe una gran diferencia entre
las visiones occidental y oriental del mundo aunque, en rea-
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lidad, la diferencia existente entre las visiones secular y es-
piritual del mundo es mucho mayor. Poco importa, desde
esta perspectiva, que procedamos de una cultura oriental u
occidental porque, si no comprendemos el concepto de kar-
ma, la nuestra serd, independientemente de nuestro origen
geogréfico, una vision mundana. En su inmensa mayoria,
por ejemplo, los occidentales, tienen grandes dudas sobre la
naturaleza de la mente, es decir, sobre su existencia o ine-
xistencia ultima. Los occidentales también parecen cuestio-
nar la idea de existencias anteriores o futuras y la continui-
dad de la mente de una existencia a otra, y también existe la
tendencia a centrarse exclusivamente en este plano, es decir,
en esta vida, como si fuera la realidad ultima y operar, en
consecuencia, desde esta premisa. Pero los orientales que no
han recibido un adecuado entrenamiento espiritual y no se
han desarrollado a través de la préctica del dharma no son,
en este sentido, muy diferentes. Asi pues, no estamos ha-
blando tanto de las diferencias existentes entre Oriente y
Occidente como de las diferencias existentes entre la vision
mundana y la vasién trascendente o espiritual. Independien-
temente de que procedamos de Oriente o de Occidente, el
desarrollo de una vision espiritual del mundo que sea capaz
de ver mas alld de las limitaciones dimensionales puede ser-
nos de mucha utilidad.

Quisiera ahora describir brevemente la naturaleza de la
mente sefialando que su capacidad de conocer es vacia, pero
luminosa y continua y dindmica en sus manifestaciones
como conocimiento o conciencia. Pero es evidente que esto
es algo que deberemos corroborar por nosotros mismos a
través de nuestra experiencia personal una vez que hayamos
comprendido estas ideas. Tenemos, pues. que sentarnos a
observar la mente. ;Hay acaso algo alli? En dltima instan-
cia, obviamente, la bisqueda resultard infructuosa y no en-
contraremos nada, porque no existe cosa tal como la mente.
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A pesar de todo ello, sin embargo, debemos atravesar este
proceso de sentarnos a examinar la mente y examinar nues-
tra experiencia para ver lo que realmente e§ta suced}endo.
/Qué es, en este sentido, lo que ocurre? Soélo este _t}po .de
abordaje puede permitirnos lograr alguna comprension sig-
nificativa que, aunque no se trate de la iluminacion total,
pueda proporcionarnos alguna vislumbre al respecto.

Tengamos en cuenta que solemos prestar muy poca aten-
cién a nuestra mente y que todavia la dejamos menos en re-
poso para experimentar su verdadera naturaleza. Y con ello
no me refiero simplemente a no ver nada, porque, para que
la meditacion sea eficaz, la mente debe permanecer alerta,
consciente y con una chispa de conciencia inteligente. Poco
a poco vamos aprendiendo asi mas cosas sobre la naturale-
za de la mente y sobre la inmortalidad de la mente tanto
dentro como fuera de si misma, una inmortalidad que tras-
ciende sus proyecciones concretas, como el cuerpo ﬁ’sicq.
Pero la comprension de la continuidad entre una vida y la si-
guiente todavia nos mantiene atrapados en un marco relati-
vo de referencia, y la aparente solidez del cuerpo fisico atn
nos permite hacer un buen uso de €l. Puesto que la mente
proseguird después de la muerte del cuerpo fisico y experi-
mentard algin otro estado, parece razonable que, si en esta
vida nos preocupamos por la felicidad y la plenitud, tam-
bién estaremos preocupados, en futuras existencias, por las
mismas cosas. Queremos asegurarnos de que la experiencia
continua de 1a mente sea tan feliz, satisfactoria y beneficio-
sa como sea posible, lo que nos proporcionard un funda-
mento para tomar, en nuestra vida actual, decisiones mora-
les y considerar si tal accion es virtuosa o benéfica o, por el
contrario, no virtuosa o dafina.

La comprensién de la vacuidad de la mente nos ayuda a
empezar a entender la vacuidad de todos los fenémenos y
de todas las experiencias como algo que emerge en la men-
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te. Lo que tendemos a hacer ahora mismo con la visién
mundana y ordinaria es considerar este cuerpo, esta.vida y
este estado de la existencia como la realidad dltima. Pensa-
mos que todo es, en si mismo, real y sélido, y vivimos nues-
tra vida desde esta perspectiva. La meditacién, sin embargo,
nos ayuda a darnos cuenta de la realidad relativa y de la fal-
ta de realidad esencial de todo lo que experimentamos. En-
tonces empezamos a entender que el cuerpo fisico es el re-
sultado de ciertas tendencias kdrmicas que han madurado en
la conciencia individual hasta llegar a producir la experien-
cia temporal de algo tan sélido como el cuerpo fisico. Pero
el cuerpo no es eterno, ya que envejece, muere y acaba des-
componiéndose.

De manera parecida, todo lo que ahora experimentamos
carece de realidad y de estabilidad dltimas, porque la cuali-
dad de las proyecciones que emergen en la mente es la im-
permanencia, el cambio y el flujo continuo, y ahi no hay
nada que sea igual a otra cosa, porque no existe nada que
siga siendo lo mismo. Una vez que empezamos a
experimentar esgo nos damos cuenta de la naturaleza oniroi-
de ¢ ilusoria de todas las experiencias y de todos los fené-
menos. El cuerpo fisico del universo es una mera apariencia
temporal que se nos aparece unida como resultado de cau-
sas y condiciones muy diversas pero, en iltima instancia, no
existe clertamente nada a lo que podamos atribuir realidad
independiente tltima.

Este proceso kdrmico posee un aspecto colectivo, por-
que los seres humanos nos hallamos dentro del mismo do-
minio de la experiencia y compartimos ciertos elementos.
Asi pues, todos vemos y experimentamos el mismo entorno
fisico de rocas, drboles, rios, etcétera, porque compartimos
cierto karma comin y, en este mismo sentido, compartimos
una vision relativamente coherente del universo. Pero todos
tenemos también experiencias individuales que nos diferen-

36

H
£
E
gf.
i

Los tres vehiculos

cian de los demas. Unos son ri_cog y otros pobres, unos dsa-
nos y otros enfermos, aspectos 1nc!1v1d}1ales del karma todos
ellos, que se convierten en experiencias meramente l[1)erso-
nales porque son el resultado de tendencias que hemos
desarrollado individualmente. _

En dltima instancia, lo que ahora estamos experimentan-
do es una ilusién muy semejante. a un sueno. Cua~nd0 nos
vamos a dormir y sofiamos, experimentamos el suenio cc_)(rino
algo muy real, poblado de formas_ que vemos y de soni c;s
que oimos. En el sueno nos relaC{onamos con cosas que le
transmiten una cierta coherencia 1ntema pero, cu‘ando, des-
pertamos, todo ello se desvanece y nadie sigue aFrlbuyendo—
le realidad. Del mismo modo, todo lo que experlmentamos,
tanto colectiva como individualmente, posee la misma cua-
lidad que un sueifio porque, cuando MOorimos, todas las ex-
periencias que hayamos tenido en esta vida se desvanecen y
quedan atrds, exactamente igual que cuando despertamos de

efio. N

- ;‘,usta provisionalidad es algo que también se mgmﬁesta
en el nivel de la conciencia individual, en las emociones de
la pasion, la agresividad, la estupidez, el orgullo, los celqs y
la codicia que brotan de continuo en nuestra mente y a nin-
guna de las cuales podemos considerar esenc1alm§nte 'real.
La mente se halla en un continuo proceso de cambio e ines-
tabilidad, y en ella no dejan de emerger y desvanecerse todo
tipo de pautas emocionales, pejnsamlentos y conceptos.
Conviene, sin embargo, profundizar en este punto porque,
si todas estas cosas fueran intrinsecamente realeg, no nos
quedaria espacio alguno en que movernos. Es pr'e01samen.te
la irrealidad esencial de todas esas ideas, emociones y Cir-
cunstancias la que nos permite operar con ellas. '

En este sentido, la practica del dharma nos permite cam-
biar el modo como experimentamos las cosas ya que, pues-
to que carecen de realidad dltima, no hay razon alguna para
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seguir sometidos a esos aspectos de la experiencia. La prac-
tica del dharma, en suma, nos permite disfrutar de los bene-
ficios derivados de asumir el control de nuestra experiencia
personal.

Si prestamos atencién al mundo que nos rodea no tardare-
mos en darnos cuenta de que no hay en €l hay nada estable y
de que las cosas se mueven siempre en ciclos. St considera-
mos, por ejemplo, el caso del agua, advertiremos un tlujo in-
terminable de rios y arroyos que desembocan en los océanos
que nunca se desbordan, porque el agua acaba reconducién-
dose por distintos medios hasta llegar a brotar nuevamente en
la superficie de la tierra. Es por esto por lo que, por mas ma-
nantiales, géiseres, fuentes, etcétera, que haya, el agua que
procede de debajo de la tierra parece inagotable.

También podemos advertir este proceso interminable de
cambio e impermanencia en el dambito individual. Intermi-
nables son también, por ejemplo, los pensamientos y emo-
ciones que brotan en nuestra mente y las palabras que pode-
mos llegar a expresar. Todas esas cosas no son, en modo
alguno, fijas & limitadas, sino que son inagotables, lo que
evidencia su impermanencia esencial y la ausencia funda-
mental de realidad dltima.

(Por qué debemos llevar a cabo esta investigacion? Por-
que nos proporciona una vision mas amplia y nos ayuda a
no estar tan identificados con esta vida, con esta realidad
concreta, con este cuerpo fisico concreto y con este yo con-
creto. Los beneficios que se derivan de aflojar los vinculos
del apego que nos mantiene atados a las cosas como algo
sélido y real, facilitan y promueven la eficacia de cualquier
tipo de meditacion y de cualquier tipo de disciplina mental.
Ademas, la experiencia personal de sufrimiento y de con-
flicto empieza también a disiparse cuando disminuye nues-
tra identificacion ingenua con las cosas como si se trataran
de realidades ultimas. Con ello no quiero decir que seamos
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completamente libres o que no debamos respetar las pautas
relativas en que nos hallamos atrapados porque, a pesar de
todo, el proceso kdrmico sigue halldndose presente. De he-
cho, mientras nuestra realizacién no nos permita trascender
las limitaciones del proceso kdrmico, el esfuerzo para desa-
rrollarnos y purificarnos, ya sea fisica, verbal o mentalmen-
te, seguird siendo extraordinariamente importante. Asi que,
auque sigamos operando dentro de un marco de referencia
relativo, podemos controlar las cosas hasta cierto punto
para que nuestra experiencia de ese proceso sea lo mas po-
sitiva posible. Entonces nuestra mente avanzard de una feli-
cidad a otra felicidad mayor, y de una plenitud a otra toda-
via mayor, debido a nuestro uso diestro y a nuestro respeto
hacia las limitaciones impuestas por el karma.

Preguntas

De todo lo dicho parece que el camino Hinayana es li-
mitado mientras que el Vajrayana, por su parte, es comple-
to. ;Ha habido controversias o conflictos en torno a este
punto?

Aunque no dispongamos de datos fiables al respecto, po-
demos remitirnos, no obstante, al desarrollo histérico del
budismo para ilustrar los problemas con los que, en ocasio-
nes, nos encontramos al exponer los diferentes niveles de
las ensefianzas. El budismo original era fundamentalmente
Hinayana, y solia girar en torno al modelo del monje y el ar-
hat. Cuando el Buda empez6 a impartir su enseiianza sobre
el shunyata y la vacuidad de todos los fendmenos, la gente
se tapaba los oidos para no escucharla. porque resultaba
amenazadora para su vision del mundo. Eran ensefianzas
tan profundas que sencillamente no podian aceptarlas y, en
consecuencia, se negaban a escucharlas.
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Yo no creo que esto tenga necesariamente que suponer

ningiin conflicto en los Estados Unidos, porque uno puede

ser granjero y llevar a cabo su trabajo sin mayores problemas.
A usted le gusta su trabajo y le parece muy adecuado, y es asi
como se gana la vida, por més que sepa que existen pilotos de
avion, taxistas, médicos, abogados, etcétera. En el &mbito es-
piritual uno también debe hacer lo que quiera. Todo el mun-
do puede saber lo que hacen los demads, pero lo mds adecua-
do es que cada uno haga —lo mejor que pueda— lo que cree
que tiene que hacer. No deberia suponer ningtn problema el
que cada uno hiciese lo que crea que tiene que hacer.

La tradicidn tibetana incluye los tres vehiculos. Por una
parte, existe una tradicién mondstica en la que el practican-
te viste hdbitos y subraya la disciplina moral y los votos de
la liberacién personal (lo que concuerda perfectamente con
el camino Hinayana), pero también enfatiza la importancia
de ]a bodhicitta y de los votos y la actividad del bodhisattva
(lo que concuerda perfectamente con el camino Mahayana),
y también dispone, por ultimo, de una tradicién tdntrica
muy rica que subraya la importancia de las iniciaciones, de
las ensefianzas del Vajrayana y de las distintas técnicas de
meditacién a las que pueden apelar los interesados. As{
pues, la vision proporcionada por el budismo tibetano no
nos obliga a elegir una de las tres vias, sino que aspira a in-
tegrarlas todas.

¢ Podria hablarnos de la memoria, no sélo de la memoria
a corto plazo, sino también de la memoria de vidas anterio-
res? ;Cudl es la relacion que existe entre la mente y el cuer-
po? ;Hay algo almacenado en el cuerpo? ;Es la conciencié
budica algo mds que una mente en blanco? ;Incluye tam-
bién pensamientos, recuerdos y procesos mentales?

La memoria s6lo es posible, aunque de un modo muy li-
mitado, porque su naturaleza es vacia, luminosa y sin impe-
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dimentos. Es precisamente esta vacuidad y el hecho de que
no haya nada en ella lo que le permite impregnar, lo com-
prendamos conscientemente o no, todos los aspectos de la
experiencia. La dimension dindmica de la mente le permite
experimentarlo todo y recordar también, nos demos o no
cuenta de ello, acontecimientos pretéritos. Por mds que asf
lo creamos, la mente no se halla limitada al momento pre-
sente.

En la medida en que vamos desarrollando la experiencia
de la naturaleza vacia de la mente que todo lo impregna, ad-
vertimos que no es nada diferente de la mente que experi-
mentamos en este mismo instante, y su alcance empieza
también a expandirse, como lo hace también nuestra memo-
ria y nuestra capacidad para ver el futuro y el pasado. Esto
es algo que podemos advertir durante el proceso de la medi-
tacion, en donde nuestra conciencia no s6lo se amplia hacia
el pasado, sino en todas direcciones. Lejos de ser una men-
te en blanco, la experiencia del buda plenamente iluminado
supone una amplificacion de lo que ahora mismo estamos
experimentando. La conciencia del nivel budico es mucho
mayor que nuestra conciencia actual; es una conciencia lite-
ralmente consciente de todo, por ello precisamente habla-
mos de omnisciencia.

A un nivel practico existen signos de que tal cosa esta
empezando a suceder, signos de que el alcance de la mente
empieza a expandirse, por ello se dice que el bodhisattva del
primer nivel no s6lo ve con los ojos, sino que también oye
con los ojos, paladea con los ojos, palpa y siente con los
0jos, huele con los ojos y hasta piensa con los 0jos. Y el he-
cho de que un determinado sendero de la conciencia pueda
afectar a los demas se debe a que la mente empieza a ex-
pandirse y que también aumenta su capacidad de expresion.

Ello no impide que, a un nivel relativo en el que todavia
nos hallemos sumidos en una vision ilusoria de las cosas, no

41

-
-

- e

—~ L~
-

g TN TV T N N, T s N T




~ —~ — — — —

~

Fundamentos del Budismo Tibetano

haya circunstancias que contribuyan a que las cosas suce-
dan de cierto modo. La idea, por ejemplo, de que algunos
Organos constituyen el asiento de ciertas emociones, resulta
perfectamente admisible dentro de un contexto relativo,
pero no hay necesidad alguna de adscribirle realidad dltima.
En una determinada situacion puede haber una configura-
cién de la estructura psicofisica del organismo que sefale la
existencia de algdn tipo de vinculo entre el higado y la ira,
o entre el corazén y el deseo, pongamos por caso, pero ello
no debe llevarnos a concluir que esa emocion provenga de
ese organo concreto.

Consideremos ahora, por ejemplo, el caso de una forma
inferior de vida, de un invertebrado como la sanguijuela u
otro pardasito del estilo, muy frecuentes en Asia y algunos,
por cierto, bastante grandes, que se arrastran por el suelo de
la jungla y atacan apenas perciben la proximidad de un ani-
mal de sangre caliente. Si diseccionamos uno de estos seres
no advertiremos en ellos ningtn sistema orgénico, sino que
s6lo veremos un haz de tejido capaz de absorber sangre.
Pero, a pesar Ue que carezca de esqueleto y de sistema cir-
culatorio, respiratorio y digestivo, ese organismo, sin em-
bargo, esta dotado de conciencia, porque tiene emociones y
puede sentir placer y dolor, deseo y frustracion. En ese ni-
vel, tan primitivo v rudimentario comparado con el orga-
nismo humano, existe conciencia.

¢ Por qué los budas esperan miles de afios para iluminar
a los arhats?

LLos budas siempre estan iluminando a los arhats, pero
éstos no estan lo suficientemente purificados como para
darse cuenta de ello hasta después de mucho tiempo de ha-
llarse en un determinado estado de conciencia.
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2. PRACTICAS PRELIMINARES
COMUNES |

El significado literal del término tibetano ngdondro
(sngon.gro), utilizado para describir las précticas preli-
minares que sirven de acceso a la practica del dharma, es
el de “lo que antecede”, “lo que precede”, algo que se me
antoja parecido al hecho de conducir un coche, porque
mal podremos desplazarnos de un lado a otro si no dispo-
nemos antes de una superficie adecuada para movernos,
es decir, de una calzada. Y es que la idea de ngdndro
como prdctica preliminar se refiere a la preparacion del
camino para que nuestra prdctica del dharma pueda
orientarse en la direccidn correcta.

Existen dos modalidades diferentes de practicas preli-
minares: las comunes y las especiales.

Las practicas preliminares comunes se ocupan de la
contemplacién de lo que nosotros llamamos “los cuatro
pensamientos que cambian la mente”, o sea, los cuatro pen-
samientos que alejan a la mente de su implicacién en el
samsara v la aproximan a la practica del dharma. L.a com-
prension y valoracion continuas de estos cuatro pensa-
mientos, de estas cuatro contemplaciones, hace surgir en la
mente el compromiso sincero con la practica del dharma
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porque, sin haber comprendido estas consideraciones preli-
minares, es imposible generar la motivacién y sinceridad
necesarias para emprender la prictica del dharma. Estos
cuatro pensamientos no se hallan adscritos a ninguna es-
cuela budista, sino que pertenecen a todas las religiones y
pueden ser encontrados en todas ellas, por ello estas practi-
cas son conocidas como practicas comunes u ordinarias. En
la iconografia utilizada por la pintura cristiana, por ejem-
plo, es posible advertir la presencia de calaveras y esquele-
tos que simbolizan la mortalidad y la impermanencia, con-
ceptos que se hallan presentes en los sistemas religiosos y
espirituales de todo el mundo, porque son caracteristicas
comunes y esenciales a todos ellos.

El primer pensamiento que orienta a la mente hacia el
dharma consiste en el descubrimiento de que la existencia
humana es preciosa, un estado que, en tibetano, se denomi-
na dal-jor (dal.’byor), lo que literalmente significa “libertad
y oportunidad dificiles de conseguir” y que indica que la
existencia humana es preciosa porque nos proporciona cier-
tas oportunidades y libertades que resultan esenciales para
poder emprender la préctica espiritual. El término dal se re-
fiere a un tipo de espacio o de libertad de las limitaciones,
mientras que jor, por su parte, significa oportunidad, es de-
cir, algo muy positivo y abundante y de lo que podemos
aprovecharnos.

La preciosa existencia humana nos libera de la necesidad
de renacer en alguno de los ocho estados encadenados de la
existencia en los que no existe posibilidad alguna de practi-
car el dharma. Los tres primeros de esos estados se refieren
al renacimiento en los tres dominios inferiores de la existen-
cia (el reino de los infiernos, el reino de los espiritus ham-
brientos y el reino de los animales), el cuarto consiste en re-
nacer en el reino de los dioses y los semidioses que, a pesar
de ser estados superiores del samsara, tinicamente nos per-
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miten experimentar el placer y no nos prqporciopgm la me-
nor oportunidad de llevar a cabo una préactica espiritual.

Los otros cuatro estados condicionados pertenecen al
reino humano. El primero de ellos consiste en nacer en un
lugar al que todavia no haya llegado el dharma. El segundo
consiste en ser una persona que, pese a hallarse en un entor-
no en el que existe el dharma, no valora ni respeta las ense-
fianzas espirituales. El tercero consiste en nacer en un kalpa,
es decir, en una era, en la que los budas no hayan aparecido.
Y el cuarto, por ultimo, consiste en nacer con alguna afec-
cion que merme nuestras facultades e impida la compren-
sién o recepcidn de las ensefianzas.

El ser humano que no haya nacido en uno de estos ocho
estados condicionados de la existencia goza de un estado de
considerable libertad. L.a mente de quienes se hallan en los
reinos infernales, por ejemplo, experimenta la continua an-
gustia del calor y del frio extremos, y se halla tan'al.as‘orta en
esa experiencia agonica que no dispone de la posibilidad si-
quiera de ocuparse de la practica espiritual. ‘

Algo semejante sucede en el reino de los preta (es decir,
de los espiritus hambrientos), seres que sufren hambrg, sed
y todo tipo de privaciones, y cuya mente se halla continua-
mente atrapada en un sufrimiento tan intenso que tampoco
puede entrar en contacto con las ensefanzas espirituales ni
valorarlas adecuadamente.

Lo mismo podriamos decir también con respecto al rei-
no animal aunque, en este caso, el factor limitador es la es-
tupidez de la mente animal, una mente que no esta lo sufi-
cientemente desarrollada intelectualmente como para poder
conectar con un maestro, recibir sus ensefianzas espiritualqs
e incorporarlas a su vida. Los animales carecen de la posi-
bilidad de encontrar un maestro espiritual, un buda o un
bodhisattva, pero no porque los maestros no traten de mani-
festarse en ese reino, sino debido a la falta de sensibilidad
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generada por sus oscurecimientos kdrmicos. Asi que esos
tres primeros estados encadenados ¢ dificultosos son los
tres reinos inferiores de la existencia en el ciclo de los rena-
cimientos y, por las razones mencionadas, los seres que los
pueblan carecen de la oportunidad de emprender la practica
del dharma y de desarrollarse.

El siguiente reino de la existencia condicionada del que
hablan los textos es el de los dioses, seres que habitan en
tres reinos diferentes del samsara, el reino del deseo, el rei-
no de la forma y el reino de la no forma. La trampa en que
se hallan atrapados los dioses que pueblan el reino del deseo
consiste en la disipacién y distraccion debidas a los placeres
sensuales que experimentan como resultado de sus méritos
convencionales. Es cierto que esos seres pueden establecer
contacto con las ensefianzas y hasta pueden encontrarse con
algo tan fundamental como “las cuatro nobles verdades” del
dharma budista, que afirman queftodo lo compuesto est4 su-
jeto a descomposicién, que todo lo que esta sujeto a cambio
origina sufrimiento y frustracion, que los fenémenos estan
esencialmentesvacios y carecen de existencia ultima real, y
que el nirvana es lo dnico que puede ayudarnos a trascender
el sufrimiento y a alcanzar la paz verdadera.jEs posible que
un ser que se halle en el reino divino del deseo comprenda
y valore estas ensefanzas y piense:«Deberia hacer algo a

- este respecto. Voy a comprometerme de verdad con la pric-

tica del dharma», pero lo cierto es que no puede concentrar-
se durante mucho tiempo y, al instante siguiente, su mente
vuelve a orientarse hacia algo placentero.

Los dioses que pueblan el reino de la forma experimen-
tan algo semejante al samadhi, pero no se trata de un estado
de iluminacién eterno, sino de una especie de trance que, en
un determinado momento. concluye y acaba degenerando
en otra cosa. Por tanto, no hay aqui la comprension intelec-
tual necesaria para encontrar el dharma. En el reino de la no
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forma, por su parte, los dioses se hallan en un estado de con-
ciencia no conceptual que impide que tenga lugar algo tan
estructurado como una enseflanza espiritual. Es por ello por
lo que los dioses del reino del deseo, de la forma o de la no
forma no tienen ocasién de entrar en contacto con las ense-
fianzas del dharma.

El siguiente estado mencionado en los textos tradiciona-
les es el de los barbaros, es decir, el barbarismo espiritual
que actualmente asola a muchas regiones en las que resultan
extrafios los conceptos del dharma del Buda, ya sea porque
todavia no han llegado hasta ellos o simplemente porque su
practica esta prohibida.

En sexto lugar, los textos hablan también de quienes
mantienen puntos de vista contrarios a los del dharma y lo
rechazan, aun cuando vivan en lugares en los que puedan ac-
ceder a las ensefianzas. En tal caso niegan cualquier idea re-
lativa a la continuidad de la mente de una existencia a otra y
rechazan también cualquier idea de causalidad, es decir, de
la relacién que existe entre las acciones y la experiencia.

El séptimo de los ocho estados condicionados consiste en
haber nacido en un tiempo en el que los budas no han apare-
cido. En el kalpa en que ahora vivimos. es decir, desde el mo-
mento de la formacion hasta la destruccion de nuestro mun-
do, apareceran mil budas, lo que significa que se trata de un
kalpa muy afortunado. A éste le seguird un periodo de sesen-
ta kalpas en el que no aparecera ninguin buda, después vendra
otro periodo en el que apareceran los budas, luego setecientos
kalpas en los que no aparecera ningin buda y otro kalpa en
que los budas volverdn a aparecer. No existe garantia alguna
de que, entre una época y otra, aparezcan budas. Contempla-
do a escala césmica, la aparicion de budas que transmitan las
ensefanzas del dharma en cualquier época resulta un aconte-
cimiento sumamente extraordinario, como también lo es que
exista la paiabra o hasta el mismo concepto de dharma.
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El octavo tipo de existencia desfavorable tiene que ver
con algiin tipo de afeccidn o retraso en la propia existencia,
como una disfuncién sensorial (haber nacido ciego o sordo,
por ejemplo) o mental (haber nacido sin la inteligencia ne-
cesaria para comprender y llevar a la practica las ensefian-
zas espirituales) que pueden dificultar y hasta imposibilitar
la bisqueda del dharma.

Quienes gozamos de una existencia humana libre de los
ocho impedimentos que obstaculizan o limitan nuestra ca-
pacidad para recibir y poner en practica las ensefianzas dis-
frutamos de lo que suele denominarse las ocho libertades
asociadas al precioso renacimiento humano que nos permi-
ten comprender y practicar las ensefianzas del dharma.
Pero, por mas que disfrutemos de estas ocho libertades, ello
no garantiza, no obstante, que lleguemos a establecer con-
tacto con las ensefianzas y a practicarlas. Esto es algo a lo
que los textos se refieren cuando hablan de la existencia
también de diez oportunidades ~cinco de las cuales depen-
den de los demas y las otras cinco de nosotros— que deben

hallarse presentes para poder conectar con las enseflanzas y
llegar a practicdrlas.

Las primeras cinco oportunidades —que dependen de los
demds— son las siguientes: la aparicién de un buda, la ense-
fianza que imparte el buda, el sostenimiento y duracién de las
ensenanzas del buda, el seguimiento de las mismas por los
demas, y la bondad y el apoyo que para nosotros supone la
practica de nuestros semejantes. Pero ya hemos mencionado
que son muchos los kalpas en los que los budas no aparecen,

€pocas en las que no disponemos de las dos primeras oportu-
nidades puesto que, en ellas, las ensefianzas estan ausentes y
no podremos establecer contacto con ellas. En nuestro caso
concreto, el buda Shakyamuni aparecié en la India hace cien-
tos de afos e impartié un amplio y profundo ciclo de ense-
nanzas de los tres vehiculos, el Hinayana, el Mahayana y el
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Vajrayana, algo que no hacen todos~ los budas, puesto que
algunos aparecen y no 1r£1parten ensefianzas. ‘

La aparicién y ensefianza del buda~ Shakyamuni va se-
guida de un periodo en el que sus ensefianzas se hallan pge:
sentes y gradualmente van desapareme-nd-o; L.ueg,o sgguldra
un largo intervalo durante ?l cual no existird ningun tipo de
ensefianzas, hasta la aparicion d(?l proximo buda. La nuestra
es una época en la que apareceran mil bl}da§ y en la que las
enseiianzas del buda Shakyamuni todavia tienen una trans-
mision viva, ya que son muchas las personas que siguen sus
ensefianzas y las transmiten con su ejemplo, personas cuyo
compromiso con la ensefianza las convierte en un ejemplo
vivo de la transmision.

Finalmente estdn la bondad y el apoyo que para nosotros
supone la practica de los demas, ftlgp sumamente importan-
te, porque sin apoyo, tanto econémico como moral, somos
incapaces de practicar, por mejores que puedan ser nuestras
intenciones. Ademas del afecto y la boqdad que pueda‘n
mostrar hacia nosotros, el interés y la practica de quienes si-
guen con conviccidn las ensefianzas representa un apoyo re-
almente inestimable.

Un ejemplo de este ultimo punto puede verse contem-
plando la situacion general desde mi primera visita a los Es-
tados Unidos que tuvo lugar en 1971, una €poca en la que
habia muchas personas interesadas en la préc‘uca, pero care-
cian de cualquier apoyo procedente del ambito cx/xlt-ural cir-
cundante. Hoy en dia, pocos afios mds tarde, es facil adver-
tir que el dharma goza de un mayor apoyo, puesto que son
muchas las personas que participan en el programa de reti-
ros de tres afios y tres meses, y hay incluso quienes pgeden
emprenderlo sin disponer del dinero necesario gracias al
apoyo recibido de muchas personas, algo que huble‘ra sido
impensable hace poco tiempo e 1lustr3T claramente la 1’mpor—
tancia del apoyo afectuoso y compasivo de los demas. To-
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das estas oportunidades que se derivan de los demads son, en
suma, necesarias para cualquiera que desee aprovechar la
ocasion preciosa que supone la existencia humana.

Pero, por mds que contemos con la ayuda de los demas,
todavia son necesarias otras oportunidades que se derivan
de uno mismo. Nos estamos refiriendo ahora a las llamadas
cinco oportunidades: haber tenido un renacimiento huma-
no, haber nacido en lo que técnicamente se denomina una
tierra central, haber nacido con todas nuestras facultades in-
tactas, llevar una vida que no nos permita caer en los extre-
mos kdarmicos o en callejones sin salida que nos alejen de
las ensefianzas, y tener fe y confianza en las ensefianzas del
dharma. Estas son las cinco oportunidades que dependen de
NOSOtros mismos.

La primera de estas oportunidades nos ha permitido evi-
tar las ocho existencias condicionadas o dificultosas y ha
determinado nuestro renacimiento como seres humanos en
este estado precioso de la existencia. Haber nacido en una
tierra central significa haberlo hecho en un entorno histéri-
co o geografigo, como las regiones de la India en las que
apareci6 el Buda, o en cualquier otro lugar al que haya lle-
gado la ensefianza del dharma. Ustedes se encuentran en ta]
situacion, porque viven en un pais en el que se han difundi-
do o estan difundiéndose las ensefianzas y que, desde el
punto de vista del dharma del Buda, ha pasado a ser una tie-
rra central.

El tercer punto consiste en haber nacido con todos nues-
tros sentidos intactos. El cuarto consiste en haber vivido una
vida que no nos aleje del dharma sino que, muy al contrario,
nos aproxime a él. Esto significa no dedicarse exclusiva-
mente, influido por los familiares o los amigos, a las cues-
tiones mundanas, sino mantener cierta sensibilidad hacia las
ensenanzas del dharma. Pero, por mas importante que sea
todo esto, debe coexistir simultineamente con el quinto pun-
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to, que consiste en la confianza y la atraccion bésica‘s hac'ia
la; ensefianzas del dharma, algp d; lo que podemos disfrutar
en el precioso estado del renacimiento t_xumano. .
S6lo hablamos de preciosa existencia humana cuando se
hallan presentes los ocho e;tados de libertad y las dﬁez opqr:
tunidades, algo de lo que dlsfrutap t/odos los que ahora m1ts
mo estan leyendo este libro. Quizas creamos que, puesto
que existen miles de millones de seres en el mugdo, después
de morir probablemente asumamos un renacimiento hurtna—
no, pero lo cierto es que la existencia humana es tan ex ra_
ordinaria y preciosa que no tenemos, de ello, la menor ga
ranglzy varias formas de ilustrar la extraordi‘naria singulari-
dad de la preciosa existencia humana..El mismo Bu.da pro-
porciond, en este sentido, algunos ejemplqs que 11ustrap
perfectamente a sus oyentes la extraordinaria infrecuencia
de esta oportunidad. En primer lugar, debemos tener en
cuenta la causa kdrmica que provocc’)' nuestro refnammwnto
en este estado tan afortunado de la existencia. Solp un largo
proceso de seleccion moral entre acciones no virtuosas y
erréneas y entre acciones virtuosas y dl.e.stras nos permite
asentar un karma lo suficientemente positivo cOmo para al-
canzar el precioso renacimiento humano. Si co.ntemplanzios
la gran diversidad de las formas que asume la vida no tarda-
remos en advertir que son muy pocos los seres .r?almentei
capaces de llevar a cabo este proceso dg seleccnog moral
que les lleva a evitar las acciones nggatwas y daifiinas, a
tiempo que alienta las virtuosas y positivas. Y, al ser/tan po-
cos los que estan desarrollando la causa, pocos seran tam-
bién los que experimenten el correspondiente resul’tado. .
En segundo lugar, conviene tener en cuenta el num(cjzro ’e
seres que pueblan los distintos reinos, algo que el Bu. a tra-
té de ilustrar comparando el numero de seres del reino in-
fernal con los atomos que hay en la tierra, el nimero de pre-
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tas con los granos de arena de todos los lagos, océanos
rios del mundo y el nimero de animales con el de gotas de
lluvia o copos de nieve. Todo ello indica la enormidad dej
nimero de seres que pueblan esos reinos, comparados con
los cuales el nimero de quienes habitan el reino humano re-
sulta relativamente desdefiable.

De hecho, los seres del reino humano que disfrutan de Ia
preciosa existencia humana son tan €scasos que el Buda los
comparaba a la aparicién de las estrellas durante el dia, algo
que, si bien no es imposible, resulta sumamente improba-
ble. Para ilustrar la extraordinaria singularidad de la precio-
sa existencia humana, el Buda- tambi€n solia utilizar otra
metdfora, segtin la cual, la probabilidad de renacer como ser
humano es la misma de que dispondria una tortuga ciega
que viviese en el fondo de un océano que cubriera la totali-
dad de la tierra y sélo saliera a la superficie una vez cada
cien afios, de acertar a introducir, al emerger, su cabeza por
el hueco de un aro de madera que flotase a la deriva. Esa no

deja de ser una posibilidad, aunque ciertamente improbabi-
lisima, tan improbable como Ia que supone la preciosa exis-
tencia humand,
Es por ello por lo que la primera practica preliminar con-
siste en reconocer y valorar en su justa medida Ia preciosa
existencia humana y la extraordinaria oportunidad que nos
proporciona para practicar el dharma y desarrollarnos espiri-
tualmente. Es ingenuo €sperar que una coyuntura tan favora-
ble se repita de continuo. Ademds, la vida es muy breve. Si
tenemos en cuenta todas estas cosas no tardaremos en darnos
cuenta de la necesidad de aprovechar la oportunidad que nos
proporciona la preciosa existencia humana para realizar ple-
namente todas las potencialidades de nuestro ser.
Desaprovechar esta extraordinaria ocasioén seria un au-
téntico despilfarro, como si un pobre al que le hubiesen re-
galado un quintal de oro permaneciese el resto de su vida
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sentado sobre ese tesoro sin saber qué hace}r con €l y murie-
e n pobre como habia vivido. Eso seria malgastar una
f)i)(:?turfidad. Se nos ha r;galado un tesoro, .sabeglos queS:
disponemos de €l y también sabemos que, 51lnoPa§Z$gs
nada al respecto, acabaremos desperdiciando 0. Po emos
hacer algo importante con nuestro .desarrqllo espmtu? , pC_
demos tomar decisiones mgrales diferenciando entre as .a/n
ciones virtuosas y las no virtuosas, y desarrollar. uncail v1st10
y una realizacion penetrantes. Tenemos la capamd,a po ecrll—
cial de alcanzar la iluminacu’)n. pl@na, /el logro ultlrgol e
nuestro propio bienestar y contribuir asi al bienestar de los
demds. Una vez que valoramos.adecuadame'ntc? la e)l(ltraor-
dinaria ocasién que nos proporciona ?l renacimiento huma-
no podremos desarrollar la motivacion de realizar este po-
tencial a través de la practica del dharma. .

En tanto que seres humanos, solemos creer 1f1genuamten-
te que las cosas que nos rodegn son estab}es, solidas y eter-
nas. L.a segunda préctica preliminar consiste en cobrar 'cocril—
ciencia de la muerte, del cambio y de. la impermanencia de
todas las facetas de nuestra experiencia. ‘

Esto puede ser considerado a varios myeles dlfergntes.
Podemos adoptar un punto de vista césmico }/‘conmderar
que, si bien el mundo en que vivimos parece SOllin, acaba-
rd destruido a través del fuego, el agua y los demas ele;men—
tos. A escala cosmica, pues, hay motivos para concluir que

terno. '
nad’?aizgién podemos ver nuestra experiencia anual del 011
clo estacional, en donde la primavera .da paso al veranoy e
otofio al invierno, en un ciclo interminable que se halla en
mbio continuo. .
pm%;ft(l)pdoi(c)ahay nada que permanezca estable en el émblto
de la vida cotidiana, nada que sea constante, nada que siga
siendo lo mismo. Nos levantamos al alba, luego viene la
manana, después el mediodia y luego la tarde, el anochecer
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y la noche: Podemos sentarnos, coger un reloj y escuchar e
tic-tac instante tras instante, y nos daremos cuenta de que
todo lo que experimentamos estd inexorablemente sometido
al cambio y a la inestabilidad.

Sin embargo, lo més significativo, desde nuestro punto
de vista es que podemos darnos cuenta del modo como
nuestra vida va acortandose segundo a segundo, minuto a
minuto y dia a dia. No hay modo de poner fin a ese proceso,
un proceso interminable de cambio e impermanencia que
afecta a todo lo que experimentamos, incluida nuestra vida.

Todo el que ha nacido, todo el que nace y todo el que na-

cerd en este reino estian abocados a la muerte. Asi son las co-

sas. Todo lo que nace esti condenado a morir Y Nosotros no
somos, en este sentido, en absoluto diferentes. Vivimos en
un reino en el que la duracién de la vida no es algo fijo y de-
terminado. Los seres humanos mueren a cualquier edad.
Hay nifios que nacen muertos, otros que mueren durante la
infancia; hay quienes mueren en la juventud, mientras que
otros lo hacen en la madurez o la vejez. No existe, en este
sentido, la menor certeza.

No hay nadie que pueda decir: «yo viviré hasta tal edad»
y garantizarlo. Nosotros comprendemos el don precioso de
que gozamos como seres humanos, pero ignoramos cudnto
tiempo durard esta oportunidad. Esto es algo que deberia-
MOS tener muy en cuenta si queremos aprovechar esta oca-
si0n extraordinaria; sélo entonces nos serviremos diestra-
mente de ella para practicar el dharma.

Milarepa resumié perfectamente los beneficios que se
derivan de la comprensién de las implicaciones de la
impermanencia con las siguientes palabras: «Fue el miedo
a la muerte el que me llevé hasta las montanas. Medité
largamente sobre la muerte y la impermanencia hasta que

realic€ el estado inmortal de mi mente. Ahora ya no temo a
la muerte».
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4 pronto o mas tarde, todos mopiremqs, y la experien-
o te resulta muy traumatica. Si no aprovecha-
cia de 3 nte esta vida para practicar el dharma, par-
frimiento y dolor afloraran cua_mdo, en
lecho de muerte, reconozcamos la qportumdac} per-
N ntone aremos: «QOjald hubiera practicado
do podia hacerlo y no lo hubiera dejado para mas tardei
a3 no dispongo de tiempo». La muerte llega en €
Ahoran)tlg més inesperado, no hay modo d§ p.reve‘rla y de re:
m(;)r:rilr el tiempo perdido por nuestra desidia. S1 no quere
cu

ortu-
mos acabar lamentandonos, debemos aprovechar la op

i de ella.
i do realmente disponemos )
mdg? (s:: ilr;efa el caso de que, por hablar u oir hablar de la

. : l S ) penn. aremnt S« 1]
C
| . N aes -
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dida. Entonces pens
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se constelen las condiciones necesarias, madurard y se con-
vertird en experiencia». El proceso karmico es tan inexora-
ble que no podemos esperar, en modo alguno, que nuestro
karma desaparezca y no debamos tenerlo en cuenta.

Es muy importante entender cémo funciona el proceso
karmico, porque se trata de un aspecto crucial de nuestra
experiencia. Examinemos ahora unos pocos aspectos gene-
rales del proceso kdrmico, aunque quienes estén interesados
en una descripciéon mas exhaustiva harian bien en consultar
Jewel ornament of liberation, de Gampopa, y mi librito The
writings of Kalu Rinpoche, en donde se trata del karma de
un modo razonablemente completo aunque conciso.

Para comenzar, deberiamos decir que el karma posee dos
facetas, una colectiva y otra individual. Todos nosotros he-
mos renacido como humanos en este reino concreto, de
modo que compartimos ciertos elementos del karma. Asi
pues, existe una parte de nuestra experiencia humana en
este reino que se debe a este tipo de karma colectivo o co-
mun. Sin embargo, dentro de este contexto general hay
quienes viven,mas tiempo que otros, los hay que son mas
felices y tambi€n quienes son mds sanos, de modo que exis-
te un amplio espectro de experiencias humanas individuales
debidas al factor individual del karma. Asi pues, cada indi-
viduo comparte ciertos elementos con todos los demas indi-

viduos de este retno, pero existen pautas y tendencias kar-
micas individuales responsables de la gran variabilidad de
la experiencia entre Jos diversos individuos.

Existe una historia sobre un nifio que nacié en la época
del buda Shakyamuni con una hermosa joya en su oreja que,
cuando fue tasada por los expertos, resulté ser sumamente
valiosa, razén por la cual el nino no tardé en ser conocido
como “La oreja del millén de ddélares”. En cierto momento
de su vida entré en contacto con el Buda, escuché sus ense-
fanzas y se dedico a la meditacion, alcanzando rapidamen-
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te el nivel de arhat y convirtiéndose en un santo del camino

Hinayana. Compren&blemem.e, todo el 'mundo septiaduna
gran curiosidad, debido a las smgularc?s‘cucunstanc(xlas e slu
pacimiento y a su rapido progreso espiritual, de mo lo que le
pidieron a Buda que les exphcase las causas karmicas que
habian originado tan excepcional renacimiento. .

El Buda explicé entonces que mucho, ml}cho tiempo
atrds, habia vivido un rico mercader que tenia una gerga
muy valiosa engarzada en un hermoso pendiente. En 1t1)no e
sus viajes, acert0 a pasar por un luga; en el que se estaba eg-
giendo una stupa, o monumento dedicado a un d‘efer.mma' 0
puda, y se sintio tan inspirado por la fe que de.CldIO fmapmar
el proyecto, para lo cual entrego la he@osa joya a quienes
estaban trabajando en la stupa, un sencillo acto de generosi-
dad y fe cuyo mérito asentd una poderosa tendenma,kgrrr(lll-
ca. Es por ello por lo que, al cabo de un largo perio 3 e
tiempo, su mente renacié como ser humano y comko 108,
hasta que finalmente nacio en la época del buda.Sha <yamu-
i en las excepcionales circunstancias de la oreja enJoyadg.
Fue la conexion espiritual establecida por la fe y el aprecio
por la stupa lo que le permitio entrar en contacto con ,el
Buda, un acto que puso en funcionamlento la ten,df?ncna kar-
mica positiva que le permitic_i experimentar un rapido ?ivaél—
ce espiritual. Nosotros tambicn estamos exp}enrlnentan ode
continuo la maduracién de las tendencias karmlcas estable-
cidas, en tiempos pretéritos, por nuestras acciones.

Otro hecho destacable de la época del Buda'fl.nj, la expe-
riencia de una mujer que, si bien se caso y concibid a su pri-
mer hijo siendo todavia muy joven, no d}(/) a luz tras el peri-
odo normal de gestacién. Luego conc1b}o un spgundo mrio
y, después de los nueve meses preceptivos, dio a luz y lo
mismo sucedié posteriormente con sus Otros nueve ,hl]O§.
Pero lo cierto es que el primer feto concebido no nacio y si-
guid viviendo en su utero.
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La mujer, que habia portado en su interior durante todo
ese tiempo al primer hijo, murié a los setenta anos, no sin
antes haber arrancado al médico y a su familia la promesa
de que, cuando muriese, seria operada de cesdrea para sacar
al feto. En aquel momento, dijo: «Sé que el nifio todavia
estd en mi ttero. He estado embarazada once veces y sélo
he parido diez hijos, de modo que el primer feto todavia estg
en mi Utero y estoy segura de que estd vivo, estoy segura de
que, durante todo este tiempo, ha seguido vivo, ¥ quiero que
su vida sea conservada después de que yo muera».

Todo el mundo se enter6 de la promesa y fue mucha,
comprensiblemente, la gente que se congregé en torno a su
lecho de muerte. El Buda también se enteré de esta situa-
cion y se acercé al lugar con muchos de sus seguidores.
Cuando el médico hubo certificado la muerte de la madre, le
practicé una cesdrea y sacé de su interior un ser vivo que no
era un bebé, sino una especie de anciano enano con el pelo
canoso y al que le faltaban los dientes. De hecho, parecia
como si los dientes se hubieran formado y luego hubiesen
caido, porque su rostro parecia hundido. Cuando esa peque-
fa figura arrugada fue extraida del ttero de la madre muer-
ta, el Buda bendijo al nifio —o, mejor dicho, al anciano— yle
confiri6 el poder de la palabra.

—Pareces bastante viejo ;no es asi? —pregunt6 el Buda.

—Si, soy muy viejo —respondié el enano que, a falta de un
hombre mejor, fue bautizado como “El viejo”.

Lo més asombroso de todo fue que este ser humano, este
nifio anciano, fue capaz de desarrollar inteligencia y de
aprender a caminar y a hablar, convirtiéndose en un indivi-
duo normal y corriente y, lo mas destacable, que no tardo en
alcanzar el nivel de arhat a través de las ensefianzas espiri-
tuales del Buda.

El Buda explic6 que esta situacién kdrmica concreta se
habia originado durante Ia época del buda anterior Sangye
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.Korwayik (Sangs.rgyas.’Khor.ba.’jig). Un viejo y venera-

ple monje que estaba muy desarrollado gracias a su medita-

cién, era atendido por un joven novicio con el que mantenia
Gna ’relacién muy armoniosa. Un buen dia, sin embargo, se
-

bré en la zona una fiesta a la que el joven deseal?ail asis-
tir, de modo que se acerco a Su maestro y le pregunto:

—¢Por qué no vamos a la fiesta? - 5

_Ambos hemos asumido los votos del/ monje —respggho
el maestro— y no necesitamos ir a espectac;ulos. Lo mds im-
portante para nosotros es sentarnos, meditar y desarrollar-

iritualmente. '
n.?s-:s? llarues, el maestro no queria asistir, de modo que el jo-
ven monje le pidié permiso para ir so.lo, g/lo que el anciano
replicé que debfan dedicarse a la meditacion. Unay otra vez
el monje solicité el permiso de su maestro y, una y otra vez,
éste se negd a darselo. 3 -

Finalmente, el joven monje se enfurecié y empezo a in-
sultar a su guru. .

—;Poco me importa si te sientas y te pudfes en un aguje-
ro durante sesenta afios! ; Yo me voy a la fiesta! —dicho lo
cual, desaparecio. .

Ese hecho desarrolld tal aversion hacia su maestrcf) que
establecio una tendencia karmica que finalmentg acabd ma-
durando y llevandole a pasar sesenta anos en gl vientre 'd.e su
madre antes de nacer. No obstante, sus relaciones positivas
anteriores y las virtudes bdasicas que habig gcumulado du-
rante la primera parte de su vida le perr’m.tleron entrar en
contacto con el Buda y experimentar un rapido progreso es-
piritual. 3 5

En la época del Buda aparecié también una monstruosa
criatura en la desembocadura de una gran cloaca cercana a
la ciudad de Benarés, una extrafa criatura que tenia diecio-
cho cabezas. cada una de un animal diferente, como un ca-
ballo, un mono, una oveja... etcétera. Cuando el Buda se en-
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teré de esta noticia, se acercé a ver a la criatura seguido de
una gran multitud y, al llegar a la orilla del asqueroso estan-
que, la criatura sali6 a la superficie y se le acercé. El Buda
le otorgé entonces sus bendiciones, preguntandole:
—¢Recuerdas lo que hiciste para tener ahora que sufri
estas consecuencias? '
Esa pregunta despert6 los recuerdos de la extrafia criatu-
ra, que empez6 a entender las causas kdrmicas que habian
determinado su existencia presente. Entonces rompio a llo-
rar, porque recordé que, en una existencia anterior, habia
sido un monje con un lenguaje muy sucio que solia poner a
sus jévenes monjes apodos muy despectivos burldndose de
Sus rostros como, por ejemplo, “cara de cerdo” y “cara de
mono”, una tendencia kdrmica que se habia convertido en un
flujo de conciencia y tuvo como resultado esta manifesta-
cién tan elocuente de negatividad. El Buda bendijo entonces
ala criatura y liber6 su conciencia de aquel estado inferior de
existencia, de modo que pudo alcanzar un estado superior de
renacimiento en el reino de los dioses.

Otro acontecimiento que ocurrié durante la vida del
Buda tuvo que ver con una pareja de ancianos que habia vi-
vido una vida muy simple sin verse, no obstante, implicados
en la prictica espiritual. Se trataba de una sencilla pareja de
campesinos que querian hacer algo virtuoso antes de morir.
Dandose cuenta de que en aquella vida no iban a alcanzar la
tluminacién, querian hacer algo meritorio para asegurarse,
al menos, un renacimiento positivo. Entonces decidieron in-
vitar a su casa a Shariputra, uno de los principales discipu-
los del Buda, conocido por su samadhi, por sus poderes psi-
quicos y por haber alcanzado el estado de arhat. Shariputra
era un santo excepcional y ellos pensaron que, ofreciéndole
una comida y sirviéndole, establecerian las condiciones
para desarrollar aspiraciones positivas que pudieran realizar
en el futuro. De ese modo fue como, con gran respeto y de-
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.rvo’cién le agasajaron con una comida y también recitaron
o 'Algunas plegarias de buenos auspicios en su presencia.

La unica posesion de aquella pareja era un :‘simple cam-
po de arroz. Cuando, un afio después de la visita de Shgn-
putra, el arroz madurd, todo el mundo se quedé sorgrendldo
al advertir que los granos de arroz eran de oro macizo, una
noticia que se difundié rapidamente a lo.largo y ancho de
todo el pais, llegando a despertar la envidia del rey.

~;Como es posible —pensé Este— que, siendo yo el rey
del pais, mis campos solo den arroz, mientras que el oro
crezca en el campo de estos ancianos? jEsto no puedc? ser!
—y ordend a sus hombres confiscar el campo de los ancianos
y compensarles con una parcela similar. .

Sin embargo, al poco de reasentarse la pareja, su campo
solo tenia arroz y las espigas del nuevo campo rebosaban de
pepitas de oro. Enterado el rey, volvié a trasladarle, pero el
mismo proceso se repitié siete veces, ya que el oro sélo
“crecia” donde lo cultivaba la pareja de ancianos

—¢{Qué es lo que ha ocurrido en este caso? —pregunté en-
tonces la gente al Buda.

~Este es un sencillo ejemplo —respondié el Buda— de
karma que ha madurado muy rapidamente. La fe y la since-
ridad con la que estos ancianos brindaron sus servicios al
santo fue tal que les ha llevado a experimentar parte de los
efectos karmicos en esta misma vida. Poco importaba, por
tanto, lo que el rey hiciera por alejarlos de estos efectos,
porque estaban obligados a experimentarl'os.

Este era el modo en que el Buda explicaba al pueblo la
naturaleza de la causalidad, es decir, la relacién existente
entre nuestras acciones y sus resultados naturales, infun-
diendo en quienes le escuchaban una gran confianza en el
proceso karmico como elemento valido de la experiencia.

[La comprension de la causalidad puede ayudarnos a em-
prender las acciones virtuosas que refuerzan las pautas po-
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s1t1yas responsables de la felicidad y la plenitud y evitar |
acciones dafiinas que consolidan la tendencia kdrmica Coas
traria Yy generan sufrimiento y dolor. La comprensién de r11~
causailhdad afecta asimismo a nuestra practica espiritual )
que esta es tambi€n una accién que conduce a un resulta’dya
La cony1cc1c’m de que la causa y el efecto son reales nos 110'
va a evitar las acciones negativas y nocivas y a entregarn s
a las acciones positivas y a la practica espiritual. o
Existen tres sutras que describen detalladamente |a nocio
de karma, el Sutra of the Wise and Foolish (mDo.sde mdn
zangs.blun), el Sutra of the Foundations of Min‘dful}zes‘
(mDo.sde.dren.pa.nyer.bzhag) y el Sutra ofthé Hundred In YS
tances of Karma (mDo.sde.las.brgya), que, aunque actua‘l_
mente s6lo existan en tibetano, describen con gran detalle i
proceso karmico a quienes pueden leerlo. )
El cuarto de los preliminares comunes es Ia conciencia
del sufnrmgnto y de las limitaciones del samsara el ciclo de
los renacimientos condicionados. Examinaremos’ ahora bre-
vemente este concepto (y remitiremos al lector interesado a
una exposicion mas completa en Jewe! Ornament of Libe-
ration y a"The Writings of Kalu Rinpoche). Sea cual ﬁleré él
reino al que nos refiramos en el ciclo de los renacimientos
siempre se hallara sometido a algin tipo de sufrimiento Ll
sufrimiento del reino infernal se debe al calor y al frio: C;l el
caso Qel reino de los pretas. se trata del hambre, la se(i y las
privaciones intensas; en el reino de los animales el sufri-
miento gira en torno a la estupidez y a la depredacién de
unas.espeges por otras, es decir, la llamada lucha por la su-
pervivencia; en el reino humano el sufrimiento depende del
nacimiento, el envejecimiento, la enfermedad y la muerte:
el sufrimiento de los semidioses y de los dioses gira en tor‘
no ala lucha y la envidia derivadas de su posiblc:cafda des‘:
dc/un estado de relativa felicidad y comodidad a una esf‘e;"l
mas atormentada ¢ inferior de la existencia, Asi pucs: gguar(—

T

Prdcticas preliminares comunes

"do examinamos las limitaciones del ciclo de los renaci-

mientos condicionados, es decir, el ciclo del samsara, pode-
mos advertir que, en realidad, nos hallamos sumidos en un
océano (aunque seria mas adecuado denominarlo pantano)
de sufrimiento.

En tanto que seres humanos, todos nosotros experimen-
tamos el sufrimiento ligado al nacimiento, el envejecimien-
to, la enfermedad y la muerte. No tenemos otra eleccién, ya
que ello forma parte de la condicion humana. Existen otros
muchos tipos de sufrimiento vinculados a la condicion hu-
mana, como la busqueda o la lucha constante para lograr
algo que no puede alcanzarse, la pérdida de lo que hemos
obtenido, el contacto permanente con personas y situacio-
nes que nos dafian y nos frustran, y la separacién continua
de todo lo que amamos y estimamos, todo lo cual forma
inexcusablemente parte de la condicién humana.

Hablando en términos generales, los seres humanos po-
demos ser considerados como una masa de emociones, y
esa extraordinaria confusiéon emocional genera también mu-
cho sufrimiento. El oscurecimiento de nuestra condicién
nos mantiene sumidos en el conflicto emocional y, en con-
secuencia, atados al sufrimiento. Cuando cobremos con-
ciencia de todo ello nos daremos cuenta de la imposibilidad
de tratar de escapar del sufrimiento mientras nos hallemos
todavia presas de la confusion emocional. Sélo es posible
escapar del sufrimiento trascendiendo la confusién emocio-
nal, y el unico modo de hacerlo consiste en el logro de la
iluminacién.

Conviene considerar la vida de Milarepa como un ejem-
plo de disciplina, de entrega y devocion espiritual inque-
brantables. Milarepa fue capaz de soportar toda clase de cir-
cunstancias ya que, si se congelaba, se congelaba. si estaba
hambriento, estaba hambriento y, si las cosas eran dificiles,
eran dificiles. El sobrellevd todo eso porque fue capaz de
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ver mds allé de las dificultades y alcanzar la illuminacién, un
compromiso y un esfuerzo derivados de su comprension de
los cuatro preliminares bdsicos, que asumié como propios y
realiz6 plenamente, lo que le posibilitd una entrega comple-
ta. Quizas nosotros no seamos como Milarepa pero, en cual-
quiera de los casos, la prictica del dharma nos permitira
descubrir que, cuanto mds pensemos y comprendamos real-
mente los cuatro preliminares y los convirtamos en parte de
nuestra experiencia, mas sencilla y fructifera serd nuestra
practica del dharma.

Aunque las ensenanzas del dharma vayan acompaiiadas
de muchas bendiciones y beneficios, si carecemos de una
comprension basada en la contemplacion de estos cuatro
pensamientos, serd como tener un buen coche sin carretera
por la que conducirlo. Tal vez podamos determinar una
meta a corta distancia pero, en ltima instancia, no podre-
mos llegar a nuestro destino. Sin el sélido fundamento pro-
porcionado por estos cuatro preliminares, cualquier practica
que emprendamos sera limitada.

t 4
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3. NGONDRO:
TOMA DE REFUGIO
Y POSTRACIONES

Ya hemos explorado los preliminares ordinarios o comu-
nes, los cuatro pensamientos que permiten que la mente se
sustraiga de su inmersion en el samsara y se oriente hacia la
practica del dharma. Los preliminares especiales o particu-
lares de la prictica ngoéndro se inician con la toma de refu-
gio,* que presenta tres aspectos diferentes, el fisico (ligado
a la practica de las postraciones), el verbal y el mental. Y la
razon por la que debemos tomar refugio y practicar las pos-
traciones se deriva de la particular situacioén de desamparo
en que nos hallamos.

Tathagatagarbha, el potencial para la iluminacion que
constituye la naturaleza misma de la mente, es intrinseco a
nuestro ser, pero la falta de esta experiencia directa pro-
mueve el asentamiento de diferentes estratos de confusion y

Nota del editor: Aunque este capitulo explica con cierto detalle la visualiza-
cién de la préctica de la toma de refugio, recomendamos al lector interesado
que solicite a un lama cualificado las instrucciones necesarias para llevar a
cabo las postraciones y la recitacién de la toma de refugio (es decir, los as-
pectos fisico y verbal de la toma de refugio).

65

—_— s s N e TN N s e

——

T T N S S N

o

s A o



1

—

~ -~

Fundamentos del Budismo Tibetano

oscurecimiento que nos colocan en una situacién semejante
a la de aquellos niflos que, incapaces de hacer nada por si
solos, dependen por entero de sus madres. Nuestra mente ha

perdido el poder sobre sus propias proyecciones, sobre las |

tendencias kdrmicas que la constituyen y sobre los pensa-
mientos y emociones que emergen de continuo en ella y la
perturban, dejandonos en un estado de desamparo e impo-
tencia que nos Incapacita para proporcionarnos refugio a
nosotros mismos y para orientarnos adecuadamente hacia el
camino que conduce a la iluminacién. Es por ello que no
podemos proporcionarnos a nosotros mismos el adecuado
refugio que sirva de guia para nuestro desarrollo espiritual.

Arbol del refugio

Para recorrer el camino que conduce a la iluminacion ne-
cesitamos ayuda, una ayuda externa que sirva de refugio y
ponga fin a nuestras limitaciones; por ello el primer paso de
la préctica’ consiste en la toma de refugio en el Buda. El lo-
gro de la budeidad implica la eliminacion de todos los nive-
les de oscurecimiento y confusion de la mente y el desarro-
llo del inmenso potencial que se halla en la naturaleza
misma de la mente. En ese punto existe un control, una li-
bertad, un poder y una capacidad completos.

Para emprender la préctica espiritual tomamos refugio
en las llamadas tres joyas, el Buda (es decir, alguien que al-
canzd la omnisciencia), el Dharma (es decir, las enseftanzas
impartidas por el Buda para iluminar a otros seres) y el
Sangha (es decir, la comunidad de seres que han alcanzado
estados de realizacién muy elevados, como los diez niveles
del bodhisattva, que han actualizado el dharma y se ocupan
de transmitirlo). Asi es como el esfuerzo implicado en la
basqueda de refugio y las bendiciones inherentes a las tres
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fuentes de refugio nos permiten estableger una conexion
que posibilita el avance a lo largo del camino que conduce a
]a iluminacion.

La actividad compasiva y diestra del Buda se expresa en
las ensefianzas tdntricas conocidas como Vajrayana, que
fueron impartidas para proporcionar a los seres una forma
préctica y rapida de avanzar a través del camino que condu-
ce a la iluminacion. El practicante que accede a estas ense-
fianzas y es un receptdculo adecuado medita en los yidams,
es decir, en las manifestaciones de las modalidades pacifi-
cas o airadas del Buda iluminado, asociadas a ciertos man-
tras y visualizaciones y utilizadas para catalizar la transfor-
macion.

Desde una perspectiva tedrica, al menos, la préctica del
Vajrayana nos permite alcanzar la iluminacién completa en
una sola vida y, puesto que esta realizaciéon emerge de la
meditacién en los yidam y de la identificacién con ellos,
constituye la fuente o raiz de las realizaciones, la primera
fuente de refugio de la practica del Vajrayana.

El segundo elemento fundamental de la practica del Vaj-
rayana se deriva de las bendiciones y de la inspiracion que
recibimos de nuestro maestro espiritual. No olvidemos que
la principal funcién del guru consiste en vincularnos con la
transmision viva de las bendiciones y experiencias deriva-
das de un linaje ininterrumpido. Este linaje proviene del ni-
vel del Dharmakaya, la experiencia iluminada absoluta o
sin forma que asume la representacién iconografica dfal
buda Vajradhara. En el caso de la tradicion kagyu, el linaje
parte del nivel del Dharmakaya y pasa a traves de una suce-
sién de maestros como Tilopa y Naropa, en la India. Otro li-
naje parte del nivel del Dharmakaya y pasa a través de Ni-
guma o Sukhasiddhi, dakinis de la sabiduria. Cada uno de
estos diferentes linajes representa una transmision viva de
las ensefianzas y experiencias de una generacion a la si-
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guiente y estd formado por una sucesién ininterrumpida de
gurdies que llega hasta nuestros dias y que incluye a nuestro
guru raiz, fuente esencial de las bendiciones de la préctica
tantrica. Es precisamente por ello por lo que la segunda
fuente de refugio del Vajrayana es el guru.

Segiin la tradicién Vajrayana, cuanto mas profundo es el
dharma, mds profunda es la negatividad que encontraremos
en nuestra practica. Asi pues, cuanto mds potente e intensa
sea una practica, mayores serdn también los obstdculos, tan-
to internos como externos, con los que tropezaremos. En la
tradicién Vajrayana existen formas particulares a las que po-
demos suplicar, a las que se conoce como dakinis, protecto-
res del dharma y guardianes de las ensefianzas, que suelen
ser emanaciones de los budas y de los bodhisattvas (general-
mente en su forma airada) y que cumplen con la funcién de
permitir al practicante superar las dificultades y obstaculos
que encuentre en su camino, por ello estas formas se cono-
cen también como la raiz de la actividad iluminada.

En el Vajrayana, pues, hablamos de las tres joyas y de las
tres raices del refugio, el guru o gurties (en tanto que raices
de las benfliciones), los yidams o divinidades meditativas
(en tanto que raices del logro) y las dakinis y protectores del
dharma (en tanto que raices de la actividad iluminada).

Al estar interesados en la practica del dharma del Buda
en los niveles del sutra y del tantra, todas estas fuentes de
refugio son objetos validos de nuestra fe y de nuestra devo-
cion. El beneficio fundamental de la toma de refugio permi-
te que el practicante acceda a las bendiciones de las fuentes
de refugio. Asi es como nuestra mente se orienta cada vez
mds hacia el dharma que, de este modo, acaba convirtién-
dose en nuestro camino y en nuestro estilo de vida. Las ben-
diciones eliminan los obstaculos que impiden la realizacion
suprema de la iluminacién total. La toma de refugio resulta
esencial para la practica del dharma, tanto al emprender el
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camino como cuando nos hallamos a mitad del camino que
conduce a su consumacion.

"~ Aunque las cuatro grandes escuelas de la tradicién bu-
dista tibetana —sakyapa, gelugpa, kagyupa y nyingmapa—
subrayan la importancia de la toma de refugio en las tres jo-
yas y en las tres raices, es decir, en las seis fuentes de refu-
gio, las visualizaciones y rituales concretos empleados du-
rante la recitacion son, sin embargo, diferentes en cada una
de ellas, lo que explica que los preliminares correspondien-
tes a este nivel de la practica reciban el nombre de “particu-
lares” o “‘especiales”.

Cierto texto esencial de la tradicion budista afirma que
todos los fendmenos dependen de nuestras intenciones y
motivaciones. E]l modo como experimentamos las cosas de-
pende, en gran medida, del modo como tratamos de experi-
mentarlas, es decir, de la predisposicion de nuestra mente a
afrontar una determinada situacion. En el caso de la toma de
refugio, esta verdad ha dado lugar a una forma tradicional
de presentar las ensefianzas y de acometer la practica que
nos lleva a compartir la experiencia de los maestros del li-
naje kagyu.

Cuando tomamos refugio durante el ngdndro imagina-
mos que el entorno concreto en que nos hallemos no se en-
cuentra en su forma ordinaria, sino que es un gran y hermo-
so prado en cuyo centro existe un enorme lago lleno de
agua, pero no se trata de un lago ordinario, sino de un lago
cuyas aguas poseen una cualidad especial, un lago magico y
milagroso rodeado de una orilla frondosa y sobre cuya su-
perficie descansan hermosas flores y aves acuaticas.

En medio de ese lago se yergue un arbol inmenso cuyo
tronco se divide en cinco grandes ramas. L.a rama central as-
ciende verticalmente y las cuatro restantes se extienden hacia
cada una de las cuatro direcciones cardinales, bifurcandose
en otras ramas mas pequenas cubiertas de hojas, flores y fru-
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tos. Cuando meditamos en ese gran drbol de cinco ramas que
crece en mitad del lago que se halla en el centro del gran pra-
do que se extiende frente a nosotros, nuestra mente se llena
de una sensacion de consuelo, felicidad y amplitud.

Si tenemos en cuenta que esta visualizacion se ha visto
confirmada por la experiencia de los maestros del linaje
kagyu, entenderemos que, cuando practicamos del modo
tradicional, compartimos esa experiencia y recibimos las
bendiciones de todo el linaje. Sobre la rama central de ese
arbol visualizamos un hermoso trono finamente labrado y
adornado con joyas y metales preciosos sostenido por ocho
leones y sobre el cual hay un asiento en forma de flor de loto
completamente abierta.

Encima de esta flor hay un disco lunar y, sobre él, un dis-
co solar. En la préctica tantrica, estos cuatro elementos —tro-
no, loto, disco solar y disco lunar— configuran el sitial sobre
el que visualizamos a nuestro guru manifestado en forma
del buda Vajradhara, la forma azul oscura del Buda. Su for-
ma es clara y resplandeciente, y estd adornada con joyas y
finas prendas de seda. De este modo meditamos en nuestro
guru como el aspecto Dharmakaya del Buda.

Sobre la coronilla del guru visualizamos la forma actual
de nuestro guru y, encima de ella, la imagen del guru de
nuestro guru, y asi sucesivamente. De este modo, partimos
de nuestro guru y vamos remontandonos a lo largo de todo
el linaje. Es como si los distintos gurtes del linaje configu-
rasen una especie de columna, como una pila de monedas.
La cuspide de esta columna se halla coronada por otra figu-
ra del buda Vajradhara, al que se visualiza claramente como
la fuente del linaje. Este linaje concreto, transmisién direc-
ta de las ensefianzas del Mahamudra, es conocido en la es-
cuela kagyupa como el rosario de oro del linaje kagyu. En
torno a ese eje central del linaje principal visualizamos tam-
bién a los gurtes del linaje que no fueron sus sostenedores
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principales, es decir, a todos los siddhas, yoguis realizados
y meditadores de la escuela kagyu.

Luego podemos ir incorporando los demas linajes del
dharma del Buda como, por ejemplo, los gurdes del linaje
antiguamente conocido como la escuela kadampa, que mas
tarde se vio asimilada por la escuela gelugpa; la transmisién
Lam-dray (Lam.’bras) de la escuela sakyapa; linajes tales
como las enseianzas Shi-jay Chod (Shi.byed.gCod), que
fueron introducidas en el Tibet por el maestro indio Padam-
pa Sangye (Pha.dam.pa.Sangs.rgyas) y después se vieron
desarrolladas por la gran yoguini tibetana Machig Labdron
(Ma.gcig.Lab.sgron); el linaje de las seis doctrinas de Naro-
pa, Niguma y Sukhasiddhi; los linajes de las ensefanzas del
Kalachakra, especialmente el Yorba Droog (‘Byor.ba.drug)
o las llamadas seis aplicaciones, que se asemejan a las seis
doctrinas de Naropa, aunque en los ciclos del Kalachakra; el
linaje maha-ati de la escuela nyingmapa etcétera.

En suma, meditamos en los guries de todos los linajes
representados en torno al eje central del rosario dorado kag-
yu, de modo que existe una amplia asamblea de guries de
todas las transmisiones rodeando al linaje central. El asunto
consiste en adoptar una actitud no sectaria, es decir, una vi-
sualizaciéon ecuménica porque, aunque nos identifiquemos
mas intensamente con el linaje concreto que mas se adapta
a nuestra predisposicioén personal —en nuestro caso, el lina-
je kagyu— como eje central de la visualizacién, también
alentamos y desarrollamos la fe y el respeto hacia todas las
transmisiones validas del dharma del Buda, sin establecer
distinciones sectarias.

De las cuatro grandes tradiciones del budismo desarro-
lladas en el Tibet, los linajes maha-ati son conocidos con el
nombre de “nyingma”, que literalmente significa la trans-
mision mdas antigua, mientras que las otras tres escuelas
—sakyapa, gelugpa y kagyupa— en ocasiones se designan co-
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lectivamente como sarma o sarmapa, que literalmente sig-
nifica las transmisiones posteriores o mds nuevas. Ello sig-
nifica que los ciclos tintricos concretos subrayados no se
mantienen fieles a la antigua traduccién de los textos trans-
mitidos desde la India hasta el Tibet de la tradicién nying-
ma, sino que se atienen a una corriente posterior de traduc-
cion. Asi pues, las divinidades asociadas a los ciclos
posteriores son caracteristicas de estos nuevos linajes. La
escuela kagyu subraya especialmente la existencia de dos
ciclos, el de Chakrasamvara o Korlo Dompa Dechog
(*Khor.lo.sDom.pa.bDe.mchog) y el de Vajravarahi o Dorje
Pagmo (rDo.rje.Phag.mo).

La visualizacion nos alienta a meditar en una de las for-
mas de los yidam de la rama representativa del linaje de gu-
ries mds préxima a nosotros. Chakrasamvara y Vajravarahi
son las figuras centrales, que se hallan rodeadas por las for-
mas de las demas divinidades tdntricas, como Kalachakra,
Mahamaya, Guyasamaja o Hevajra, todas las cuales se vi-
sualizan en una vasta asamblea o mandala de divinidades en
la rama orientada hacia el este que, para los propodsitos de la
visualizacionges la que se dirige hacia nosotros.

Sobre esta rama oriental que se encuentra frente al lina-
Je de los gurtdes se hallan las divinidades pertenecientes a
los tantras nyingma de la primera transmision del Vajrayana
en el Tibet y que, a los efectos de la visualizacion, resultan
también muy apropiadas. En general, la clasificacién de los
yidam nyingma en cinco grupos se corresponde con las cin-
co familias del Buda. Los asociados a la forma airada de
Manjushri se corresponden con la familia ligada al cuerpo;
las divinidades de la familia del loto se corresponden con la
de la palabra; las conocidas como yang-dak-tuk son las di-
vinidades principales de la familia de 1a mente; las ensefian-
zas de amrita o el néctar estan ligadas al desarrolio de las
cualidades positivas, y, por tltimo, Vajrakilaya o Dorje Pur-
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ba (rDo.rje.Phur.pa) tiene que ver con la actividad ilumina-
da. Cualquiera de estas divinidades de la escuela nyingma
puede verse incluida en las divinidades visualizadas en la
rama oriental mds proxima a nosotros que se halla frente a
los gurdes del linaje.

En la rama sur, que se encuentra a la derecha de los gu-
ries del linaje (es decir, a la izquierda de nuestra visualiza-
cién), visualizamos la figura del buda Shakyamuni, el buda
que presento el dharma en este kalpa concreto, sentado so-
bre un trono sostenido por leones y en un sitial formado por
una flor de loto y un disco lunar. Visualizamos la forma do-
rada del buda Shakyamuni y, en torno a €, las figuras de los
mil budas que apareceran en este kalpa. De este modo po-
demos visualizar la asamblea de los budas de los tres tiem-
pos y de las diez direcciones tan amplia como pueda abar-
car nuestra imaginacion.

En la rama occidental del arbol, que se aleja de nosotros
y se halla detrds de los guries del linaje, visualizamos la
joya del dharma en forma de libros o escrituras que, en la
tradicion tibetana, consisten principalmente en el kangyur
(bsTan.’gyur), la coleccidn de las palabras del Buda tradu-
cidas del indio al tibetano, y del tangyur (bKa’.”gyur), los
comentarios de esas ensefanzas raiz realizados por los ma-
estros de los linajes budistas de la India y los primitivos li-
najes tibetanos, todo lo cual se representa en forma de una
enorme pila de miles de textos. La forma tibetana de encua-
dernar los textos consiste en envolverlos con una tela y mar-
carlos lateralmente con una tirilla de tela que queda a la vis-
ta cuando los textos se amontonan sobre el altar y sirve, de
este modo, para identificarlos. Nosotros visualizamos ese
enorme montén de textos vibrando con los sonidos de las
consonantes del alfabeto en que estan escritos, de modo que
los textos y las escrituras zumban literalmente con el sonido
del lenguaje utilizado para transmitirlas.
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En la rama norte, ubicada la izquierda de los gurtes del
linaje, es decir, a la derecha de nuestra visualizacion, visua-
lizamos el noble sangha compuesto por los ocho grandes
bodhisattvas —Chenrezig, Manjushri, Vajrapani, etcétera— y
muchos otros arhats.

Bajo el enramado visualizamos, formando una especie
de dosel, las figuras de las dakinis y de los dharmapalas (es
decir, de los protectores del dharma), que son de dos cate-
gorfas: masculinos y femeninos. Todas las divinidades que
custodian y protegen las ensefianzas, es decir, los protecto-
res del dharma y las dakinis, se visualizan como una gran
multitud o asamblea congregada en la parte inferior del 4r-
bol y sosteniendo, por asi decirlo, todas sus ramas.

Obviamente, se trata de una visualizacién muy compleja
y, para poder visualizar con claridad todas estas formas de
las divinidades con los colores, adornos, atributos y com-
plementos simbolicos apropiados, se requiere, en esta fase
de la meditacién tdntrica —a la que en tibetano se conoce
como kye rim (bskyed.rim), es decir, la fase del desarrollo—
una gran estabilidad y habilidad. También deberiamos decir
que, para que la mente pueda mantener esta visualizacion el
tiempo necesario, es preciso que la mente se impregne de un
cierto tipo de experiencia “tibetana”, es decir, de una sensa-
cién de calma mental. B

No deberiamos desalentarnos si, al coml’enzo, nos resul-
ta imposible llevar claramente a cabo esta visualizacion
porque, en el camino del Vajrayana, lo mds importante es
nuestra aspiracion, es decir, nuestra motivacion. El mismo
Buda dijo que cualquiera que imaginara sinceramente ha-
liarse frente a El, se hallaria realmente en su presencia y, por
el mismo motivo. no debemos dudarlo. Si realmente esta-
mos convencidos de que nos hallamos en presencia de las
fuentes de refugio, recibiremos todas sus bendiciones Yy,
aunque nuestra visualizacion no sea clara, la fe y la con-
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fianza basicas en la prdctica y nuestra capacidad para po-
nernos en presencia de las tres joyas y de las tres raices se-
ran inquebrantables porque éste, a fin de cuentas, es <j>l ele-
mento fundamental que determina el éxito de la précu.ca.

No hay que pensar en estas formas como algo sélido y
que se asemeje a estatuas de piedra ni tampoco planas como
un lienzo pintado, sino como algo transparente y carente de
solidez, como un arco iris o un holograma. Por tanto, lo que
debemos tener muy claro o, cuanto menos, lo mas claro po-
sible, son los atributos de las divinidades, el resplandor y la
magnificencia de las divinidades pacificas, y el inflamado
entusiasmo de las divinidades airadas. Entonces nos halla-
remos de inmediato en presencia de las divinidades, de los
gurdes, de las fuentes de refugio, etcétera, sin que ello im-
plique la idea de que son algo real y corporeo.
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4. NGONDRO: MEDITACION
DE DORJE SEMPA

La segunda practica bésica consiste en la meditacion de
Dorje Sempa o Vajrasattva, cuyo objetivo concreto consiste
en purificar los diferentes niveles de oscuridad y confusién
de la mente y la negatividad, y las pautas kdrmicas negati-
vas que se derivan de ellos

La tradicién afirma que la purificacién de la oscuridad,
confusion y negatividad de la mente exige la puesta en mar-
cha de cuatro fuerzas o poderes. La primera de ellas es el so-
porte, es decir, el fundamento sobre el que llevamos a cabo
nuestra purificacion, un fundamento proporcionado por el
compromiso en cualquiera de sus niveles, ya se trate del
compromiso individual de Hinayana, de los votos del bod-
hisattva del Mahayana o del samaya tantrico del Vajrayana,
que nos proporciona un gran poder, sea cual fuere el estadio
de desarrollo espiritual en que nos hallemos, incluida la pu-
rificacidn.

La segunda fuerza consiste en el método utilizado para
poner remedio a una determinada situacion, en este caso, la
técnica de purificacion de la meditacion de Dorje Sempa,
que consiste en visualizar la imagen de Dorje Sempa sobre
nuestra coronilla recitando el mantra e imaginando que un
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flujo de néctar sale de la divinidad, penetra en nosotros y
nos purifica.

La tercera fuerza consiste en el arrepentimiento que se
deriva de la comprensién de los efectos negativos de cual-
quier accidn, tendencia o nivel de confusién, y del corres-
pondiente deseo sincero de acabar con ellos.

Después de habernos alejado de una determinada tenden-
cia, accién o estado de confusién, la cuarta fuerza consiste
en la determinacion a no reincidir mds al respecto y en el
compromiso de actuar en una direccién positiva. Este es el
llamado poder del antidoto. Poco importa, cuando se hallen
presenies estos cuatro poderes, lo profundamente arraigad_a
que se halle la confusién o lo negativa que sea una determi-
nada accién, porque entonces estaremos en condiciones de
purificarnos de sus efectos dafiinos.

La tradicion sutra también sefiala la existencia de cinco
tipos de acciones a las que se denomina “inexpiables” (en
tibetano tsam-me [tsham.med]), que literalmente significa
“sin intervalo”, porque los efectos kdrmicos de estas ac-
ciones son tan profundos que la conciencia de quien incu-
rra en ellos sin haber llevado a cabo el correspondiente es-
fuerzo de purificacién ird directamente al reino de los
infiernos después de la muerte y su mente experimentara
de inmediato los resultados negativos de su karma. Segun
afirman los sutras, las acciones inexpiables que provocan
las peores consecuencias kdrmicas son las siguientes: ma-
tar al padre, matar a la madre, matar a un maestro espiri-
tual o a un ser espiritualmente muy evolucionado, dafiar
fisicamente y sin intencién a un buda, y provocar un cisma
o una divisién en el sangha (es decir, en la comunidad de
practicantes).

El uso diestro de las cuatro fuerzas mencionadas puede
llegar, no obstante, a limpiar un karma tan grave como ése,
que habitualmente se considera irreparable. Son muchos los
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relatos incluidos en la tradicién budista de individuos que,
pese a haber incurrido en este tipo de crimenes, acabaron,
no obstante, purificindose y liberdndose de sus consecuen-
cias karmicas. En la é€poca del Buda, por ejemplo, un prin-
cipe de la India matd a su padre para apoderarse del trono,
pero su arrepentimiento posterior fue tan profundo que aca-
b6 liberdndose de los efectos karmicos negativos que suelen
acompanar a ese acto. Otra persona mato a su madre y tam-
bién se vio purificado gracias al arrepentimiento y al deseo
sincero de purificarla. Por altimo, otro hombre, llamado
Angulimala, matd a 999 personas, generando un karma muy
pesado del que, no obstante, pudo purificarse gracias al
arrepentimiento y al esfuerzo sincero de purificarse, logran-
do importantes avances espirituales.

La tradicion Vajrayana considera muy importante el sa-
maya o compromiso basico.* Segun afirman las ensefianzas
tantricas, la transgresion deliberada de nuestro samaya raiz
todavia es mas grave que incurrir en uno de los cinco actos
inexpiables pero, aun en este caso, las cuatro fuerzas pue-
den servir para purificarnos de esta infraccion. Y es que,
desde estasperspectiva, la unica ventaja de la comprension
de las acciones no virtuosas se asienta en la posibilidad que
nos brinda de purificarlas.

La meditacion de Dorje Sempa (Vajrasattva) es la prac-
tica de purificacion mas eficaz que nos proporcionan las en-
senanzas tanto del sutra como del tantra. La sesion de medi-
tacion empieza visualizdndonos en nuestra forma ordinaria
e imaginando, sobre nuestra coronilla, una flor de loto blan-
ca encima de la que hay un disco de la luna llena formando
un trono o sitial sobre el que se halla Dorje Sempa, una fi-

Nota del ediror: El lector interesado en una explicacion mds detenida del sa-
maya puede dirigirse al Capituio 9, “El compromiso Vajrayana y las catorce
infracciones raiz’”.
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gura que sé considera como nuestro guru raiz manifestan-
dose en este aspecto de pureza.

Su cuerpo es blanco y sostiene, en 51,1 mano derecha, un
dorje (rdo.rje) dorado a la altura de.l corazén y, CON SU Mano 1z-
quierda, apoyada en la cadera, sujeta una campana mv.emda
de plata. La figura divina permanece sentafia con las piernas
cruzadas en postura de loto completa y esta adornac_ia con jo-
yas y prendas de seda del Sambhogakaya. Esta mamfestac’:lon
pura de nuestro guru debe visualizarse como algo incorporeo
o insubstancial, como una especie de arco ir1s cuya apariencia
pura representa la unién entre la forma y l.a vacuidad. '

En el corazén de Dorje Sempa visualizamos un disco lu-
nar formando un asiento, sobre el que se halla la sﬂaba' ger-
men de Dorje Sempa, la silaba blanca HUNG. Lu_ego visua-
lizamos las silabas blancas del mantra de }as cien s1l.abz§s
dispuestas en sentido contrario al dg las agujas del l"ClOJ mi-
rando hacia afuera en las dos direcciones aunque, s nos pa-
rece més conveniente, también podemos visualizar el man-
tra en el borde del disco lunar rodeando la silaba central. Sin
embargo, como se trata de un mantra muy largo, hemos de
visualizarlo enroscado como un muelle 0 como una ser-
piente, con la primera silaba directamente frente a HUNG
en el centro del disco lunar y el resto del mantra enroscado
hacia afuera en sentido contrario al de las agujas del reloj
(dos modalidades de visualizacion igualmentg vé_li’das).

Quien tenga cierta experiencia en la visuahzacmn y feen
la practica puede imaginar simplemen‘te la figura sobre su
coronilla porque, para esa persona, Dorje Sempa se halla, en
esos momentos, sobre su coronilla. Sin embargo, en el caso
de principiantes existe el problema de que ﬁni.camerllte se
los considera una construccion mental y el sujeto piensa:
«Esto es algo que he inventando, algo que ‘mi mente esta
simplemente imaginando» y, en consecuencia, no cree que
la visualizacion esté imbuida de la divinidad.
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Convendr4, por tanto, que el principiante invoque, sobre
su coronilla, 1o que se denomina Samayasattva o Damitsig
Sempa (dam.tshig.sems.dpa’), el aspecto vinculado o con-
sagrado, nuestra imagen de la divinidad. En este punto vi-
sualizamos que, de la silaba HUNG ubicada en el corazén
de Samayasattva, dimana una luz que ilumina el universo
entero € invoca la sabiduria, Jnanasattva o Yeshe Sempa
(ye.shes.sems.dpa’). De este modo, la invocacion del aspec-
to de sabiduria de la divinidad, es decir, la divinidad real,
acaba imbuyéndola de sabiduria. Luego visualizamos que
los budas y bodhisattvas de todas las direcciones se mani-
fiestan en una mirfada de imdgenes de Dorje Sempa que son
absorbidas por la imagen anteriormente descrita y ubicada
sobre nuestra coronilla, asegurandonos de que la divinidad
permanece realmente sobre nuestra coronilla y de que la sa-
biduria se funde con el aspecto consagrado.

Una vez hemos fundido la sabiduria con el aspecto con-
sagrado de la divinidad, le rezamos como nuestro guru ma-
nifestado en forma de Dorje Sempa y reconocemos, en
nombre nugstro y de todos los seres sensibles, toda la
oscuridad, confusion, negatividad y actos dafiinos que ha-
yamos cometido nosotros y todos los seres desde los tiem-
pos sin comienzo. Reconocido todo ello, nos arrepentimos
sinceramente y rogamos a este aspecto del guru que nos pu-
rifique, a nosotros y a todos los seres, de todas esas negati-
vidades.

Como respuesta a esta stiplica imaginamos que, de la si-
laba semilla y de las silabas del mantra ubicadas en el cora-
z6n de la figura de Dorje Sempa empieza a fluir un néctar
semejante a la leche que acaba impregnando toda la imagen
de la divinidad. Cuando ésta se satura, el néctar sigue flu-
yendo desde la forma de la divinidad hacia nosotros a través
de un agujero ubicado en nuestra coronilla y visualizamos

que, al impregnarnos de €l, ese néctar elimina toda la con- .
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fusién y oscuridad de nuestra mente en forma de substan-
cias negras y viscosas, como hollin y suciedad, que expul-
samos de nuestro cuerpo a través de los orificios excretores,
de los poros de la piel, de las palmas de las manos y de las
plantas de los pies.

El aspecto fisico de esta practica consiste en una postura
correcta de meditacién en la que nuestro cuerpo se mantie-
ne lo més erguido posible, para que la mente pueda concen-
trarse y visualizar el flujo continuo de néctar pasando de la
divinidad a nosotros.

El aspecto oral de la préctica, por su parte, consiste en la
recitacion del mantra de las cien silabas:

OM BEDZRA SA TO SA MA YA MA UN PA LA YA
BEDZRA SA TO TE NO PA TI TA DRI DO ME BA WA
SU TO KOY YO ME BA WA SU PO KOY YO ME BA WA
A NU RAK TO ME BA WA SAR WA SID DI ME PRA YA
TSA SAR WA KAR MA SU TSA ME TSI TANG SHI RI
YA KU RU HUNG HA HA HA HA HO BAN GA WEN
SAR WA TATA GATA BEDZRA MA ME MUN TSA BED
ZRA BA WA MA HA SA MA YA SATO AH.

Para completar esta parte de la practica del ngondro, el
mantra se recita 100.000 veces, a las que se afiaden otras re-
citaciones complementarias para compensar posibles erro-
res (tradicionalmente se recomienda repetir €l mantra un to-
tal de 111.111 veces).

También disponemos de la posibilidad de utilizar una
formula breve (OM BEDZRA SATO HUNG), un mantra
adicional utilizado en esta practica que se recita tantas veces
como sea posible, idealmente 600.000 veces, con un afiadi-
do complementario para compensar posibles errores hasta
totalizar las 666.666 recitaciones del mantra corto, que se
haran ademas de las 111.111 recitaciones del mantra largo
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para completar la préctica en sesiones de meditacién regu-
lares, durante las cuales recitamos tantos cientos o miles de
mantras como sea posible.

Los efectos de la recitacién son mds poderosos cuanto
m4s nos concentremos y menos nos distraigamos durante la
meditacion. Para ilustrar la importancia de eliminar la acti-
vidad verbal resulta util evocar la imagen de un pedazo
manchado de seda blanca porque, para limpiarlo, necesita-
remos varias cosas, como agua, jabon y esfuerzo, por ejem-
plo. En este caso, para que la practica tenga éxito, podemos
asimilar la imagen de Dorje Sempa al agua, la recitacién del
mantra al jab6n y la visualizacién en la que el flujo de néc-
tar nos purifica al acto de frotar para quitar las manchas. As{
pues, la purificacion sélo serd eficaz cuando participen to-
dos estos elementos, s6lo entonces llegaremos a experimen-
tar los beneficios de la practica.

Uno de los tantras de los comentarios a la practica de
Dorje Sempa dice: «Si podemos recitar el mantra 108 veces
sin que nuestra mente se distraiga, nos convertimos en el
hijo o la hijg del Victorioso», lo que subraya la importancia
de que, durante la practica, nuestra mente permanezca con-
centrada. Si la mente no estd distraida, el poder del mantra
genera estados supremos de realizacion que nos elevan al
nivel de los bodhisattvas y realmente nos convertimos en el
hijo o en la hija del Victorioso. En el contexto de la medita-
cion, la tinica ocupacién importante de la mente consiste en
la meditacién en la imagen de la divinidad, en el sonido del
mantra que se recita y en la visualizacién del flujo de néctar
purificindonos una y otra vez. A ello debe limitarse nuestra
actividad mental.

Al finalizar cada sesion de practica suplicamos al guru
Dorje Sempa. reconociendo sinceramente todas nuestras
faltas e infracciones y también las de los demads seres, cen-
trandonos especialmente en las transgresiones de nuestro

82

_

Ngondro: Meditacion de Dorje Sempa

samaya tantrico. Finalmente visualizamos que Dorje Sempa
nos dice: «jOh, hijo de noble familia, desde hoy quedas pu-
rificado de todas tus oscuridades y negatividades!». Debe-
mos meditar y desarrollar una actitud de agradecimiento por
lo que ha sucedido. Para asegurarnos del €xito de la practi-
ca es muy importante tener en cuenta todos los elementos y
actitudes que la componen, porque entre todos ellos existe
una gran relacion.

Seguidamente visualizamos que la forma de la divinidad
se disuelve en luz y se ve absorbida por nosotros, que en-
tonces identificamos nuestro cuerpo, nuestra palabra y
nuestra mente con los de la divinidad. Finalmente dejamos
reposar la mente durante un tiempo, tan largo como sea po-
sible, en un estado de conciencia vacio y despojado de toda
forma.

Los textos mencionan la existencia de ciertos indicado-
res que evidencian la eficacia del proceso de purificacion,
como soiiar con el sol o la luna elevandose en el cielo, sofar
que estamos en un hermoso jardin o en un bello prado y que
nos encontramos con un buda o un bodhisattva, o sofiar que
escalamos una elevada montafia hasta llegar a su cima.
Pero, por mas interesantes que resulten todos estos indica-
dores, los signos mds importantes de que estamos purifican-
donos, desarrollandonos y recibtendo las bendiciones uni-
camente se ponen de manifiesto a través de la
profundizacién de la compasion por los demads, de la fe en
nuestros maestros y en las tres joyas, de nuestra compren-
sién y confianza en el proceso karmico y de nuestra renun-
cia a seguir involucrdndonos en el samsara. El desarrollo de
estas cualidades es la unica prueba palpable de que estamos
purificandonos y recibiendo las bendiciones.
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5. NGONDRO:
LA PRACTICA DEL MANDALA

La construccién de una casa, una tarea compleja que re-
quiere ladrillos, madera, cemento y esfuerzo, puede servir-
nos de modelo para estudiar el logro de la iluminacion. Las
meditaciones ngondro fueron concebidas para garantizar la
presencia de todos los elementos necesarios para llevar a
cabo adecuadamente la practica espiritual.

El primer elemento necesario para construir una casa
consiste en establecer los adecuados cimientos y, en este
sentido, las postraciones y la toma de refugio son los ci-
mientos solidos sobre los que se asienta nuestro desarrollo
espiritual. Solo después de haber establecido los cimientos
podremos dirigir nuestra mente hacia el dharma, que se
convierte entonces en nuestro camino y nuestro estilo de
vida.

El siguiente elemento consiste en la purificacién, que
llevamos a cabo mediante la meditacién de Dorje Sempa,
con lo cual no sé6lo tenemos una base estable sobre la que
apoyarnos, sino que estimulamos el avance purificindonos
de las negatividades y oscurecimientos que obstaculizan el
desarrollo espiritual.

El tercer elemento, la practica del mandala, trata de real-

34

Representacion tradicional de los cuatro rasgos del universo ideal
para facilitar la visualizacion.

1.- Montafa de hierro 8.- Reino de los Devas

2.- Océano 9.- Sol

3.- Tierra de oro 10.- Luna

4 - Siete lagos 11.- Videha y satélites

5.- Monte Meru 12.- Jambudvipa y satélites

6.- Ciudad de Vishnu 13.- Godaniya y satélites

7.- Palacio de Indra (Uttara-Kuru y satélites no son visibles)

Mandala dibujado por Elizabeth Johnson
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zar lo positivo mediante el desarrollo del mérito y la pro-
fundizacién de nuestra conciencia.

El cuarto elemento consiste en la practica del guru yoga,
que nos abre a las bendiciones del guru. Estos son los ele-
mentos fundamentales para que nuestra prictica espiritual
sea eficaz y pueda conducirnos directamente al logro de la
tluminacion.

Segun la tradicidn, para la ofrenda del mandala son ne-
cesarios ciertos elementos materiales, como un par de plati-
llos de metal, llamados mandalas, que se utilizan como base

para la meditacion. El mejor de ellos se coloca en el altar,

con cinco montones de arroz, uno en el centro y el resto en
cada una de las cuatro direcciones, sirviendo como funda-
mento de nuestra visualizacién de las fuentes de refugio, de
las tres joyas y de las tres raices en el cielo que se hallan
frente a nosotros, una visualizacién llamada drupei manda-
la (sgrup.pa’i.mandal), el mandala de la realizacién o del lo-
gro, que se asienta en la sadhana o préctica real.

El otro mandala, llamado chépey mandala
(mchod.pa’ i’.mandal), que literalmente significa mandala de
la ofrenda, se mantiene en la mano. Es en este plato donde
colocamos del modo prescrito los montones de arroz que
constituyen la base de nuestra visualizacion del mandala de
un universo ideal que se ofrece una y otra vez en presencia
de las fuentes de refugio. Lo ideal es disponer de dos platos,
uno que se coloca en el altar y permanece alli durante toda
la practica como fundamento de la visualizacién de las
fuentes de refugio, y el otro, que se mantiene en la mano y
va limpidndose y llenandose de arroz a lo largo de toda la
practica. En el caso de no disponer de los dos platos, pode-
mos usar tan solo el que permanece en la mano y, en caso de
no disponer siquiera de uno, la practica puede llevarse a
cabo simplemente a través de la visualizacion.

Durante la visualizacion de las fuentes de retugio. la dis-
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posicion de las figuras es semejante a la que hemos descri-
to en el capitulo relativo a la toma de refugio y las postra-
ciones. En cambio, en la préctica de la ofrenda del manglala
visualizamos el lago y el drbol dentro de un gran palac1.o 0
mansién, flanqueado por cuatro grandes puertas, en el cielo
que se halla frente a nosotros. Se trata de una estrugtura Te-
almente magnifica, pero no es algo solido o mg;enal, Sino
que posee una apariencia pura, COmo un espejismo o un
arco iris, representando asi la unién entre la forma y la va-
cuidad. Este inmenso palacio encierra una gran asamblea de
las tres joyas y de las tres raices, en cuyo centro se hal{lan. los
gurdes del linaje rodeados de los guries de los demads lina-
jes, las divinidades de la meditacion al frente, los budas, a
nuestra izquierda, los textos y escrituras del dharma detras,
los budas y bodhisattvas del sangha a nuestra derecha, y las
divinidades protectoras formando una asamblea que sirve
de sostén a todas las fuentes de refugio.

En este momento concreto de la practica debemos desta-
car la necesidad de compartir y entregar positivamente y sin
vacilacién alguna todas nuestras riquezas, ya que cualquier
sentimiento de avaricia durante la practica es contrario al
espiritu del mandala. Es por ello por lo que los textos tra-
dicionales recomiendan el uso de un plato del mandala de
oro, plata, cobre u otro metal precioso o semiprecioso.

Huelga decir que esto no es esencial y que dependfa, en
Gltima instancia, de los recursos econémicos del practican-
te. Asi pues, aunque un pedazo de madera o de piedra sean
también muy apropiados, debemos procurar lo mejor para
la practica puesto que, cuanto mas generosos seamos, ma-
yores serdn los beneficios que nos reportard la practica.

Al comenzar la sesién de meditacion del mandala colo-
camos en nuestro regazo un pufiado de granos, COmMo arroz,
por ejemplo, y sostenemos el plato con la mano izquierda.
Luego cogemos un puflado de granos y frotamos el plato
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limpidndolo y puliéndolo con la mufieca, tres veces en g]
sentido de las agujas del reloj y tres veces en sentido contra-
rio, aunque ciertos textos refieren una forma abreviada en I
que se dan tres vueltas en el sentido de las agujas del reloj y
una sola vez en el sentido contrario. Durante todo este pro-

ceso recitamos el mantra de las cien silabas de Dorje Sempa,

manteniendo la actitud de limpiar también, con el pulido de
nuestra mano, todas las negatividades y confusiones basadas
en el dualismo que nos lleva a concebir al mundo externo
como “lo otro” y a la mente interior como “yo”.

Durante toda la visualizaciéon del mandala vamos colo-
cando pilas de arroz en el plato siguiendo una cierta configu-
racién, que se corresponde con la cosmologia utilizada como
fundamento para nuestra visién del universo ideal. Para ello
empezamos visualizando al plato como una inmensa base de
oro de ese sistema, de ese universo. Luego vamos derraman-
do el arroz en el borde exterior del plato formando un circulo
en sentido contrario al de las agujas del reloj. Después visua-
lizamos una gran cordillera que rodea la base de oro, como si
fuera un mpro que engloba a todo nuestro sistema.

La visualizacién va elabordndose paso a paso, colocan-
do un monton de arroz en el centro del plato que representa
al monte Meru, la montafia central del sistema, y a cuatro
montones mds de arroz en las cuatro direcciones cardinales.
Para ello comenzamos considerando a la direccién que se
halla frente a nosotros como el este y, a partir de ahi, vamos
colocamos los distintos montones, primero el del este y des-
pués los del sur, del oeste y del norte. Luego, siguiendo las
instrucciones transmitidas por alguien que haya llevado a
cabo esta practica, ubicamos a derecha e izquierda del con-
tinente oriental dos pequefios montones de arroz represen-
tando dos subcontinentes. Luego hacemos lo mismo en los
lados cercano y distante del continente sur, a la izquierda y
a la derecha del continente occidental y en los lados distan-
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o del continente norte. Mientras estamos colo-
ocho subcontinentes, los concebimos como par-

del universo a modo de ofrenda. )

Luego colocamos un nuevo monton de arroz en cada una
de las cuatro direcciones, medltandp en los cuatro aspectos
siguientes de l1a visualizacién mencmna}dos en los textos. El
primero de ellos es una enorme montafa de joyas y sustan-

cias preciosas que se visualiza en la direccion este. El si-

“guiente, ubicado en el sur, es un bosquecillo de drboles ma-

gicos que conceden al practicante toc}os los deseos. El tercer
aspecto es un rebafio de vacas —ubicado en el oeste— que
también tienen la facultad de conceder todos los deseos a
quien entra en contacto con ellas. Finalmente,- en el n(?rte,
hay un campo milagroso en el que flor.ecen, sin necqsxdad
de realizar esfuerzo alguno, todas las riquezas de la tierra.
Esto es algo que vamos visualizando mentalmente al tiem-
po que ubicamos montoncitos de arroz en las correspon-
dientes direcciones.

Los siguientes elementos que participan en la visualiza-
cién son los siete atributos del monarca universal. Los pri-
meros cuatro son la rueda preciosa, la gema preciosa que
concede todos los deseos, el consorte precioso y el ministro
precioso, que debemos ir visualizando al colocar los pufia-
dos de arroz en las cuatro direcciones cardinales. Los si-
guientes tres atributos son el elefante precioso, el cabal}lo
precioso del monarca y el general precioso. El octavo y ul-
timo atributo es un gran vaso lleno de tesoros y riquezas.
Estos ocho atributos se visualizan al tiempo que vamos api-
lando montones de arroz en las cuatro direcciones intercar-
dinales, sureste, suroeste, noroeste y noreste.

Luego visualizamos las ocho diosas que confieren dife-
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rentes placeres y aspectos de la experiencia sensorial. Lag
primeras cuatro se visualizan en las direcciones cardinales,
al tiempo que van colocandose los correspondientes monto-
nes de arroz. La primera es la diosa de la alegria y de larisa,
la segunda es la diosa de las guirnaldas de flores, la tercera
es la diosa de la cancidn y la cuarta la diosa del baile. El res-
to de las diosas que van desde la quinta hasta la octava se vi-
sualizan en las direcciones intercardinales, la diosa de las
flores en el sureste, la diosa del incienso en el suroeste, la
diosa de las lamparas, la luz y la iluminacion en el noroeste
y la diosa del agua perfumada en el noreste.

Los siguientes elementos son el sol y la luna, ubicados
en las direcciones noreste y suroeste, respectivamente, aun-
que algunos textos colocan al sol en el este y a la luna en el
oeste, pero ambas configuraciones son aceptables, puesto
que existen dos transmisiones validas a este respecto. Segun
la primera de ellas, el sol estd en el noreste y la luna en el su-
roeste, mientras que, en el sureste y el noroeste, se colocan
montones de arroz que representan la sombrilla, signo de
majestad y de poder, y la bandera de la victoria, simbolo del
triunfo de las fuerzas del bien sobre las del mal. Finalmente
colocamos el dltimo pufiado de arroz en el centro del plato
hasta que rebosa, visualizando que éste colma el universo
entero con toda la riqueza de los dioses y de los hombres, y
que todo el esplendor y riqueza que podamos imaginar col-
ma el universo y se ofrece a las fuentes de refugio.

Nuestra actitud no debe ser tan sélo la de que la practica
nos beneficie a nosotros sino que, a través de ella y del mé-
rito que genere, pueda beneficiar a todos los seres. La ple-
garia que hacemos cuando presentamos la ofrenda a las
fuentes de refugio, una plegaria motivada por el altruismo y
el desinterés, es la siguiente: «Apelo a tu compasion para
que aceptes esto, en beneficio de todos los seres y para que
todos ellos puedan compartir sus beneficios».

90

Ngondro: La prdctica del mandala

En los sutras, el Buda describe las muchas formas dife-
rentes en que los seres perciben y'expenmentan sus mun-
dos, todos ellos perfectamente vélidos c‘iesde’un.pumo de
vista relativo, es decir, desde la perspectxva’karmma de los
seres que pueblan esos reinos. El Buda hablf) 'de mundos de
formas diferentes (es decir, con cuerpos ;sferl,cos, oblongos
y rectangulares), todos los cuales son posibles desde lz} pers-
ectiva kdarmica de los seres que los pueblan. La razon que
explica la cosmologia concreta L.luhzada/e-n el mandala es
que es la mds equilibrada, simétrica y estética para transmi-
tir el concepto del universo ideal que estamos ofreciendo.

Aungue el objeto fisico sea un plato con ppﬁados de
arroz colocados en cierto orden, nosotros visualizamos un
universo que en esos momentos se halla realmente presente
y estamos creando una ofrenda repleta de todo el esplendqr
y las riquezas de un universo perfecto. Nosotros estamos li-
mitados por nuestras necesidades materiales a hacer ofre}n—
das al guru y a las tres joyas, aunque lo mejor que podria-
mos ofrecer serian cientos o miles de millones de dolares,
pero, en cambio, este proceso meditativo nos permite ofre—
cer el universo entero. Desde el punto de vista de la medita-
cién y de los beneficios que recibimos, si nos entregamos de
manera sincera a esta practica otreceremos el universo y re-
cibiremos los beneficios como si realmente lo poseyéramos
porque, en términos del desarrollo espiritual, esto es real-
mente lo que ocurre, y la diferencia existente entre ofrecer
el universo y visualizar que ofrecemos el universo es exclu-
sivamente técnica.

Esta cosmologia concreta nos presenta un mundo que
gira en torno a una montafia central, el monte Meru, que
estd rodeado por siete anillos concéntricos de montanas do-
radas que se hallan separados por un océano repleto de te-
soros. Mas alla del séptimo anillo hay una cadena exterior
que se extiende tan lejos como permiten las paredes de la
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logia concreta se presenta como una totalidad com
terpa completo. La siguiente unij |
universo es un kilocosmos,
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yor que el anterior. ! e

mun@o, SINO como un millén de kilocosmos, en cuyo
f;fi 6s:lsmp.lle ac_;o NOs permite ofrecer a las tres Joyas y a las treg
sy mrige Sr::dl(})/n:s de rr}u.ndos repletos de esplendor, rique-
7 CUyO merito, en consecuencia, es pr i
nal. Cuando m4s amplia sea nuestra imaginacig Aot
meditacién, mayores seran i gmaClOf} ('iurame ”
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er, fun-
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neiencia. El énfasis, por sy
Lacto de la ofrenda, de modo que du-
n ofrendamos flores, frutas, incienso y

binada con una version abreviad
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se repite 100.000 veces o,

a del mandala conocida
puntos. Esta ofrenda particular
mejor todavia, [11.11] veces,
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ompletar el ngéndro_ fprmal o préctica prelimina;. El
1a de siete puntos utiliza como base los rasgos princi-
ol de treinta y siete, de modo que los montones de
‘son muchos menos. Un puiiado se coloca en el centro
entando al monte Meru y luego se colocan otros cua-
‘en cada una de las cuatro direcciones para representar
05 cuatro grandes continentes y otro en el noreste y en el
;roeste para representar el sol y la lpna. Sin embargo, no
"‘emos abreviar la visualizacion, sino que tenemps que
it meditando durante estas recitaciones y repeticiones
o] mandala de los siete puntos, como hicimos en la forma
«ondida, de modo que la visualizacién sea lo mds comple-
osible.

La plegaria de cuatro lineas que se repite mas de 100.000
yeces para completar la practica formal de ofrenda del man-
dala se traduce literalmente del siguiente modo: «La base
Jorada estd ungida de agua perfumada y salpicada de flores.
Este mandala estd engalanado con los continentes, el sol y

'1a luna». Las dos primeras lineas de la plegaria se refieren a

la estructura de la visualizacién, mientras que las dos si-
guientes aspiran a que esta ofrenda, acompanada de la vi-
sualizacion del reino de los budas (la asamblea de las tres
joyas y las tres raices), que permite a todos los seres disfru-
tar del reino de la experiencia pura.

También hay aspectos del ritual que evocan en la mente
una visualizacién expandida, de modo que no solo ofrece-
mos ese mundo concreto a la asamblea de budas y bodhi-
sattvas visualizada frente a nosotros, sino a todos los budas
y bodhisattvas, a todos los gurtes, a todas las manifestacio-
nes de estas energias y a todas las fuentes de refugio en to-
das las direcciones. De este modo. el simple acto de ofren-
da del mandala nos permite ofrecer miles de millones de
mundos. También hay cierta actitud que debemos cultivar
como enfoque general de nuestra experiencia en el mundo,
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especialmente cuando estamos practicando la ofrenda de]
mandala. Cuando no estemos en una sesién de meditacién y
nos encontremos ante algo hermoso, como, por ejemplo, un
Jardin o una puesta de sol lo ofrecemos a nuestro guru, alag
tres joyas y a las fuentes de refugio para, de ese modo, cop-
vertir nuestra experiencia cotidiana en un acto permanente
de ofrenda.

Una vez completadas las ofrendas hacemos las plegarias
finales que reafirman nuestra aspiracion de que, a través de
esta ofrenda del mandala, podamos desarrollar un mérito
puro y profundicemos nuestra conciencia, que podamos re-
alizar totalmente la aspiracién de todos los budas y bodhi-
sattvas y compartir la experiencia del estado de ilumina-
cion. Entonces afirmamos nuestra voluntad de no seguir
vagando en el samsara ni de ir en pos de un nirvana egoista
que no sirva también a los demdas. Muy al contrario,a través
de esta prictica alcanzaremos la iluminacién plena que nos
permita liberar a todos los seres del océano de la existencia
y del ciclo de los renacimientos. En el ritual hay plegarias
de suplicas, que llaman especialmente nuestra atencién ha-
cia nuestro guru raiz y hacia los gurdes del linaje en tanto
que personificacion del cuerpo, palabra, mente, bendiciones
y cualidades de la iluminacién. Visualizamos mentalmente
distintas ofrendas externas, internas y secretas, que son
ofrecidas a los gurties y entregamos toda nuestra salud,
cuerpo, palabra y mente a los gurides para purificarnos y re-
cibir las bendiciones que nos permitirdn alcanzar el estado
de iluminacién perfecta del Mahamudra. Existe una refe-
rencia breve a la plegaria de las siete ramas del Mahayana y
debemos recordar cada una de las ramas: el homenaje que
hacemos al Buda, nuestras ofrendas, el reconocimiento de
nuestras faltas y de nuestros defectos, la alegria por el méri-
to de los demas, el deseo de que el dharma siga difundién-
dose, el ruego a los budas y bodhisattvas de que no avancen
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[ nirvanay sigah trabajando en beneficio (%e' todos los seres
y finalmente, la dedicacion de nuestro mérito al beneficio
d;, todos los seres. . o

" La dltima fase consiste en la aspiracién general de que,
sracias a nosotros y a todos los seres que t}ayan llevad‘o a
;;gbo estas ofrendas, podamos ac;umu}ar r‘n’ento, profundizar
nuestra conciencia y alcaqzar la iluminacién, momento en el
cual existe una identificacion entre nosot_ros y.todos los seres
con las fuentes de refugio. Entonces imaginamos que el
campo de refugio, es decir, la asamblea que hablamog visua-
lizado en el cielo que se halla frente a nosotros, se disuelve

en luz y se ve absorbida por nosotros. Luego identificamos

nuestro cuerpo, nuestra palabra y nuestra mente con los de
las fuentes de refugio y dejamos que la mente descanse, todo
el tiempo que sea posible, en un estado de conciencia sin for-

ma y no conceptual.
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‘ Vajradhara Buda
Dibujo cedido por cortesia de Kagyu Dharma, San Francisco

6. NGONDRO: LA PRACTICA
DEL GURU YOGA

Y LA RELACION ENTRE
DISCIPULO Y GURU

La prictica del guru yoga y la actitud que considera al
maestro como un guru es uno de los rasgos mas distintivos
del camino Vajrayana. En las ensefianzas sutra del Hinaya-
na o en las enseflanzas normales del Mahayana, cuando to-
mamos refugio o asumimos los votos de laico, de novicio,
de monje, de monja o de bodhisattva, no nos referimos a un
guru o a un lama en el sentido estricto del término. En tales
casos, no recibimos los votos de nuestro guru, sino del abad,
de un preceptor, de un maestro o de un amigo espiritual. Sin
embargo, en el nivel sutra de la practica carece de todo sen-
tido rogar al maestro como fuente de bendiciones y recibir
sus bendiciones. Es cierto que el maestro o amigo espiritual
es considerado como una persona digna de todo nuestro
respeto y consideracion, alguien a quien podemos hacer
ofrendas y en quien podemos confiar, pero sélo el Vajraya-
na considera al maestro como una fuente de bendiciones.
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En la prictica del Vajrayana desarrollamos un samaya o

compr.or.ni.so’téntrico COn un guru concreto que nos transmj.
te las iniciaciones. Quiza se trate de una ceremonia de ini-
ciacion a la forma, la palabra o la mente de una determina-
da divinidad, o de una ceremonia que incluya los cuatrg
estadios de la iniciacion (la del vaso, la secreta, la del congo-
cimiento-sabiduria y la de la palabra preciosa) porque, ep
cualquiera de los casos, una vez que hemos recibido de un
maestro el proceso tantrico de iniciacién, éste se convierte
en nuestro guru. Hablando en términos generales, la perso-
na que nos ha transmitido una iniciacién o una ensefanza
del Vajrayana se convierte en uno de nuestros gurles rajz.
Una vez establecida esa relacién con un determinado maes-
tro, el practicante tantrico se beneficia a través de la fe y de-
vocion que tenga a ese maestro, lo que le abre a recibir las
bendiciones del maestro y de la practica, de modo que pue-
da alcanzar los estadios superiores de la realizacidn que, en
el caso igleal, le permiten alcanzar la experiencia del Maha-
mudra. Esta es precisamente la funcién del guru en el pro-
ceso tantrico: proporcionar una fuente de bendiciones y
convertirse en foco de nuestra devocidn.

La palabra tibetana para referirse al guru es la de lama
(bla.ma), un término compuesto cuya primera silaba signi-
fica superior 0 mas elevado, como sucede en el caso del tér-
mino la dre (bla.bres), que es el término que se aplica al do-
sel colgado sobre el trono del maestro en las tradiciones
india y tibetana. La segunda silaba, por su parte, significa
madre, porque el guru o lama es tan digno de la devocién
del practicante como la madre de la devocién de su dnico
hijo. Y es que el guru contempla con interés, compasion y
bondad a todos los seres como posibles discipulos que pue-
den beneficiarse de sus ensefianzas.

En uno de los tantras, el Buda se refirié a este punto di-
ciendo que el guru es el Buda, el guru es el Dharma y el
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_Xguru es el Sangha. Asi pues, el cuerpo del guru es la perso-

pificacién del Sangha, la palabra del guru es la verbaliza-
cién del Dharma y la mente del guru es la expresion ilumi-

nada del Buda. Asi pues, nuestro respeto, nuestra fe y
“ puestra devocion se basan en el reconocimiento de que, para
" posotros, el guru es la fuente de las tres joyas.

El guru es el cuerpo que unifica a todos los budas y bod-
hisattvas, y es considerado como el sostenedor del vajra, un
término sinénimo al de Vajradhara o Dorje Chang
(rDo.rje.’Char_lg), el nivel Dharmakaya de la realizacion al-
tima. En ese sentido, el guru se considera idéntico al nivel

-, absoluto del ser iluminado.

En otro tantra, el Buda subrayé el papel desempeiiado
por el guru del siguiente modo: «De todos los budas que han
alcanzado la iluminacién, ninguno la logré sin la interme-
diacién de un guru, y de los mil budas que aparecerdn en
este kalpa, ninguno la lograra sin la intermediacién de un
guru». Asi pues, para alcanzar la iluminacién es absoluta-
mente necesaria la intervencion de un maestro espiritual, es
decir, de un guru.

El Buda hablé largo y tendido de la necesidad de que
discipulo y maestro se conozcan muy bien antes de empren-
der cualquier ensenanza o iniciacion formal. En este senti-
do, el discipulo debe preguntarse inteligentemente: ““;Es
éste el maestro apropiado para mi?”, “;Es un buen maes-
tro?”, “¢Conoce esta persona la ensefianza verdadera y tie-
ne la capacidad de ayudarme?” El guru, por su parte, debe
determinar a través de un examen si el aspirante es apto para
dedicarse a la practica y si es un receptaculo adecuado para
la ensefianza que pueda impartirle.

Segun el Buda, despu€s de haber establecido un vinculo
formal de ensenanzas e iniciaciones, v una vez aceptado a
un determinado maestro como guru, e€s muy importante que
el discipulo solo tenga tmagenes positivas de su maestro y
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que las aliente, aun en el caso de que descubra en €l cuali- -

dades que le parezcan desagradables puesto que, una vez es-
tablecido el vinculo, la Unica actitud beneficiosa que pro-
mueve el avance espiritual del discipulo es la de considerar
al maestro como una emanacién del Buda. De nada sirve
ver al maestro como una persona ordinaria y criticarle por-
que, en ultima instancia, esa actitud puede acabar convir-
tiéndose en un auténtico obsticulo.

Hablando en términos generales, el guru es una persona
bondadosa y compasiva, y con una motivacion benévola y
altruista hacia la ensefianza, una persona que tiene conoci-
mientos y aptitudes para ensefiar; una persona, en suma, que
ha comprendido la naturaleza de las ensefianzas y ha tenido
experiencias que puede transmitir.

Desde el punto de vista de ]la préctica tantrica es impor-
tante que el guru sea también el sostenedor del auténtico li-
naje de bendiciones y ensefianzas que se remontan al buda
Shakyamuni histérico o a un linaje que se derive del nivel
del Dharmakaya, al que se denomina buda Vajradhara. Eso
implica que el guru tenga o haya tenido, en algtin momento,
un guru, y que tambi€n tenga o haya tenido un samaya o
COmpromiso con ese guru. Asimismo es muy importante
que nuestro guru sea alguien que respete y observe el sama-
ya con su propio guru, de forma que el linaje que esté trans-
mitiendo sea ininterrumpido.

La tradicion kagyu considera al linaje como una trans-
misién basada en la devocion. Este linaje se originé con
Vajradhara en el Dharmakaya y pasé a través de una linea
humana de maestros que pasa por los indios Tilopa y Naro-
pa, y los tibetanos Marpa el traductor, Milarepa, Gampopa
y el primer Karmapa. El elemento principal en la transmi-
s16n de las bendiciones y de las iniciaciones, y el poder es-
piritual de la linea kagyu a lo largo de la historia, es la de-
vocion que cada sostenedor del linaje ha mostrado a sus
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maestros en tanto que encarnacion de la iluminacién. Los
gurtes que histéricamente han formado parte del linaje de
la transmision desde el Dharmakaya hasta el presente se de-
nominan los gurdes del linaje, y el maestro del que recibi-
mos enseflanzas e iniciaciones en la practica del Vajrayana
es nuestro guru raiz.

Hay dos formas de visualizacién igualmente vélidas que
podemos emplear durante la practica del guru yoga, el dlti-
mo de los preliminares. En una de ellas visualizamos al
guru sobre nuestra coronilla, en cuyo caso imaginamos el
trono, el loto y los discos solar y lunar conformando el
asiento sobre el que se visualiza al guru. El mira en la mis-
ma direccion que nosotros, porta sobre su coronilla, situa-
dos uno sobre otro, a todos los gurties del linaje y estd rode-
ado de los maestros de los demads linajes, las deidades
meditativas y los budas y bodhisattvas ubicados de manera
similar a la visualizacién de la toma de refugio y a la de la
ofrenda del mandala. Si esto nos resulta dificil, también po-
demos visualizar a la asantblea ubicada en el cielo que se
halla frente a nosotros de modo que, en lugar de visualizar-
las sobre nuestra coronilla, nos hallemos en presencia de las
fuentes de refugio. Cualquiera de ambas modalidades resul-
ta adecuada.

La figura central de la visualizacion es nuestro guru raiz,
con los gurtes principales de la transmision ubicados uno
encima del otro sobre su coronilla y rodeados de los gurtes
de los demads linajes y de las deidades meditativas frente a
él. Los budas estdn a su derecha, el dharma detras, el sang-
ha a su izquierda y las divinidades protectoras formando un
soporte que sostiene a toda la asamblea.

Desde un punto de vista practico esta visualizacidén no
difiere de la utilizada en la toma de refugio o en la ofrenda
del mandala pero, desde el punto de vista experiencial,
nuestra actitud es muy distinta. En las practicas de toma de
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refugio o de ofrenda del mandala concebimos a los gurieg
como personificacion de la forma, la palabra, la mente, lag
cualidades, las actividades, las bendiciones y las caracteris-
ticas, en cuyo caso las divinidades meditativas desempeifian
otras funciones con diferentes cualidades y cada fuente de
refugio se considera poseedora de sus propias cualidades.
En cambio, en la practica del guru yoga se considera a todag
estas fuentes de refugio secundarias como emanaciones de]
principio del guru.

Tanto si adoptamos la modalidad que visualiza a la
asamblea sobre la coronilla como si la visualizamos en el
cielo que se halla frente a nosotros, el ritual empieza descri-
biendo a la asamblea y prosigue con la plegaria de las siete
ramas del Mahayana. Mientras estamos recitando esta ple-
garia, vinculamos idealmente la contemplacién de cada
fama con su recitacién, imaginando que nuestro propio
cuerpo es emanado millones de veces y que todas esas ema-
naciones se unen, al tiempo que visualizamos las diferentes
ramas de la plegaria, ofreciendo nuestro homenaje y vene-
racion, haciendo ofrendas, confesando nuestras faltas, ale-
grandonos cot el mérito de los demas, etcétera, etcétera, et-
cétera. Todas estas emanaciones se unen para hacer estas
ofrendas a la asamblea de gurues y a las demds fuentes de
refugio.

El siguiente paso del ritual consiste en Ia suplica a los
gurues del linaje kagyu, un texto escrito en cuartetas en
donde se menciona por su nombre a todos y cada uno de los
gurdes, comenzando con el buda Vajradhara, el aspecto
Dharmakaya, y prosiguiendo a través del linaje de guries
humanos hasta llegar a nuestro propio guru raiz. Al final de
cada cuarteta recordamos el proposito de la siplica repi-
tiendo regularmente la frase: «Otorgadme la sabiduria coe-
mergente» o «Concededme la sabiduria coemergente», en
donde el término sabiduria coemergente se refiere a la ex-
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periencia directa de la naturaleza esecrixcial de Slﬁazgztfr; ;F;r::
hagatagarbha, o la natur/aleza del Bl,,l a que est: | t
do de descubrir a través de la pfac'tlca tantrica. De este
modo, el objetivo concreto de la stplica consiste en pedir a
los gurues del linaje que no§ c'oncedgn 13 bendicién delpo-
der tener la experiencia auténtica y directa de la naturaleza
i e la mente. .

mlSlr)r:saslf)iués de esta larga suplica a los gurlie:s del lir}aje del
Mahamudra viene una corta suplica, conocida en qbqgno
como “Dorje Chang Tungma” (thung.ma), que mgmﬁca
breve plegaria a Vajradhara y que comienza con las siguien-
tes palabras: «Vajradhara, pqderosos Vajradhara, TlloRa,
Naropa...» y que €s una plegarl'c.l qge centra nuestr.a/ atencion
en todos los gurues de los sublinajes de la tradicion kagyu.
Asi es como evocamos a los gurties de las cuatro grandes
transmisiones y de las ocho transmisignes menores de la es-
cuela kagyu, y solicitamos sus bendiciones para que la prac-
tica espiritual acabe desarrollando en nosotros diferentes
cualidades. o

Esta plegaria general a los gurtes de to.d/os los linajes de
la tradicion kagyu va seguida de la recitacion de una plega-
ria de cuatro lineas, llamada “Plegaria de los ?uatro .Ma
nam”, debido a que cada linea empieza con las silabas tibe-
tanas «Ma namka dang nyampey semchen tamche», en la
que el discipulo expresa su reconocimiento del guru como
encarnacion de la iluminacién. La primera linea dice: «Yq y
todos los seres, mis madres, cuyo nimero ller}a el e§pac10,
rezamos al guru, el precioso Buda...»; la siguiente linea se
refiere a la mente del guru como el aspecto Dharmakaya, el
aspecto absoluto y sin forma del estado iluminado; la terce-
ra linea se refiere a la palabra del guru como el Sambhf)ga~
kaya, la manifestacion de la formg pura, y la cuarta linea,
por dltimo, se refiere al cuerpo fisico del guru como la cua-
lidad dindmica y sin impedimentos del Nirmanakaya, la
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manifestacion fisica de la iluminacion. Asi pues, al recitar
repetidas veces esta plegaria de cuatro lineas estamos evo-
cando en nuestra mente los diferentes aspectos del guri y
los relacionamos con los correspondientes aspectos de la
iluminacién completa.
En este punto del ritual se recita el mantra “Karmapa
Chenno” (Karma.pa.mKhyen.no), que significa “Karmapa,
recuérdame” o ““Tenme presente, Karmapa”, en donde el
término karmapa puede ser interpretado de dos formas di-
ferentes. A un nivel menos formal, un karmapa es una ema-
nacion de la actividad de todos los budas, alguien cuya pre-
sencia espiritual es una manifestacion de la actividad
iluminada. Desde este punto de vista, cualquier maestro espi-
ritual puede ser considerado un karmapa. En un nivel mas for-
mal, sin embargo, existe el linaje de los Gyalwa Karmapas, que
cumplen con la funcién de ser los principales transmisores del
linaje kagyu, desde el primer Karmapa Dusum Khyenpa
(Dus.gsum.mKhyen.pa) hasta el decimosexto Karmapa Rang-
yung Rigpe Dorje (Rang.byung.Rig.pa’i.rDo.rje), que han
cumplido con, la funcién suprema de transmitir la esencia del
linaje kagyu. Tradicionalmente este mantra forma parte del
proceso de recitacion de la prictica del guru yoga y se repite
tantos miles de veces como sea posible, aunque las 100.000 re-
citaciones formales no son necesarias para completar el guru
yoga.

Nuestra visién del guru debe tener en cuenta la vacuidad
esencial de su mente, el aspecto Dharmakaya, el nivel abso-
luto y sin forma de la experiencia iluminada. La claridad y
luminosidad que emergen como conciencia en la mente del
guru son su aspecto Nirmanakaya, es decir, la expresion for-
mal de esa energia. El Sambhogakaya, por su parte, refleja
la inseparabilidad entre la forma y la no forma. El tantra
también subraya la experiencia de la unidad de esos tres as-
pectos como experiencia total de la iluminacién, una expe-
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riencia de felicidad suprema. El término Svabavikakay a se
utiliza para describir el Dharmakaya, el Sambhogakayag y ¢
Nirmanakaya como aspectos diferentes de la mismg expe-
riencia. En el Vajrayana asume '1a cualidad de l‘a fe_hci dad
suprema como el tono experiencial de esta experiencia ine-
grada, y consideramos al guru como la encarnacion de jog
cuatro kayas, los tres kayas ordinarios: el DharmakaYa’ ol
gambhogakaya, el Nirmanakaya y el cuarto kaya, que re-
presenta su unificacién como beatitud suprema.

Esta siplica nos hace conscientes de que el gurg es |a
personificacion de todas las fuentes de refugio y de que sy
forma personifica al Sangha. Asi pues, la forma del gury re-
presenta la encarnacion del Sangha, la palabra del gury 14
encarnacion del Dharma, y la mente del g/;ur_u la ?nce_‘maci én
del Buda, la mente iluminada. En la practlcq ,tantnCa tam-
bién consideramos al guru como la encarnacion de las tres
raices. Obviamente, la forma fisica .del guru es el propio
guru, fuente de bendiciones en el Vaigr.ayana; la palabrg de]
guru es la manifestacién de las dakinis y dharmapa}as’ las
divinidades protectoras, y la mente del guru, por dltimo, ge
asocia a las divinidades meditativas.

El desarrollo de la confianza en nuestro guru Nos ajjenta
a no considerar tan solo estas cualidades, SIno 2 tener tam-
bién en cuenta su generosidad y su gracia. ASL no $6lo con-
sideramos que nuestro guru posee las cualidades y la reali-
zacién de los budas y bodhisattvas que encama, sino que
todavia es mas generoso que ellos, porque nosotros todavia
no hemos tenido la suerte de encontrarnos con 10s budag y
los bodhisattvas. Muchos de ellos han apar.emdo en varios
mundos, pero nosotros todavia no hemos tenido la fortyp, de
tropezar en esta vida con uno de' ellos y de escpchar la pala-
bra plenamente iluminada del Nirmanakaya. Sin embargo, 4
pesar de ello hemos podido encontrar 4 NUESIIO MaCsiro per-
sonal que, pese & no ser uno de los mil budas comg, por
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ejemplo, el buda Shakyamuni es el vehiculo a través del que
podemos llegar a establecer contacto con las ensefianzas. Es
esta relacion con el guru la que nos permite recibir las ense-
flanzas, practicarlas y alcanzar la iluminacién. Puesto que la
funcién del guru consiste en guiarnos a lo largo del camino
que conduce a la iluminacién, para nosotros todavia es més
bondadoso que los budas y que los bodhisattvas.

También es muy probable que nuestro maestro sea, en
realidad, una emanacién del Buda que, en cierta ocasién,
dijo que, en tiempos de decadencia, los budas aparecerian
en forma de maestros personales y que, quienes tengan con-
viccion en la presencia del Buda en forma de maestro per-
sonal, acabardn desarrollando la correspondiente fe. La
época en que vivimos parece ser una de aquéllas en las que
el Buda predijo que los seres iluminados se manifestarian
como gurdes personales en los que podriamos confiar. Asi
pues, aun en el caso de que nuestro guru no haya alcanzado
la lluminacién completa, posee una transmisién auténtica
de las bendiciones y ensefianzas del linaje y, por ello mis-
mo, el hecho de considerar que estd plenamente iluminado
nos permite fecibir los mismos beneficios que si realmente
lo estuviera. Desde el punto de vista del maestro quizis
haya una falta de realizacién pero, si el discipulo tiene fe y
devocion, recibira las bendiciones completas del verdadero
linaje porque, como dice cierto proverbio tibetano: «Si te-
nemos fe podremos recibir las bendiciones hasta del diente
de un perro».

La plegaria que recitamos en la parte central de la prac-
tica del guru yoga tiene siete lineas y comienza con las si-
guientes palabras: «Suplico al precioso guru...»; la segunda
linea dice: «Concedednos las bendiciones para abandonar la
identificacién con el ego...», un reconocimiento de que
nuestro egocentrismo es el principal obstdculo para el logro
de la iluminacién, puesto que la identificacién con el ego
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como algo real limita la mente a un concepto ilusorio del
ego y obstaculiza nuestra capacidad para trascenderlo y ex-
perlmentar el estado de la iluminacién. La tercera linea de 1a
plegaria dice: «Concedednos las bendiciones necesarias
para desarrollar la experiencia del gozo...» (aunque el texto
tibetano dice literalmente «sin deseos, sin necesidades»).
Esta linea expresa el reconocimiento de que es el concepto
basico del ego el que crea la necesidad de alimentarlo con
todo aquello que percibe como necesario, lo que, a su vez,
alienta el proceso samsarico. La experiencia de ausencia de
identidad del ego nos permite alcanzar un estado de gozo en
el que no hay necesidad alguna que satisfacer. Asi pues, esta
plegaria implora las bendiciones necesarias para suprimir
los pensamientos, la disipacién y la distraccién mental, ac-
titudes contrarias todas ellas al desarrollo espiritual.

Luego la plegaria solicita la realizacién de la naturaleza
de la mente como no nacida y no originada, es decir, como
algo que en si mismo carece de existencia y que, por ese
mismo motivo, no esta sujeta al nacimiento ni a la muerte.
Las ultimas lineas de la suplica dicen: «Concedednos las
bendiciones para que toda la ilusién y la desilusién de la
mente puedan verse pacificadas en su propia base» y «Con-
cedednos las bendiciones para que todo el mundo fenomé-
nico pueda ser percibido como el Dharmakaya». Mediante
la experiencia directa de la mente se eliminan todos los ni-
veles de confusion y oscurecimiento de la mente que se de-
rivan de la ignorancia fundamental. Entonces dejamos de
percibir superficialmente el mundo fenoménico y experien-
cial, y llegamos a verlos como la manifestacion de la vacui-
dad esencial de la mente y como el Dharmakaya.

Si nuestra practica no se limita a una mera recitacion,
sino que también es una meditacion sobre estos puntos y, si
la llevamos a cabo plenamente conscientes del contexto en
el que suplicamos al guru. no deberiamos albergar la menor
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duda de que la recitacion de esta plegaria 111.111 veces nos
otorgara las bendiciones de nuestro guru y de que la practi-
ca serd eficaz. La clave estriba en que la mente permanezca
centrada en lo que se est4 diciendo.

Al final de cada sesién de practica del guru yoga visua-
lizamos que las figuras ubicadas en torno al guru central se
disuelven en luz y se ven absorbidas en Ia figura central de
nuestro guru raiz, que en ese momento se convierte en la
unién de todas esas fuentes de refugio.

En ese momento empieza el proceso meditativo que se

conoce como recibir las iniciaciones de nuestro guru. Para

ello visualizamos que la frente del guru emana rayos de luz
blanca que se dirigen a nuestra propia frente. Este es el pri-
mer estadio de la iniciacién tantrica, la llamada iniciacién
del vaso, que nos purifica de los oscurecimientos y negati-
vidades del cuerpo fisico, nos capacita para meditar en las
formas de las divinidades e implanta en nosotros la capaci-
dad de actualizar el Nirmanakaya, la manifestacién fisica de
la iluminacién.

En el segundo estadio de la iniciacién visualizamos ra-
yos de luz roja que, saliendo de la garganta del guru, se ven
absorbidos por nuestra propia garganta, un proceso que es
conocido como la iniciacion secreta y que purifica los oscu-
recimientos y negatividades de la palabra. Esta iniciacion
secreta —relacionada con la realizacion de] Sambhogakaya,
el cuerpo de gozo o nivel de forma pura de la ifaminacion—
nos capacita para practicar un tipo especial de meditacion
conocido como los seis yogas de Naropa, que trabajan con
los chakras y canales de energia del cuerpo.

En el tercer estadio visualizamos rayos de luz azul que
salen del corazon del guru y s€ ven absorbidos por nuestro
propio corazén. Esta es la iniciacién de la sabiduria des-
pierta que purifica los oscurecimientos y negatividades de
nuestra mente, nos transmite las bendiciones de la mente
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jluminada y nos permi_tde z:jlcanzar el Dharmakaya, la unién
ozo y la vacuidad.

ent;:iggld%nentg visualizamos que, c.le la frente, de la gargan-
ta y del corazén del guru salen mmultanea.mente rayos de
luz —blanca, roja y azul- que se ven absorbidos por nuestr.a
frente, por nuestra garganta y por nuestro corazon Arespef‘:tl—
vamente, lo-que purifica nuestros oscurecimientos y
negatividades fisicas, verbgles y mentales..Estg f.:s‘la pfuar(;a
iniciacion a la que en ocasiones se denpmma lnl.C,laCl;);/I e
la palabra preciosa y que constituye la introduccién al Ma-
hamudra, la experiencia dlrecta'de la naturaleza de lg men-
te. Este nivel también estd relamqnado con el Svabavikaka-
ya, la integracion entre los dlfefentes aspectos Qe la
iluminacién en tanto que aspectos diferentes de una misma
y Gnica experiencia. 5

Luego visualizamos que el guru adopta una expresion
apacible y radiante, se disuelve en luz y se ve absorbido por
nosotros, momento en el cual nuestro cuerpo, nuestra pala-
bra y nuestra mente se identifican con e} cuerpo, la pa!abra
y la mente vajra del guru. Finalmente disolvemos la visua-
lizacién en un estado de conciencia sin forma y permitimos
que la mente descanse en un estado de conciencia sin forma
tanto tiempo como sea posible. . 5

Las recitaciones rituales que preceden a la d1§olu010n de
la visualizacion en este estado sin forma se refieren a tres
factores en curso que tratamos de mantener en esta medita-
cién y en todas nuestras actividadfzs, y g/los que la}s ense-
flanzas consideran la fuente de la liberacion espontdnea. El
primero de ellos consiste en considerar a todas las formas
como la forma del guru o, lo que es lo mismo, como/la ex-
periencia directa de la forma y de la vacuidad, mas que
como una forma soélida concebida como algo que posee
existencia real. Experimentamos la vacuidad de la fprma
que se halla simultineamente presente con la forma misma.
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Esta es la experiencia de la forma divina, es decir, de todas
las formas como la forma del guru. El segundo de ellos cop.-
siste en experimentar a toda palabra como unién entre el so.
nido y la vacuidad, como una especie de eco, como algo que
no es solido ni posee existencia real. Esta es la experiencia
del sonido divino, o de todos los sonidos como la palabra
del guru. Finalmente est4 |a experiencia de todos los pensa-
mientos y de toda actividad mental, es decir, de todo lo que
CMErge en nuestra mente, como la unién entre la conciencia
inteligente y la vacuidad, la experiencia del Mahamudra,
que es la experiencia de todos los pensamientos y recuerdos
como la mente del guru. La practica del guru yoga nos
alienta a desarrollar esta conciencia de la esencia del guru
presente en todas nuestras actividades a través de unas téc-
nicas de recitacion y de meditacién muy sencillas.

Nuestro primer pensamiento y recitacién al levantarnos
cada maiiana es la plegaria del comienzo de] texto del ngon-
dro «Palden Tsaway Lama Rinpoche...», que dice: «A] glo-
ri0S0 y precioso lama raiz, sentado sobre un loto Yy una luna
ubicados encima de la coronilla de mi cabeza, suplico que
me tenga en cuenta con Su suprema compasién y me otor-
gue las realizaciones del cuerpo, la palabra y la mente». Vi-
sualizamos a nuestro guru sobre la coronilla y le rogamos.
Este es tambi¢n el fundamento de toda nuestra conducta co-
tidiana que aspira a despertar nuestra conciencia de la pre-
sencia del guru en todo lo que hagamos.

También recitamos la misma plegaria antes de ir a dor-
mir, cambiando unas pocas palabras de la segunda linea
para indicar que, en este caso, visualizamos al guru brillan-
te y resplandeciente en el centro de nuestro corazén y nos
dormimos en su presencia. Estas técnicas son especialmen-
te valiosas para que quien esté realizando la practica del
gUIU yoga pueda generar un sentimiento de presencia conti-
nua del guru.
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Al finalizar cada sesion de practica del guru yoga dedica-

| os los méritos y virtudes de la practica recitando cualquier
m

plegaria de dedicacién y .aspirac1.c’)n con lzzquzszsetzrlngi rtl"i;
miliarizados. Una Plegana muy interesan . 51 punto
de vista de la practica de_l guru yoga es aqué afertl qVidaS
piramos a NO separarnos jamas, ni en ésta ni en u uzlas1 : en_,
de este guru puro, y a poder compartir las rlquezals 'i a o
sefianzas, recorriendo el camino que conduce aha 1 urlr;l !
cién hasta alcanzar el estadq de Vajr.adhgra, f?l’ Dharmakaya,
nivel dltimo de la experiencia de la' 11u/m1nac¥on. | )
La relacion entre el guru y el discipulo tiene lugar a rin
vel muy practico. La mente del guru es esencmlrpente vicé daé
luminosa, dindmica y sin 1mped1.mentos, y lo mlsn;od su ode
también con la naturaleza eser.lc1al/d§ Ia mente _de d*;grgn_
lo, ya que, desde el punto de V}stzi ultimo, no existe di
cia alguna entre el guru y su d1sfmpulo. . it .
Sin embargo, a un nivel prictico existe una di erencia
cualitativa muy importante entre a.mbqs,, porque el dlsglpl:l-
lo todavia no ha alcanzado la ilurpmacwn y se hal/la to a\ga
perdido en la confusion y el sufrlmler}tg, aun esta atrapado
en el ciclo de los renacimientos cqndxmonados tratapdo le
alcanzar la liberacion. LLa motivacién del guru es el 1nter§s
compasivo que le lleva a permanecer contmuament; cons
ciente de la dificil situacion en que se encuentra su d;scng—
lo y a buscar incesantemente el mpc%o, de ehmmar 6.151; rlla
miento y la confusiéon. La trad}c10n gue}e asimila
actividad compasiva del guru hacia su discipulo com; uln
gancho, al que literalmente se denomina el gar;cho le fz
compasion del guru. El discipulo, por su parte, alienta Sa e
y la devocidn hacia su guru que abren en su menfje unle Ia)n_
cio al que se llama el anillo d(? la fe. D; este modo, el g -
cho de la compasién puede unirse al anillo de la fe y permi
te establecer un vinculo que no se rompe hasta el momento
en que el discipulo alcanza la iluminacion.
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Cuando realizamos estas practicas preliminares, que em-
piezan con las preliminares comunes y prosiguen con las
preliminares extraordinarias, es muy importante poder dis-
poner de un maestro cualificado que pueda impartimos es-
tas instrucciones, un papel que puede desempeiiar cualquier
lama autorizado por el linaje. De este modo, quienes estén
interesados en llevar a cabo estas practicas pueden recibir
explicaciones muy detalladas, ya que es muy importante no
realizar a ciegas las diferentes pricticas sin comprender el
proceso.

Preguntas

En algunas representaciones iconogrdficas a veces pue-
de verse un lazo con un gancho en un extremo 'y un aro en el
otro. ;Es ésta la representacion del gancho de la compa-
sion del guru y del anillo de la fe del discipulo?

Los objetos que las divinidades sostienen en sus manos
son simbolos que poseen, en realidad, diferentes significa-
dos, y pod&mos pensar en el vinculo existente entre el gan-
cho y el anillo como un simbolo del compromiso de los se-
res liberados en sacar a los demas de la confusion y el
sufrimiento y conducirlos hacia la iluminacién.

En la practica del guru yoga hay un momento en que nos
visualizamos como Vajrayoguini. ;Podria Rinpoche acla-
rarnos esta parte de la prdctica? ;Deberiamos, por otra
parte, haber recibido la iniciacion de Vajrayoguini, para
poder visualizarnos como esta divinidad femenina?

Los textos recomiendan que nos visualicemos en forma
de Vajravarahi o Vajrayoguini portando, sobre su coronilla,
los gurtes, las tres joyas y las tres raices. Esto se debe a que,
segun la tradicidn, cuando nos identificamos con esta divi-

Vajrayoguini (Dorje Pagmo) (’
Dibujo de Cynthia Moku

(
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nidad, durante la practica del guru yoga, nos volvemos mu-
cho mds receptivos a las bendiciones recibidas.

En cuanto a los beneficios que conlleva la identificacién
con la divinidad, cualquier divinidad meditativa resultaria
muy adecuada y, de hecho, podemos visualizarnos en forma
del yidam que queramos. La raz6n por la cual se destaca la
importancia de la visualizacién de Vajrayoguini durante la
practica de guru yoga del linaje kagyu se debe al papel cen-
tral que desempeiia esta divinidad concreta en toda la prac-
tica kagyu.

En tanto que aspecto femenino, Vajrayoguini se refiere,
en ciertas ocasiones, a la consorte de todos los budas y, en

otras, es una representacion de la madre de todos los budas, .

por cuanto también personifica la vacuidad, la naturaleza
ultima de la realidad que genera toda la experiencia ilumi-
nada. Esta divinidad también ha desempefiado un papel
muy importante en la transmisién kagyu; por ello los textos
recomiendan que, en esta prictica, nos visualicemos como
Vajrayoguini mds que como cualquier otra divinidad.

En el punto de vista de la practica, el foco estd mds pues-
to en el gurv?y en la meditacion del guru yoga, no tanto en
identificarnos exclusivamente con la divinidad (como suce-
de en la meditaciéon de Chenrezig), por ello no es preciso
haber recibido una tniciacion formal de Vajrayoguini, aun-
que tal cosa no solo no resultaria perjudicial sino que, en re-
alidad, supondria un apoyo adicional. Para llevar a cabo la
practica de guru yoga debemos haber recibido antes alguna
intciacion del Vajrayana.

¢ Podemos utilizar el guru yoga y nuestra devocion al
guru como ayuda para tomar decisiones mds adecuadas?

Si la fe en nuestro guru es fuerte y estable, no cabe la
menotr duda de que nuestras suplicas, desde ese estado de
devocion, pueden resultar muy beneficiosas para ayudarnos
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alquier tipo de problemas 0 Qificultades, incluyendo el
en & de tomar una decision dificil. Una de las funciones de
hech cficiones que recibimos a través de la relaci(’)n‘co.n el
- bens una mayor eficacia en el 10gro de nuestros objetivos

u;ll ?a capacidad de superar mejor los obsté?ulos cogeqsueer
{ropecemos. NO cabe la menor duda de que €ste puc e
un factor muy, beneficioso para afrontar una sﬂuacmg 1

;] en nuestras vidas aunque, no obstante, ell‘o depende por
Zlntero de la sinceridad que generemos hacia el guru con

esta suplica que es la meditacion del guru yoga.

;Cuando realizamos la plegaria de las siet/e ramas de-
pemos disolver la visualizaci?o’n de nuestras miiltiples ema
] ntes de continuar: ‘
ﬂaC(l:OlT:;dﬁ(l) estamos recitando la plegaria de las siete famas,
que es una introduccién al ritual del guru yoga, no §010 SO-
mos Nosotros quienes estamos presentan_do. homenaje y rtes;
peto, las diferentes ofrendas, e} rec.(?noamlen/to de mlles ér;ai :
faltas y transgresiones, la adn}lrauor} y alegria pl(;_r,e n(l) o
to y virtud de los demds, etcétera, Sino que también po ©
mos visualizar que nuestras multiples emanamonesfy recll)
cas ofrecen esta alabanza, este homenaje y.estaslo rlen az
lo que se hace para intellsiflgar la experiencia de la {) ega/rlli_
de las siete ramas. No necesitamos sentir que hay algo so
do en esta visualizacion ni hacer_nada con todas estas ema-
naciones al final de la plegaria, simplemente las dejlam/os. (1;
y tampoco es el caso de volver a ser una persona, do 111n1Vi_
que ocurre es que ya no se sigue formando parte de l1a

sualizacion.

; Cuando comenzamos la prdcticcf dg guru yoga o ;uan—‘
do émprendemos cualquier otra practica ’.wf?w[ po ,em(r)zl
alternar su recitacion en tibetano y en ccrz)slel ano, pa
comprender mejor lo que estamos haciendo:
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Alternar la recitacion en tibetano y en castellano es muy
necesario si queremos entender lo que estamos haciendo. Pero
es imposible —resulta muy laborioso— leer dos cosas al mismo
tiempo de modo que, o bien leemos la fonética tibetana o Ia le-
emos en castellano. Lo mejor, sin embargo, seria llegar a fa-
miliarizarnos con lo que estamos leyendo en tibetano. En la
plegaria al linaje, por ejemplo, los nombres de los gurtes,
como Dorje Chang, Lodru Rinchen (bLo.gros.Rin.chen), Sa-
raha, etcétera, que estin subrayados en la traduccién castella-
na, también lo estdn en tibetano. Quiza no comprendamos las
descripciones concretas de los gurides, pero convendria identi-
ficar sus nombres durante la recitacién. Mientras recitamos las
plegarias en tibetano debemos tratar de ser muy conscientes
de todas las palabras clave que entendamos. También seria
muy recomendable utilizar un sistema como el que usted
sugiere, por ejemplo, alternar el tibetano durante una se-
sién o un dia, y el castellano en la sesién o el dia siguiente

porque, en tal caso, uno estaria comprendiendo, por un
lado, el significado en castellano y, por el otro, recibiria las
bendicionessde las plegarias recitadas en el original tibeta-

no. No olvide que Ia recitacién en tibetano también tiene su
métrica.

¢ Como podemos, si nunca los hemos visto representa-
dos, visualizar a los guriies durante la plegaria al linaje?

Aunque no estemos familiarizados con cada uno de los
guries del linaje ni con su representacién iconografica (ges-
tos, posturas, complementos simbélicos, ropajes, etcétera,
concretos), lo mds importante es sentir su presencia mien-
tras recitamos las plegarias y se mencionen los diferentes
personajes del linaje. Nosotros estamos realmente en con-
tacto con esa transmision viva y aunque, en este sentido, no
podamos tener una visualizacién perfectamente clara, ellos
se hallardn realmente presentes sobre nuestra coronilla.
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Ngéndro: La prdctica del guru yoga

. Podria explicar por qué, al final de la plegaria de las
; ; ramas, se pide convertir a nuestros cuerpos en los tres
siete ’

La sdplica «Concededme las bendiciones para realizar el

L rpo ilusorio como el Nirmanakaya, las fuerzas vitales
" cue

el Sambhogakaya y la propia como el Dharmakaya»
Comof‘ re basicamente a la transformacion de nuestras fa-
. redlc(:s fisi(;a, verbal y mental ordinarias en sus equlyalen—
f:sl t‘ﬁuminados. El cuerpo ilusorio sign.ifica qut:i e{(ﬁ_erlmec:lré-l
tamos la vacuidad de la forma y la 1rrea1’1d?1 al 1r:1:<;1 de
cuerpo fisico, es decir, como algo que, en ql/tmzla 1lns aeme,
no es real y solido, sino que es una proyeccion efargrrln o 2;
El cuerpo ilusorio es el término con el que noskre z mos 2
]a unién entre la forma y la \./acu.ufiad, Nlrmanafi aya, ja ma
nifestacion fisica de la ilummamon y la transformaci
nuestra actual experiencia ingenua del yo. R
El Sambhogakaya se manifiesta en nu.estr'o, nivel actua
no iluminado como un habla, una comunicacion }1/ unlsom:
do mds claros pero, en este sentldp, también se uti izala nok
cién de “fuerzas vitales™ que, en tlb.e‘tan(‘)‘, se d’?nom}lnan zﬁa
tsol (srog.rtsol), en donde sok sxgmﬁcz’i’ v1ila y.t/soﬂ egstog
forma verbal que significa “e§fuerzo 0 func101n - Es 16;
son dos términos técnicos tantricos, el primero c_ie %s lcua :
se refiere al prana que circula por l'a pa.r’te superlorl. Z C?(l)}srr
po (y que tiene que ver con la respiracidn, la voca 1ze ior ;1
el habla), mientras que el segupdo, por su parte, se 1 o
prana que circula por la parte inferior d? nuestro C\éelgz 0 g/
tiene que ver con la digestion, la excrecion, la reCpro (;1 en:
etcétera). Esta es la energia mode,ll del cuerpo. ualn op "
samos en el concepto de energia sutil que circula pocr) o
cuerpo, nos referimos al hablg y la comumcz(lillon( C(ér:zo I
materia prima de la experiencia del Sambhogdhagld. Ol:d‘ma;
lo que ahora experimentamos como somc\ivo y ha 2;00 ina
rios y que solemos considerarlo como si fuera alg .
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pero que, sin embargo, puede verse transmutado en la unigp
entre el sonido y la vacuidad.

Finalmente existe una transformacién en nuestra expe-
riencia ordinaria de la mente como algo tangible y fijo ey
una experiencia de la intangibilidad esencial de 1a mente, ¢]
Dharmakaya, el nivel sin forma o absoluto de la iluminga-
cién. Asi pues, nosotros estamos hablando en términos ge-
nerales, rogando una transformacion de nuestra modalidad
fisica, verbal y mental ordinarias en sus equivalentes ilumj-
nados.

Ciertas divinidades airadas, como Vajrayoguini o Pal-
den Lhamo, por ejemplo, suelen representarse con un collgr
de cincuenta y una cabezas recién cortadas y derramando
sangre por sus cuellos que, segun se dice, representan ten-
dencias negativas o neurosis. ;Seria tan amable de expli-
carnos el significado de este detalle iconogrdfico?

El collar de cabezas humanas que adorna la figura de
algunas divinidades airadas estd relacionado con lo que la
literatura A'bhidharma denomina los cincuenta y un estados
negativos de la mente que simbolizan la antitesis del desa-
rrollo espiritual y el hecho de que las cabezas estén cortadas
a la altura del cuello significa que la divinidad airada repre-

senta un nivel en el que se ha erradicado por completo ese
estado mental negativo.
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- Todos nosotros hemos logrado'y disfrutamos de esta pre-
“»osa existencia humana que nos brinda la ocasion y la li-
Elertad de emprender la practica espiritual, un estado nada

: "s"en cillo sino, por el contrario, muy dificil de lograr. Basta,

nara convencernos de la relativa i‘nfrecuencia del nacimien-
to humano, con ver la gran cgntldaq de seres que pue,bla.n
10s estados inferiores de la existencia. Hablando en térmzi-
nos muy generales, todos l(_)s seres humanos nos hallamos
en una situacién muy parecida pero, desde una perspectiva
espiritual, la mayor parte de }g gente malgasta su vida, pier-
de el tiempo en busquedas futiles y cree que el mundg tiene
una existencia real, lo que les lleva a pasarse la vida lu-
chando para proteger las cosas que valoran y atesoran v de—l
fenderse de las que consideran como una amenaza. D;sde e
punto de vista del desarrollo espiritual, pues, este tipo de
vida carece de todo interés. . . )

Fl individuo promedio, por ejemplo, ;,m?nsa’:, Yo soy
una persona mundana y ésta es la realidad Gltima” y, basan-
dose en esta creencia, es posible que quiera prosperar y se
dedique a los negocios. Qui;és, en tal‘casc.), dedique tg?o su
tiempo y energia a los negocios, acople mﬂlones. de dé arest :
atesore muchas posesiones y llegge a convertirse en una
persona de éxito. En Gltima instancia, sin embargo. esa per-
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bardo o estado después de la muert
un sueno, dejando tras de si todo 1
GS€ Sueno, que ya no sirve entonces para nada.

posesiones rpateriales, sino a las tendencias kdrmicas que
nuestras acciones hayan establecido y reforzado. Sj las ac-

ciones han sido virtuosas Yy positivas, las tendencias karmi-

Desde una perspectiva relativa, renacer en el reino de los
pretas. €s mejor que renacer en el reino de los infiernos ¥, en
ese Mismo sentido, el reino animal es un estado de exist’em
Cla mas elevado que el de Jos pretas. Tal vez las formas mas
afortunadas y elevadas de vida animal sean aquellas que

Ii/s{tadois de feh.CIdad futuros y un renacimiento superior.
uy al contrario, las mentes de esos seres estan atadas a la
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Los votos del laico

“confusion emocional, el apego, la avc?rsién, la estupidez, l.os
celos, el orgullo y la avaricia que alimentan las tend;nplas
k4rmicas negativas que conducen a estados de renacimien-
to inferiores.
. Fl renacimiento humano es un estado muy poderoso que
~ pos proporciona la libertad de elegir entre una accién nega-
tiva y otra positiva, lo que supone un gran poder pero, si no
valoramos el estado precioso de la existencia humana, es
decir, si no reconocemos su potencial y no buscamos el
modo de desarrollarlo, no estaremos en las mejores condi-
ciones para controlar nuestro karma.
: El Buda sefial6 diferentes vias a través de las cuales los
“seres pueden desarrollar métodos para iluminarse. Uno de
los elementos mds importantes de la préctica espiritual que
nos brind6 en este sentido es el concepto de ordenacidn,
porque el hecho de asumir preceptos relativos a nuestro es-
tilo de vida puede potenciar mucho nuestra practica. Exis-
ten tres niveles diferentes de ordenacion, el nivel individual
del Hinayana, los votos del bodhisattva del Mahayana y el
compromiso o samaya del Vajrayana, de todas las cuales, el
mas simple es el del laico.

Existen varias vias, segin la tradicion del dharma del
Buda, para asumir y mantener la ordenacion del laico que,
hablando en términos muy generales, consisten en cinco vo-
tos 0 preceptos de los cuales podemos tomar uno, dos, tres,
cuatro o los cinco, y también hay casos en los que el voto de
la fidelidad sexual puede ampliarse hasta llegar a convertirse
en el voto del celibato. Asi pues, si asumimos un precepto, se-
remos un laico con un precepto, mientras que, si asumimos
los cinco preceptos, seremos un laico completamente ordena-
do y, st ampliamos el voto de la fidelidad sexual a la absti-
nencia sexual, seremos un laico célibe.

‘ El primero de los preceptos es el de no matar. Una vez
¢ asumida formalmente la ordenacion, ciertas acciones con-
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cretas transgreden completamente el

conscientemente la vida a un ser humano. Ello no quiere d
Cir que quitar otras formas de vida resulte indiferente g
tq que, de hecho, se trata de algo muy negativo, no sél N
viamente, para la forma de vida considerada ;ino tar(r)"b(')?‘
para nosotros mismos. Si analizamos Sencilfamente lzll o
cion de matar y examinamos sus resultados. sin consid o
ciones atenuantes de ningidn tipo, advertir,emos u st
acto pu(f,dfz producir un renacimiento en los estadosqin? .
le}s Yy quinientas vidas en las que experimentar la retribfz'n’a-
k?lrm’lca de ser matados o de tener una vida muy corta Ign
ningun caso, pues, resulta aceptable quitarle la vida a 6t o
ser pero, en el contexto formal de haber asumido el voto crio
no ma’tfir, el unico acto que pone especificamente fin a la :
denacién (en lugar de ser una infraccién seria) es el de a .
batar conscientemente la vida a otro ser humano e
El segundo voto es el de.no robar. La frase d{ce textual
mente: «No tomar lo que no se nos haya dado». un vot. "
resulta. ba&tante dificil de mantener, porque sé ve rotO bor
cualquier accién en la cual tomemos algo que no nos Oeptor
nezca con la intencién de queddrnosio, lo que inclu ep‘ ) T
quier tipo de robo, por mds pequeio que éste sea ol
"El tercer voto tiene que ver con la fidelidad s’exual se
refiere a no ser sexualmente infiel a nuestra pareja. En i t
caso, las personas casadas o que vivan juntas Jdé com?’lz
a;uerdo como pareja romperan el voto si mantienen rela-
ciones sexua}les con otra persona. Ademads, y como sefial4-
bamog anteriormente, este voto puede expandirse hasta lle-
gar a incluir la abstinencia sexual o celibato. como su d
en los casos de la monja o del monje. ’ e
E.I cuarto voto es el de no mentir y, aunque se ve trans-
gredido por cualquier mentira, especialmente la;s que daﬁz;n
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la ordenacién. Asi, por ejemplo, en el caso de haber asulrlri‘a
. 1-

do el voto de no matar, lo violaremos si arrebatamg
8

Los votos del laico

4 .0tro ser, solo se ve violado por las mentiras referidas a
nuestros 10gros espirituales, es decir, cuando proclamamos
- haber alcanzado ciertos niveles de realizacién cuando, en
~ jealidad, no es asi. En mi opinién, se trata de un voto bas-
“tante sencillo de mantener.

‘ El quinto voto, un voto, por cierto, auxiliar, prohibe el
* pso de sustancias intoxicantes.

Podemos elegir cualquier combinacién posible de los
cinco preceptos, pero s6lo deberiamos asumir aquellos que
fuésemos capaces de mantener.

Asumir uno solo de estos votos y mantenerlo durante
toda la vida es un acto muy beneficioso y meritorio. En los
tiempos del Buda hubo un arhat, llamado Katayana, conoci-
do por sus poderes psiquicos y por su capacidad para acce-
der a otros dominios de existencia, que, en cierta ocasion,
visit6 el reino de los pretas y llegé a un fabuloso palacio en
3 el que vivia una hermosa mujer que mas parecia diosa que
preta. Katayana fue invitado a la mansién por esta mujer y,
mientras pasaba el dia hablando del dharma con ella, se
qued6 deslumbrado por Ja magnificencia del lugar y el es-
pecial esmero con que le atendieron los criados.

Cuando empez6 a anochecer, la mujer le dijo: «La noche
no tardard en llegar y debo pedirle a Su Reverencia que
abandone el palacio, porque ocurrira algo espantoso y no
quisiera que le afectase». Perplejo, Katayana abandon6 la
mansién y, cuando se hallaba a cierta distancia, mird hacia
atr4s y vio cémo la mansion se transformaba en una jaula
metalica en llamas que consumian a la mujer mientras los
seres que, durante €l dia, habian sido sus criados, se conver-
tian en demonios infernales que le infligian tormentos atro-
ces durante toda la noche. Cuando volvié a amanecer, la
jaula se convirtié de nuevo en un hermoso palacio.

Al dia siguiente, Katayana volvio para hablar con la mu-
jer preta y, usando su vision clarividente, descubrid que esa
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existencia se debia a un renacimiento anterior en el reino
humano en la que ella se ganaba la vida matando animales
y vendiendo su carne. En aquella existencia habia conocido
a un maestro espiritual que le explicé el concepto de karma
y la relacién entre causas y efectos, entre acciones positivas
y negativas, y sus correspondientes resultados de felicidad y
sufrimiento, lo que la disgusté mucho. Entonces asumié e}
voto de no matar durante la noche, porque aquello era lo
anico a lo que podia comprometerse sinceramente, ya que
de dia trabajaba como carnicera. El resultado kirmico de
todo ello fue que la mujer disfruté de la virtud de haber asu-
mido y mantenido un precepto, pero también experiment6
los efectos negativos del karma acumulado por matar seres
vivos. La conclusién que podemos sacar de este episodio
pone de relieve los beneficios de un solo voto asumido y
mantenido con pureza. Asi pues, asumir uno sélo de los pre-
ceptos del laico durante el resto de nuestra vida y mantener-
lo con pureza es algo muy positivo.

Los demds votos de ordenacién, los votos del bodhisatt-
va y el saynaya tdntrico, se asumen y mantienen hasta el lo-
gro de la iluminacién. En el caso de los votos de ordenacién
individual del Hinayana, puede darse el caso de que los asu-
mamos durante un periodo limitado de tiempo (la llamada
ordenacién temporal) o para el resto de nuestra vida (en
cuyo caso se habla de ordenacion permanente). La eleccidn
de los votos y el tiempo por el que se asumen los decide
quien asume los preceptos ante la persona que transmite la
ordenacion. En mi opinién personal, en el caso de la orde-
nacién de un laico, la toma de uno, dos o tres votos no pre-
senta grandes dificultades a quien quiera mantenerlos du-
rante el resto de su vida y, en consecuencia, recomiendo la
ordenacion permanente a quien piense asumir cualquier
combinacion de ellos.

También existe un tipo de ordenacién especial de un solo
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dia, a la que se denomina “los ocho preceptos del Mahaya-
na”, una ordenacion temporal que se mantiene durante vein-
ticuatro horas. También es posible asumir y mantener estos
votos durante el resto de la vida, pero ello supondria la ne-
cesidad de asumir la ordenacién cada mafiana y de renovar-
la a la mafiana siguiente. Puesto que se trata de votos tem-
porales, también podemos tomarlos la maﬁar}g que
queramos, puesto que el anico requisito es haber recibido la
transmision en alguna ocasién. Esta es una costumbre que
se hallaba muy difundida en el Tibet, en donde eran muchas
las personas que asumian los ocho preceptos del Mahayar}a
durante un mes o en ciertos dias auspiciosos del calendario
Junar, como los dias ocho, diez, quince o treinta de cada
mes.

El primer voto de la ordenacion de los ocho preceptos es
el que dice “No mataré” y, puesto que se trata dg una orde-
nacién temporal, su observancia debe ser también mucho
mas estricta. En el caso de la ordenacién del laico, la tnica
infraccion que la destruye es la de quitar una vida humana,
mientras que los demds actos de matar son meras transgre-
siones pero, en ¢l caso de este voto de veinticuat?o horas, el
precepto se rompe cuando uno arrebata conscientemente
cualquier forma de vida.

El segundo voto, “No tomar€ las posesiones de otros”, se
refiere a no quedarnos con nada que no nos pertenezca. E’l
tercer precepto, que dice “No mantendré actividad sexugl",
supone la prohibicién de mantener cualquier tipo de activi-
dad sexual. El cuarto precepto, “No mentiré”, se refiere a
cualquier mentira, especialmente a aquélias relacionadas
con los logros espirituales. El quinto voto de los ocho pre-
ceptos tiene que ver con la abstencion del uso de sustancias
téxicas. En este sentido, los textos mencionan al alcohol,
pero debemos considerar que cualquier sustancia que nos
despoje de la razon o de la lucidez mental genera muchos
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problemas a lo largo de todo el camino espiritual. El sexgq
precepto se refiere a no usar asientos o tronos que alientep
el orgullo personal, con la excepcion, claro estd, de aquellag
personas que, habiendo asumido el voto, impartan las ense-
nanzas del dharma que —por respeto al mismo- se sientan ep
un trono. Sin embargo, en cualquiera de los casos, ello debe
realizarse con una actitud despojada de orgullo porque, en
caso contrario, se violaria el precepto.

El séptimo precepto tiene que ver con ayunar después del
mediodia, y consiste en asumir el voto de tomar alimentos
s6lidos hasta la comida del mediodia y luego ingerir exclusi-
vamente liquidos, lo que se considera especialmente benefi-
cioso para la practica porque, de ese modo, nuestro cuerpo se
volverd mds 4gil, nuestra mente mas clara y nuestro suefio
mas ligero y, a la mafiana siguiente, cuando nos desper-
temos, nuestra mente se hallard también mas clara. Este es
un precepto que beneficia de manera general nuestra salud y
nuestra meditacion. Finalmente también existe el precepto
de evitar los adornos personales y las actividades tales como
cantar y bailar, que estimulan el deseo sexual. Al evitar la fri-
volidad, 14" ligereza y las distracciones mentales, este voto
genera un estado de calma que propicia la meditacion.

Quien desee asumir los ocho preceptos del Mahayana
debe pedirselo a un maestro que haya recibido una transmi-
si6n viva de esa ordenacion. Una vez que tal maestro nos
los haya transmitido, podemos tomarlos ante el altar el dia
que queramos, postrandonos ante los simbolos del cuerpo,
la palabra y la mente de la iluminacién y asumiendo, en su
presencia, la ordenacion, valida durante un periodo de vein-
ticuatro horas.

El nyung ne (sMyung.gnas) es un ritual de ayuno de dos
dias de Chenrezig de los mil brazos que utiliza una adapta-
cion concreta de los ocho preceptos y que se utiliza porque
el nyung ne pertenece al kriya tantra, el prumero de los cua-
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s del Vajrayana. Kriya significa actividad ritual vy,

.1 consecuencia, el kriya tantra subraya tanto la importan-
en ’

cia de las practicas rituales como guardar silencio y ayunar.
c
“En el nyung I

e mantenemos los ocho preceptos como lo ha-
cemos habitualmente el primgr dia; al segundq asu_mimos
los preceptos con el voto g/chcmnal de gua.rdar sﬂefncm (con
]a excepcion de la recitacion de las plegarlas y los.m‘antras)
y el ayuno absoluto. Durante ,egte pe;nodo de veinticuatro
horas no ingerimos alimen.to solido ni agua. )

]a palabra tibetana utihzada} para la ordenamon es c/lom-
pa (sdom.pa), que significa unir o juntar. La ordenaC}og es
algo muy poderoso como fundamento de nuestra practica.
Por un lado, estd la virtud que acompana al hecho de asumir
|a ordenacion y, por el otro, de .mantener la obser\_/ancm de
los preceptos, asi que, cuando incuITamos en acciones ne-
gativas que vayan en contra del espiritu fie esta orde.:nacmn
0 que, POt su misma naturaleza, sean acciones negativas, su
confesién y purificacion serdn mas eficaces que si carece-

ella.

mosﬁ?%uda dijo que, quien asume los .votos del laicp ola
ordenacion de los ocho preceptos, €s dlfeyenFe de quien no
los ha asumido, y que la ordenacion multxpllca por cien el
poder de nuestras acciones. As{j por ejemp‘lo, el mérito acu-
mulado por mil velas o postraciones ofrecidas por quien no
ha tomado la ordenacion es el mismo que el de una sola velzt
o postracién ofrecidas por alguien que la haya tomado. Asi
es como la ordenacidn carga de poder todos los factores que
participan en nuestra practica espiritual. 3

La necesidad del beneficio de la ordenaclon3 de esta
unién como elemento de nuestra practica, suele ilustrarse
con el ejemplo de una casa con varias puertas y ventanas en
cuyo interior hay un gran tesoro. LLas puertas y ventanas es-
t4n todas abiertas y puede haber ladrones rondando por los
alrededores con la intencién de robar las joyas, el dinero y
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" los objetos preciosos que se ocultan en su interior. Se trata
de una situacion peligrosa. Si levantdsemos un muro en tor-
no a la casa y cerrdsemos todas las puertas menos la princi-

pal y la custodidsemos, desapareceria el peligro porque, en

tal caso, nos protegeriamos, sin mucho esfuerzo, de la pér-
dida de algo precioso o de vernos invadido por algo amena-
zante o dafiino. Esta es precisamente la funcién que cumple
la ordenacion: custodiar las cualidades y los méritos que ha-
yamos acumulado para que no se dispersen ni se pierdan,
protegiéndonos asi contra las influencias negativas que pu-
dieran llevarnos a situaciones desagradables.

Antes dijimos que el quinto voto relativo al uso de subs-
tancias intoxicantes era auxiliar. Los cuatro votos bésicos
son los preceptos de no matar, no robar, no cometer adulte-
rio (o mantener la abstinencia sexual, segin lo que hayamos
elegido) y no mentir. El quinto voto de no consumir sustan-
cias intoxicantes menciona especificamente el alcohol, un
voto que se incluy6 posteriormente, porque se trata de subs-
tancias que generan gran confusién emocional y despojan a
la mente de %u claridad. Pero, aunque en el Tibet no tuviéra-
mos sustancias como la marihuana y las drogas psicodéli-
cas, y los textos s6lo mencionen el alcohol, su efecto es el
mismo, ya que despoja a la mente de su claridad y precision,
y dificultan la capacidad de discriminar las situaciones. Es
por ello por lo que, aunque los textos no mencionen especi-
ficamente estas sustancias, debemos incluirlas en la misma
categoria.

Entre los textos del Vinaya relativos a la disciplina mo-
nastica hay uno conocido como Texto para la liberacion in-
dividual que incluye relatos que explican los fundamentos
de esta disciplina. En cada uno de los casos, cuando el Buda
ensefiaba un determinado precepto relataba simultdneamen-
te una historia en la que explicaba a sus monjes las circuns-
tancias que justificaban su uso. Al comienzo. el Buda esta-
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blecio las cuatro reglas monasticas de “no matar”, "‘fl’o ro-
bar”’, “no mantener relaciones sexuales™ y “no mentir” y no
hablé de sustancias toxicas, hasta que un monje tuvo pro-
blemas con ellas y el Buda se vio obligado a mclulrlas.. ‘

Cierto dia que aquel monje estaba mendiganc,io, fue invi-
tado por una mujer a comer en su casa y, después de servir-
le, le hizo la siguiente propuesta:

—Ahora debo decirte que he cerrado la puerta y no te de-
jaré marchar hasta que no mantengas relaciopes sexuales
conmigo, mates una cabra que tengo en el patio o te t?ebas
esta botella de alcohol. Debes elegir una fie las tres opciones
porque, de lo contrario, no te dejaré partir. , : )

—No mataré deliberadamente a ningin ser vivo —penso
entonces el monje—, pero el Buda también ha dicho que el
monje no debe mantener relaciones sexuales y, si lo hicie-
ra, romperia mi ordenacion. Pero no ha dicho nada spbre el
alcohol, de modo que €sa parece ser la tinica alternativa po-
sible. ‘

—No voy a mantener relaciones sexuales contigo y tarp:
poco mataré€ la cabra, pero si que beberé alcohol —respondio
el monje.

Finalmente se bebid la botella pero, desatortunadamen-
te, acabd emborrachandose, manteniendo relaciones sexua-
les con la mujer y matando a la cabra. Fue entonces cuando
el Buda instruy6 a sus seguidores en la necesidad de evitar
el uso de substancias embriagantes, por los problemas adi-
cionales que puede desencadenar la obnubilacién mental
que provocan. '

Quienes estdn dispuestos a emprender el retiro de tres
anos y tres meses pueden elegir tomar la ordena010n4 de
monje o monja novicios o la ordenacién completa de biks-
hu o bikshuni (monje .0 monja completamente ordenados).
antes de entrar en el retiro. Este es el enfoque habitual des-
de la perspectiva Hinayana porque. de este modo. entran en
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retiro COMO mMonjes O Mmonjas NOVicios © COMO monjes o

monjas completamente ordenados y seguirdn siéndolo des.
pués del retiro, ya que esta ordenacion concreta suele durar
toda la vida.

Al laico que emprende el retiro de tres afios y tres meses
se le exige asumir provisionalmente la ordenacién del celi-
bato. De este modo se asumen y mantienen durante treg
anos y tres meses los cinco votos de laico, mds el voto adi-
cional de la fidelidad sexual ampliado al celibato. Después
del retiro, la persona puede decidir asumir un nivel mayor
de ordenacion, la ordenacion del novicio, o del monje o
monja completamente ordenado, lo que, obviamente, estar
muy bien, pero también pueden optar por mantener la orde-
nacion laica del celibato durante el resto de su vida después
del retiro, lo que también estard muy bien. Astmismo resul-
ta muy adecuado abandonar la ordenacion laica del celibato
y asumir una ordenacion laica alternativa de uno, dos, tres,
cuatro o cinco votos. En dltima instancia, €sta es una cues-
tion de decision personal.

Es inngcesario decir que, quienes asumen cualquiera de
estos preceptos, deben tratar de mantenerlos. Asi pues, sélo
deberiamos asumir aquellos preceptos que conscientemente
sepamos que podemos mantener. Cada uno, a fin de cuen-
tas, debe tomar su propia decision sobre los votos concretos
que quiera asumir y pueda mantener.

Preguntas

¢ Puede, quien asume uno o dos votos de la ordenacion
de laico, asumir otros después?

Si. uno puede aumentar la ordenacion y enriquecerla a
medida que vaya avanzando, pero sélo debe asumir aquellos
votos que pueda mantener, y agregar luego los que desee.
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Son muchas las actividades que realizamos conscientes
de que necesariamente implican la muerte de otros seres

: omo sucede, por ejemplo, con los insectos que matamos
C ’

cuando conducimos un vehiculo. ;Qué relacion guarda

* todo ello con el voto de no matar?

El voto especifico de no matar, que implica arrebata}r
conscientemente la vida de otro ser, se rompe cuando deli-
peradamente causamos la muerte Qe un ser hur,nano. Desc!e
un punto de vista préctico. o legalista, pues, s6lo romperia
este voto quien quitase deliberadamente la vida a un ser hu-
mano. Pero ello no implica, como ya hemos dicho, que
otros actos similares sean kérmica'men.te neutros. En reali-
dad, casi todo depende de la motivacion, puesto que hay
muchos modos de matar. Podemos matar movidos por la
ira, por el deseo o por la estupidez, y el primero de ellos es

- el acto kdrmicamente mas serio. El segundo modo de matar

se origina en el deseo y no estd tan motivado por la célera,
como el deseo de obtener algo con la muerte. El tercer caso,
por dltimo, esta motivado por la estupidez al no darnqs
cuenta de que se trata de un acto negativo que causa sufn—
miento a otros seres. Asi pues, matar a un ser vivo movido
por la insensibilidad o la apatia es kdrmicamente mucho
menos serio que hacerlo motivados por el enfado.

Desde el punto de vista kdrmico. las acciones que causan
muerte y que realizamos sin intencion ni conciencia de
nuestra parte son mads 0 menos neutras. En realidad, no po-
demos pensar que se trate de un acto karmico muy negatvo
porque, segin el Buda, para que un acto sea completo, de-
ben concurrir diferentes elementos o factores. El primero de
ellos es la motivacion de llevar a cabo un determinado acto
que, en el caso de la pregunta, no existe. El segundo ele-
mento es el objeto, el ser, que aqui si que existe. El tercero
es el acto de matar motivado por el deseo de matar, que aqui
est4 ausente. La consumacion del acto, que si tiene lugar, es
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la muerte del animal. Al no concurrir, pues, todas las cond;i-
ciones, no se trata de un acto karmicamente completo. Eg
indudable que matar insectos mientras se conduce no es
bueno, pero no somos kdrmicamente responsables de ello,
puesto que no hay intencién alguna de matar ni tenemos
conciencia de ello. Suponemos que tal cosa ocurre, pero no
lo sabemos con certeza. El elemento mas importante a la
hora de asumir este voto es la motivacion consciente de no
matar y de hacer todo lo posible por no quitar ninguna vida.
Este es el factor més importante.

¢ Qué sucede con el voto cuando allanan nuestra casa y,
defendiendo a nuestra familia, matamos al asaltante?

Aunque matar a alguien en defensa propia no sea un acto
karmicamente neutro es, ciertamente, mucho menos grave
que ir deliberadamente tras alguien con la intencién de ma-
tarle. El karma implicado cuando uno no es el agresor es
mucho menos negativo, aunque ello no quiere decir que no
exista. Arrebatar conscientemente la vida a otro ser, por la
razén que fuere, es un acto karmicamente negativo por el
que tendran que sufrirse las consecuencias. Pero una cosa es

ser el agresor y otra muy diferente matar a alguien en de-
fensa propia.

¢ Como podemos eliminar las consecuencias de matar a
alguien en defensa propia?

Tanto si hablamos de éste como de cualquier otro tipo de
karma negativo debido a cualquier accién negativa, los textos
afirman tradicionalmente que la tnica virtud de lo no virtuo-
$0 es que nos proporcionan una oportunidad de purificacion.
Asi, pues, el reconocimiento y la confesion sincera acompa-
nados del arrepentimiento y del compromiso de no volver a
incurrir en el futuro en la misma accién, supone ciertamente
una purificacion. Esta es la tinica virtud, por decirlo asi, de
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haber cometido un acto negativo ya que, confesandolo y arre-
pintiéndonos, nos liberamos de sus consecuencias.

¢Elvoto de la fidelidad sexual se limita a c.‘omprometer—
nos a mantener relaciones sexuales excl.usz.vamente con
nuestra pareja o existen acaso otras prescripclones sobre la
hora o el lugar como se describe, por ejemplo, en El orna-
mento de joyas de la liberacion?

Las prescripciones contra la actividad sexual de las que
habla El ornamento de joyas de la liberacion de’bep ser en-
tendidas como pautas para la conducta sexual kar‘rmc_amen—
te correcta. Este voto concreto se refiere a la fidelidad a

nuestra pareja.

¢ Es posible asumir un voto parcial contra el uso de sus-
tancias téxicas como, por ejemplo, asumirlo con la sal‘ve—
dad de beber con moderacion en ciertas ocasiones o, st es
nuestro deseo, seria mejor no asumirlo? ‘

Si usted desea hacer una salvedad que le permita, por
ejemplo, beber moderadamente cuando se encuentre en
ciertas situaciones sociales, serd aceptable siempre y cuan-
do lo haya acordado con su maestro o con la persona de
quien haya recibido los votos.

; Es posible no querer asumir plenamente el voto del ce-
libato para toda la vida pero, mienlras no tengamos pareja,
por ejemplo, asumirlo dia tras dia? '

En este caso, el voto diario resulta muy apropiado, en
cuyo caso el tercero de los ocho preceptos dql Mahayana/se
tomaria a diario e, idealmente, deberia asumirse tantos dias
seguidos como fuera posible.

;Cudl es la diferencia existente enire el noviciado y la
ordenacion completa?
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La diferencia existente entre el noviciado y la ordena-
cién completa, tanto para un monje COmo para una monja,
gira basicamente en torno al nimero de preceptos asumi-
dos. En la mayoria de los casos se trata de preceptos
relativamente menores o secundarios. La ordenacién bdsica
de los cuatro grandes votos es la misma para el laico célibe
que para el novicio, el monje o la monja completamente or-
denados. En el caso del monje o de la monja novicios, los
votos que forman parte de esta ordenacidn son treinta o, se-
giin otras tradiciones, treinta y tres. Estos son votos rela-
tivamente menores, mientras que la ordenacion basica de
cuatro votos —no matar, no robar, no mentir y no mantener
relaciones sexuales— es la misma. En el caso del bikshu, o
monje completamente ordenado, los votos son doscientos
cincuenta y tres y, en el de la monja completamente ordena-
da, cuatrocientos ochenta, aunque debo insistir una vez mas
en que, comparados con los cuatro votos bésicos, todos
ellos son preceptos menores o secundarios.

¢ Es posikle recibir la ordenacion completa de monja en
los Estados Unidos?

No estoy seguro de que. en los Estados Unidos, haya al-
guien que transmita la ordenacion de bikshuni. También
debo decir que esta transmision nunca formo parte de la tra-
dicion tibetana, porque no fue llevada desde la India hasta el
Tibet como una tradicion viva, cosa que si ocurri6 en los ca-
sos de las ordenaciones de la monja y del monje novicio y
en la ordenacién completa del monje... pero la ordenacién
de bikshuni jamas lleg6 al Tibet.

En consecuencia, por tanto, no creo que pudiera recibir-
la de un maestro tibetano. Quiza pudiera recibirla de un ma-
estro chino. porque la tradicion del budismo chino todavia
tiene una transmision viva de los votos de la bikshuni. De
hecho, algunas mujeres norteamericanas han recibido la
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ordenacion de monja novicia y piensan viajar a Hong Kong
para recibir la transmision china de los votos de la bikshuni,
e es una transmision valida de estos vOtos.

Lo importante €s que podamos mantener los preceptos
porque, si lo deseamos y sabemos que podemos mantener-
Jos, encontraremos los medios para 11.evar10 a cabo. Tal vez
adn no sea posible en los Estados Unidos, pero hgy algunos
maestros chinos que viven aqui y pueden transmitirlos y, en
consecuencia, existe una transmision viva de los votos de la

bikshuni.

;Como podemos saber, si tenemos la intencion de com-
partir el gozo con otra persona.y le expresamos nuestro
amor, que todo lo que nos consintamos es kdrmicamente ne-
gativo? .

Esta es una cuestion bastante compleja. La recomenda-
cién kérmica relativa a la actividad sexual trata de propor-
cionarnos algun tipo de estabilidad, para que aquéllz_l no se
convierta en la principal fuerza motriz de nuestra vida, en
una fuente de estimulacién y agitacion emocional. Es por
esto por lo que se recomienda un c6digo general de conduc-
ta sexual que se halle en relativa concordancia con la_s nor-
mas generales del reino humano y que mantenga la dimen-
si6n sexual en armonia con el resto de la vida. Yo supongo
que se necesita una cierta confianza en los b.lldde y bodhi-
sattvas como maestros inteligentes y omniscientes para
aceptar la validez de una conducta que parece rigida e inne-
cesaria. Lo que usted dice me parece muy Clerto porque, si
la relacion basica que une a dos personas es el amor, no serd
mucho el dafo que salga de ahi. No obstante, a pesar de
todo ello harfamos bien en no mantener relaciones cerca de
una stupa, un templo o en presencia de nuestros maestros.

Asi pues. me parece adecuado mantener al respecto una ac-
titud razonablemente respetuosa.
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Muchas personas creen que la prohibicion del sexo oral

es una actitud cultural anticuada traida del Tibet y que no

resulta aplicable a los Estados Unidos. ;Debemos acatar
también esta restriccion?

Existe cierto fundamento para esta prohibicion en las en-
seflanzas del dharma, pero creo que se trata de cuestiones
relativamente secundarias que deberiamos dejar ahora de
lado y permitir que los seres sensibles del samsara sigan
siendo seres sensibles del samsara. No me extenderé mads
sobre este particular.

Yo quisiera asumir tomar el voto de no matar, pero son
millones los seres vivos que mato en mi prdctica cotidiana
de la medicina, como células que provienen de trozos de
piel y tejido, por ejemplo. ;Forman estas células parte de
un ser sensible? Me temo que no podré asumir el voto.

Hablando de la vida microscépica, el Buda incluyé a las
bacterias y a los microorganismos como partes de cual-
quier ser vivo sano. En este sentido describié las 84.000
criaturas qu® viven en el cuerpo humano, queriendo indicar
con ello que el estado de un cuerpo humano normal en re-
poso es un estado sano, sin ninguna enfermedad que pueda
aumentar o disminuir el nimero de microorganismos ni in-
troducir otras nuevas. El Buda no describié nada mas alla
de estos simbu o microbios, la vida microscépica del cuer-
po. En cuanto al tejido real de la piel, parece que estamos
hablando de algo compuesto de moléculas, 4tomos y parti-
culas subatdmicas a los que no parece que podamos adscri-
bir sentimientos.

Me pareceria muy adecuado que asumiera el voto, sobre
todo teniendo en cuenta que el Unico acto de matar que lo
rompe formalmente consiste en arrebatar la vida humana.
Es cierto que, si usted mata inadvertidamente seres micros-
copicos mientras lleva a cabo su trabajo. su actividad con-
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llevara un cierto karma negativo, pero ello no rompera el
voto, y su resolucion inicial de no matar es un buen motivo

para asumirlo.
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8. EL VOTO DEL BODHISATTVA

En uno de sus libros, el maestro budista indio Shantide-
va sefalé que la oportunidad y libertad para el desarrollo es-
piritual que nos proporciona la preciosa existencia humana
es tan dificil de obtener que hariamos mal en suponer, si la
desperdiciamos y hacemos un uso inadecuado de ella, que
vuelva a repetirse. Porque el hecho es que el renacimiento
humano del que ahora £0Zamos no es algo que suceda de
manera aleatoria y sin necesidad de realizar esfuerzo algu-
no, sino qug s6lo sucede en contadisimas ocasiones y con
gran dificultad. Nosotros disponemos de la oportunidad y
de la libertad necesaria para desarrollarnos y de la situacion
ideal para alcanzar la budeidad o, cuanto menos, el estado
de realizacién del bodhisattva. ¢Como, si no valoramos ade-
cuadamente la extraordinaria singularidad de la preciosa
existencia humana y no aprovechamos esta oportunidad ha-
ciendo un buen uso de ella, podemos esperar que vuelva a
presentarse una ocasion tan extraordinaria cuando abando-
nemos esta vida y nuestra mente avance hacia existencias
futuras?

Segiin las ensefianzas. tanto del sutra como del tantra,
para alcanzar la iluminacion plena y recorrer el camino del
bodhisattva se requiere de un factor llamado bodhicitta, es
decir, fa actitud iluminada.
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Para que el practicante desarrolle la bodhicitta es nece-
saria una cierta comprensién‘ y, para ello, deberpos tener
cierta comprension y Valoraaéq c}e nuestra propia mente,
en donde se experimenta podhlcltta, pero tambler} cierta
comprension de nosotros mismos y de los seres sensibles en
tanto que criaturas no iluminadas en el ciclo de l.os renaci-
mientos condicionados. Es necesaria, en suma, me'rta com-
prension del estado de samsara, de la ex1stenc.1a no ilumina-
da y del potencial para el nirvana, el estado iluminado del
ser. Solo entonces puede florecer en nuestra mente la verda-
dera bodhicitta. De otro modo, seria como lanzar una ﬂec/ha
en la oscuridad hacia un bosque tan espeso que no tendria-
mos la menor idea de la direccion en que debemos apuntar
ni de si hemos acertado o no en el blanco.

La experiencia de la bodhicitta es completamente perso-
nal. A fin de cuentas, es nuestra mente la que la experimen-
ta. En estos momentos tenemos una idea un ta{ltO vaga de
nuestra mente. Decimos “mi mente” pero {qué es exacta-
mente lo que ahora estd pensando? jEs la I/)ropla.mente oes
algo diferente? Es preciso conocer con mds claridad lo que
estamos experimentando cuando pensamos en nuestra pro-

ia mente. N
PldLa mente es la que genera y experimenta la bodhncltta'y
también es ella, en consecuencia, la que postula su propia
existencia. Debemos saber distinguir entre lo que constituye
la naturaleza de la propia mente y las construcciones menta-
les que se derivan de ella. El Buda .dIJO que .podernos empe-
zar examinando nuestro cuerpo fisico dividiendo, para ello,
el cuerpo en un sistema externo de piel, pe}o, carne, huesos,
etcétera, y otro sistema interior de los organos internos.
Cuando examinamos estas diferentes partes del cuerpo, nin-
guna de ellas puede, individual ni colectlvam.entg, copcebn
un yo, porque la substancia fl’sicg carece de conciencia. No
hay parte del cuerpo ni 6rgano alguno que sea capaz de ge-
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nerar esta sensacion de identidad ni de creer en ella, porque
ese Organo o parte del cuerpo carece de conciencia.
Pero el Buda también dijo que, si bien esto era cierto, lo

realmente importante es verificarlo a través de nuestra pro- .

pia experiencia. ; Acaso hay algo, cuando contemplamos el
cuerpo, a lo que podamos denominar “yo”?

Quiz4, si no podemos encontrarlo en el cuerpo fisico, de-
bamos entonces buscar en la dimensién mental de nuestra
experiencia. ; Estd la mente dentro o fuera del cuerpo? ;Esta
acaso ubicada en alguna parte del cuerpo? Si existe un yo,
deberiamos ser capaces de encontrarlo y describirlo porque,
en caso contrario, no tendriamos mas remedio que concluir
que la mente estd vacia y que no existe nada a lo que en ri-
gor podamos Ilamar mente.

Idealmente, esta biisqueda es algo que puede validarse a
través de la experiencia personal del meditador y corrobo-
rando continuamente esa experiencia con la ayuda de un
guru o de un maestro de meditacion. Entonces tal vez lleg4-
semos a la conclusién de la existencia o de la inexistencia
de algo a lo que podamos llamar mente o yo.

El Buda defini6 al yo como una mera construccién men-
tal. La mente se concibe de un modo tal que se siente como
un yo o un e€go pero, en realidad, carece de existencia in-
trinseca, porque no es posible encontrar nada a lo que poda-
mos describir como yo, algo tangible, sélido, real o interno
que posea forma, color, tamafio o ubicacién.

El Buda sefial6 que la naturaleza de la mente es tan va-
cia como el espacio y estd despojada de todo rasgo distinti-
Vo, como el espacio, que carece de forma, color y tamaiio.
Pero también dijo que la mente no es simplemente espacio,
espacio vacio, porque entonces no seria eficaz y no podria
pensar ni sentir del modo en que lo hace. El espacio vacio,

como sabemos, carece de conciencia y no es capaz de ser
eficaz ni de experimentar.
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Otra caracteristica de la mente, segﬁp el Buda, es su
naturaleza clara o luminosg, algo que no tene ga(;ia que \ézi
con la experiencia visual, sino con su capacidad de cono
imentar. .
ege};rlrclla también se refirio a la f:ualidad dindmica de-: la
mente que hace que sus manifestacxo/ne%s no epcuentren 1m-
pedimento alguno. Si encontrase alg/un 1mped1ment0, su po-
tencial para experimentar no podna conY?rtlrse en eg;}oe—
riencia, pensamiento, memoria, Sensacion, percepcion,
etcétera. La mente posee una cualidad llprg para expresarse
como conciencia. La mente puede per01b}r formas yllsoin-
dos, puede establecer distinciones y sentir con detalle las
cual son.
COSZSI t:;tlaﬁnir de este modo a la mente, el Budei estqba des-—
cribiendo algo que, siendo esencialmente vacio e intangi-
ble, carece de limites. Como la mente, el espacio es algo
que todo lo impregna. Si estamos hablando de una mente
esencialmente vacia, es decir, de una r.n,ente que carece de
forma, de color, de tamaiio y de ubicacion, no pode/mos de/:-
cir: «mi mente, esencialmente vacfa, termina aqui, y mas
alla no existe». El espacio no se ajusta'a estas caractenstlcas/
y tampoco lo hace la mente. Dondequlera que la mente este
presente, también lo esta su luminosidad y, dopdcj:qglera que
esté presente la luminosidad, su naturalezg dm_amlca ly sin
impedimentos puede transformar en experiencia esa umi-
nosidad. La conciencia no se ve hmlyada por el tiempo ni
por el espacio. Es por esto por lo que, incluso en nuestro ni-
vel limitado de experiencia, podemos pensar en un lug/ar
como China y evocar mentaimente una imagen de ese pais,
sin importar la distancia que nos separe de él. _
El budismo denomina tathagatagarbha a la naturaleza
esencial de la mente. Esa es la naturaleza de Buda, el poten-
cial para la iluminacion que pqsee.todP ser vivo, todo ?rg?g-t
nismo que sienta o tenga conciencia. En ultima instancia,
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naturaleza esencial de la mente no es algo que podamosg
describir en términos de tamafio o nivel de evolucidn, sing
que es algo bésico e inherente a todo ser vivo.

Nosotros describimos esta naturaleza pura de la mente
como mente pura, como tathagatagarbha, como la naturale-
za de Buda. Podriamos pensar metaféricamente en ella
como el agua clara, una conciencia pristina esencialmente
pura. Lo que ahora experimentamos es una mezcla de pure-
za y de impureza, de claridad y de confusién, de ilumina-
cion y de no iluminacién, como el barro que se mezcla con
el agua y oscurece provisionalmente su limpidez original.

El nivel fundamental de este oscurecimiento es simple-
mente el desconocimiento, la ignorancia. La mente no es di-
rectamente consciente de su verdadera naturaleza, tathaga-
tagarbha, sino que, en su lugar, experimenta un nivel de
confusion tan bésico que tinicamente podemos referirnos a
ello como coemergente, como simultdneo a la propia men-
te. Mientras ha habido mente, también ha habido ignoran-
cia, ya que siempre ha habido falta de conciencia directa de
la naturaleza misma de la mente. Este es el nivel de confu-
si6n mds bésico de la mente que podemos distinguir y al que
técnicamente se denomina ignorancia coemergente.

Esta ignorancia basica genera muchas otras distorsiones.
La vacuidad esencial de la mente se distorsiona en la expe-
riencia solida de un yo o de un ego, algo central que asume
el lugar de la experiencia directa de la vacuidad esencial de
la mente. En su lugar, la mente experimenta una distorsién
solidificada del yo. De este modo, lo que seria la experien-
cia directa del potencial de la iluminacién de la mente se ve
distorsionado como una experiencia de algo ajeno al yo, de
algo ajeno al sujeto, momento a partir del cual empezamos
a operar desde un marco de referencia dualista que escinde
por completo el yo de lo otro y el sujeto del objeto que, a
partir de entonces, empiezan a experimentarse como algo
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ompletamente separado e independiente. Este nivel de fi-
c .

ualista es el segundo tipo de confusion que pqge—
mos advertir al examinar nuestras mentes y t;911 qu;:,, e:) ti :é
tano, se denomina técnicamente‘bak—chag ( atg.(;iezi e,l (:}11 y
significa habito o tendencia t}abltual. La merll e jene el bé-
bito de experimentar en térmmos Qe yoy de lo otr gzlahsta
que alcancemos realmente la iluminacion, el.z‘xpego s
seguird formando parte de p}lestl‘a experiencia. temos dis.
El tercer nivel de confusmq y oscundgd que p(()1 mos dis-
tinguir en la mente es el confhgto emocional, esl e(,;:;timdes
periencia de la reaccion e_moc1opal basa}da en af ctitudes
con las que el sujeto se dirige hacia el ObjetO: ,Las rs pﬁﬁca_
ales reacciones emocionales son la atraccion o 1 e:l hea-
cién del sujeto con el objetq que encuentre placen eral,lte
aversién o rechazo hacia el objeto que gons1der§: amenazlla i g;
y la apatia o estupidez de la mente debida a 12/1 1gn0r.amfi a0a
la falta de atencién hacia lo que realmente esta .o/cumen rﬁlc ”
mente ignorante estd implicada en una relacion slupe Holal
entre el sujeto y el objeto, sin comprender su natura e?a wen-
cial. De estas emociones primgnas de la atracc(lonl, a atto de
si6n y la apatia se derivan multitud de otras. hasta el pun
que los textos tradicionales hablan Qe 84.000. . .
Finalmente también existe el nivel dé l_a actividad con
ciente o karma. Las acciones m()tiYadas fisica. vc?rbal 0 rtnig;
talmente por esta confusion emocional pueden ser p(()lsxnnc iag
o negativas. Es la creacion y el refuerzo de estas tc?trl ee 12
karmicas positivas y negativas lo que nos permi e i %ez
contribuyendo a la confusion y al sufnrmen%o'que:j a Ss ,
dan lugar al ciclo de los renacimientos Qondmmna 0S. .
Al describir esta mezcla que experimentamos teneril 2;
por una parte, la naturaleza de Buda, es decir, 13} x}a(tjturf :;za :
fundamental de la mente a la que hem.os denomuu ol ?je -
gatagarbha, y, por la otra, _el aspecto 1mput§: e}\ mvEOnal
ignorancia, del apego dualista, de la confusion emoci y
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de las tendencias kdarmicas reforzadas por las acciones ge-.

neradas por esa confusién. Esta es la situacién que, en tanto
que seres sensibles, es decir, en tanto que seres-no ilumina-
dos, experimentamos ahora en el ciclo de los renacimientos,
algo que podemos comparar al barro mezclado con agua
pura que oscurece su transparencia original.

En las ensefianzas budistas existen términos para referir-

nos a estas multiples facetas de nuestra experiencia. En este
sentido utilizamos el término alaya, que significa nivel ori-
ginal o fundamental, y diferenciamos el alaya del alaya vij-
nana. Alaya es la conciencia fundamental trascendente, la
naturaleza de la mente, mientras que alaya vijnana es el ni-
vel fundamental de la conciencia discursiva o confusion de
la que emergen cuatro niveles diferentes de oscurecimiento.
Nuestra experiencia actual es una mezcla de los alayas puro
e impuro. El proceso de la prictica espiritual elimina el ala-
ya impuro y permite que el alaya puro pueda manifestarse
sin impedimentos. El término Sangye tibetano (sangs.rgyas)
es la traduccion del término sanscrito Buda, y estd com-
puesto por las palabras Sang, que significa “eliminar”, y
gye, que significa “expresar”. El proceso espiritual elimina
los factores obstaculizadores para que la experiencia intrin-
seca pueda manifestarse sin impedimento alguno.

Laira y la agresividad son las mds destructivas de todas
las emociones que provocan nuestras acciones como seres
no iluminados. La ira no sélo es la causa fundamental de la
perpetuacion de la confusion en el ciclo de los renacimien-
tos, sino que tambi€n es la causa principal del renacimiento
en los reinos infernales, puesto que el sufrimiento que se ex-
perimenta alli es la consecuencia directa de la agresividad
que hay en la mente y de la tendencia kdrmica ocasionada
por esta agresividad. El Mahayana subraya la necesidad de
desarrollar el amor y la compasion, pero no s6lo como anti-
doto contra la ira, sino también como medio a través del

144

El voto del bodhisttva

] la poderosa energia que habitualmente se manifestaria
cuaforma de ira pueda expresarse como amor y compasion.
en

En cierto modo, estamos transmutando la ira para que, en
- En

jugar de ser la fuerza mas destructiva, se convierta en la mas
u

constructiva para el logro de la iluminacion.

Lo que denominamos bodhicitta 0 actitud iluminada prct:-

ta dos aspectos diferentes. El primero de e;llos consiste
" | desarrollo del amor'y de la compasion, mientras que el
zzgeundo es la experiencia de shunyata, la vacu1,dacr1luc(iiestil1
mente y de todos los fenc?menog/ Lo que }i)%rpg,tg: puesta
confusion presente €s la impresién de reali 3 Lodo 1o
que experimentamos. La mente es considerada como algo
real, consideramos a la mente como una coga/, c;)tOdaS 1ga S
s6lido, y del mismo modo consideramos tam a?n odas las
cosas con las que la mente entra en contacto. Toma 082 12
realidad convencional como dltima, lo que 1nos mim‘lemo
atrapados en el proceso ciclico del samsara, € re?‘ail miento
condicionado, y protyog:il que tla mente salte contin

de confusion a otro.

& ‘a?;?ggrensién de la naturalezg de la mente y la eipc;-l
riencia de su vacuidad nos permltcj,n comprender ?u <
mundo fenoménico no es algo intrinsecamente ‘iad, ? 0
una manifestacién de la mente que no posee real.l dl a go_
na, sino tan s6lo un valor convenftlonal. En este nive nii%n
demos ayudar a nadie, pero si alcanza.r la 1lumxﬁz © a’
mientras que antes no podiamos gyuq:ilr ni tampoco1 fom-
iluminarnos. El logro de la iluminacion se ba'sa en .’;1) com
prension y en la experiencia dg }a vacuidad e intangib1 dad
de la mente, y en la comprension de que/cgalquler as(;i) ©
de nuestra experiencia del mundo fe_nomemco <:a<re:c:el 6;3 rsta
alidad dltima y solo posee ur}a.reahdad convencxodnal.o ue
experiencia de 1a irrealifiad _ulu,m.a de la menzie y Telma r?los
experimenta es la experiencia dltima, lo que denor
aspecto absoluto o altimo de la bodhicitta.
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O sea que, hablando de la bodhicitta, podemos distinguir
el aspecto absoluto o tltimo que es la experiencia del shun-
yata de la vacuidad de la mente y de todos los fenémenos, y
el aspecto relativo o convencional, que es el amor y la com-
pasion que desarrollamos hacia los demaés. Estos dos aspec-
tos deben ir juntos, y es ante ellos como asumimos el voto
del bodhisattva. Ademads, para mantener el voto del bodhi-
sattva es necesario desarrollar estos dos aspectos a través de
nuestra propia experiencia.*

La comprension y experiencia de la naturaleza de la
mente como algo esencialmente vacio nos permite llegar a
ver toda experiencia fenoménica como algo también esen-
cialmente vacio. La experiencia fenoménica emerge de la
mente y, al participar de su vacuidad esencial, no puede ser
real. El modo de experimentar esto consiste en darnos cuen-
ta de que, mientras que la naturaleza ultima de la mente es
su intangibilidad, existe sin embargo la idea equivocada de

que hay algo llamado mente y, en consecuencia, los seres
sensibles inmersos en el ciclo de los renacimientos se hallan
confundidos.

Entonces &mpezamos a darnos cuenta de que lo que es-
tamos experimentando es como un suefio. Cuando dormi-
mos y softamos vivimos en un mundo pero, al despertar, nos
damos cuenta de que ese mundo no era mas que un sueno,
despojado, en ultima instancia, de toda validez. Los suefios
son elaboraciones convencionales y provisionales de la
mente que €sta proyecta y experimenta como si se tratase de
algo externo. En dltima instancia, cualquier estado de exis-
tencia que experimentemos o que experimente cualquier

otro ser del universo surge de la mente y es experimentado
por ésta como su propia proyeccion.

Nota del editor: Para asumir el voto del bodhisattva el lector debera buscar la
ayuda de un lama cualificado.
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Fl desarrollo de nuestra realizacion p.e/rsonal de lalvgali;flg——
]a mente nos lleva a la conclusion de que el s —
da'd . la confusion se deben a nuestra falta 'de expe
rr_uenFO (?1, ecta. Entonces comprendemos que, al }gual que
e lrtodoé los seres se hallan sometidos a la impresion
ot trOSé ue existe algo donde, en realidad, no hay nada,
O ?e un yo donde, en realidad, no hay nada y de que
e eXlsverdad donde, en realidad, tampoco hay verdad
e)l(g;sltgaugin todas estas nociones erroneas lals que su?ezdean
) : ibles ausa funda-
fusion a los seres sensibles. ES.t,a es la causa
ﬁecn(;zl del sufrimiento y de la confssrl()lgsqggsf:;pg;rg:[:Sir;

: 0 comenzamos a ‘
;Oesrsspeégtsi.vg,usrr::)ezamos a advertir la emergencia del amor
y de la compasion hacia todos los seres. e, no hay

Si consideramos a la mente cOMO algo ‘mte.mg1 re,ha hay
algo que nazca ni nada que muera. El e_spazlo s1§rggo .
tido y, del mismo modo, la mente también ha ‘ex(;s ido siempre.
El espacio y la mente no s€ atienen a las propieda e
de las cosas creadas en un cierto momento y‘?jui{ m
futuro. La naturaleza de la mente es la eternidad. s

Entonces podemos preguntarnos. «.(',Quei es;ltc;;nuo pm:
oSt ProCee e renaidimlemgteq ul?ngr;p(l)ltcrz Sech?» Existe un
ceso de nacimiento y de muerte, und 5 2re T». ste un
nivel convencional de la apariencia ilusoria que setpo) onta
ante la mente aparentando la re;ahdad del nammlrelzuays de la
muerte pero, en tltima instancia, la mente no s e

tida a nacimiento ni a muerte alguna. El cuerpo
Cxprmentamos en sos momenlos 8 o
mente experimenta el munco € naduracitt
de las tendencias karmicas existentes en 1/a men ie;t)a e
se le denomina el cuerpo de la maduracion comp ta P eyi

‘ltma instancia, es irreal, en el sentido de que €S }mp

tr:rr\latrllgtllrtr:;.i 1131 cuerpo fisico muere, pero <la mente no(z; (id men-
te pasa de continuo de un estado de existencla a .
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El cuerpo fisico del reino de los dioses o de los humanog
es el resultado de las tendencias karmicas virtuosas que se
han visto reforzadas, en vidas anteriores, por acciones posi-
tivas. Pero las cosas no son tan sencillas, no son s6lo positi-
vas 0 negativas, sino que puede haber situaciones en las que
ambas se entremezclen. Un ser puede renacer en el reino hy-
mano, un estado relativamente superior, pero tener una vida
muy corta, mucho sufrimiento fisico y mental, tropezar con
muchos obstéculos, etcétera. Estos son los resultados de una
combinacion de tendencias kdrmicas negativas y positivas.
Por otro lado, las negativas pueden predominar y el ser rena-
cer en un reino inferior como el de los infiernos o el de de los
preta. El cuerpo fisico es la maduracién completa de un kar-
ma que, durante un tiempo, genera un organismo fisico.

La mente que ahora experimenta este estado concreto
del renacimiento fisico ha experimentado anteriormente in-
contables renacimientos fisicos, tantos que ni siquiera po-
demos hablar de millones o de cientos de millones, sino de
un proceso de renacimientos infinitos de un estado a otro
que nos han 'tral’do hasta el presente. Y, puesto que su nime-
ro es infinito, no es disparatado pensar que, en algin mo-
mento, todos y cada uno de los seres del universo habran te-
nido algun vinculo directo con nosotros, algo a lo que el
Buda se refirié diciendo que todos los seres del universo
han sido no una, sino incontables veces, nuestra madre. Al
existir un nimero infinito de seres y, puesto que sus mentes
han experimentado un ciclo infinito de renacimientos, las

conexiones kdrmicas previamente establecidas vinculan a
todos los seres. En este sentido, el Buda dijo que aun el nui-
mero de particulas que pueblan la tierra seria insuficiente
para contar las veces que un determinado ser ha sido nues-
tra madre o nuestro padre.

En cada uno de estos estados de existencia en que hemos
mantenido un estrecho contacto con otro ser, hemos recibi-
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peneficios y 1a bondad que nos han _dlspensado nuoerz
dolos La situacién actual es que la mrriensa may
tros PACTES e han sido nuestras madres estdn experimen-
de los SH00 Celzl;tados de renacimientos inferiores en el reino
tanc ?hig ranos de los preta y de 108 animales, a causa de su
delos wrtivo’ El resto de los seres que han.81d0 puestras
karma B8 cuéntran ahora en estados de existencia su[fag-
mades enestén contribuyendo directamente a su Su Ti-
riqr@S, peroro reforzando las tendencias karmicas neg:a/u—
mlen;otrg\l/?s cie sus acciones negativas y de supzzgf/m;su()ig;
Py 1 las cosas desde esta Persi ,
| Cﬁ:ﬁzrgggséggg?;zseameme amor y compasion hacia to-
sa
o s Ser'es‘do pues, el voto del bodhisattva‘tiene lugar en
Reiugcl)e:l}e e’stos d;)s aspectos dela quhimtta, el abs«zlu—
S Cone. ermite comprender 1a vacuidad dq la mente y
e n?S I;“en(’)menos y el relativo 0 convenqonal, es de-
d‘e o nor la compa’sic’m que se generan hacia los seres.
G arsz;gmimos este voto con la intencion c%e .desarcrlol{ar
Nos?lggtra mente estos dos aspectos d? la bodh1c1tta 311 ses eo'lS
\_ o n10 mediante la practica de las seis paramltai s da o
grirf ciones del Mahayana (generomda@, morall a.dyria‘)
| P A ia, esfuerzo, estabilidad meditativa y S?lbl urfa).
' itsp(?g;eactin;as la estabilidad meditativa yl la zalglg;lirgzr;es-
: -an el enfoque Mahayana, rplentras que las dos p! o
ﬁejg?:xerosidag y la ética, reﬂej an la cond'u’ctad(;ella}ll;sczznda
Las dos intermedias, €s decir, la perfecglonmveles cien e
y del esfuerzo resultan aplicables a amdosarronar ;31 e
perfecciones sOn las que nos permiten (tas rroly € pectos
i la compasion y experimentar el shunyata,

i del voto del bodhisattva.
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lo distinguen de un cuerpo humano ordinario e incluso de
un cuerpo de un dios en el ciclo de los renacimientos. La pa-
labra de un ser plenamente iluminado, por su parte, esta do-
tada de las sesenta cualidades que la convierten en el mejor
de los vehiculos para la transmision perfecta de las ense-
fianzas. Por dltimo, la conciencia un buda completamente
iluminado presenta muchas cualidades distintivas que la di-
ferencian del estado de conciencia humana ordinaria. Cuan-
to mds comprendamos estas cualidades fisicas, verbales y
mentales de Ia iluminacion, mas preparados estaremos para
desarrollar nuestra fe y confianza en la budeidad como meta
espiritual, y para confiar en el Buda como un maestro que
nos habla desde el estado de la iluminacién.

Aunque no tengamos una comprension intelectual preci-
sa de todas estas cualidades, podemos tener la conviccion
de que estamos tomando refugio en algo que representa la
esencia del desarrollo espiritual. Este es el fundamento de la
toma de refugio porque, aunque sélo afecte al contexto de
esta vida, podemos tomar refugio desde ahora hasta el mo-
mento de nuestra muerte.

El aspecto positivo de la toma de refugio en la budeidad
y en Buda consiste en el desarrollo de la fe y de la confian-
za, pero la toma de refugio tambi€n implica la prohibicién
de tomar refugio en dioses mundanos, lo que en modo algu-
no implica censura a otras religiones porque, en este con-
texto, la palabra “dios” se refiere a un ser que todavia se ha-
1la sumido en el ciclo de los renacimientos. Por definicidn,
los dioses mundanos son samsdricos y, si tomamos refugio
en seres que aiin no han trascendido el ciclo de los renaci-

mientos, no estaremos aspirando a lo esencial.

La segunda fuente de refugio, el dharma, presenta dos fa-
cetas diferentes, una escrita o tradicional, y la otra experien-
cial. El primero de estos dos aspectos se refiere a las ense-
nanzas fieles a la tradicion budista, concretamente a las
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ensefianzas impartidas por el buda Shakyamuni desde 1
perspectiva iluminada para el beneficio de todos los sereg.
Estos beneficios pueden ser temporales, en cuyo caso permi-
ten el logro de una mayor paz mental, o permanentes, que nos
ayudan a liberarnos del sufrimiento y de la confusion, y al-
canzar la iluminacion. Las 84.000 ensehanzas del vasto y
profundo sistema de ensefianzas que componen el dharma de]
Buda caen dentro de la denominacién de dharma escrito.
Por otro lado estd el aspecto personal o experiencial del

dharma, que nos permite generar en nuestro interior las mis-
mas experiencias descritas en las ensefianzas. Por ejemplo,
podemos recibir ensefianzas meditando en la compasién, y
utilizar estas ensefianzas para generar una compasion supre-
ma. También podemos recibir ensefianzas sobre el modo de
desarrollar la fe y la devocién, y desarrollar asi una devo-
cion sincera hacia las Tres Joyas y hacia nuestros gurtes. O
también podemos recibir las ensefianzas sobre la practica de
shamatha y desarrollar una mente tranquila y experimentar
esa estabilidad en nosotros mismos. En cualquiera de los ca-
SOS, cuandq desarrollamos la experiencia a que se refieren
las enseflanzas estamos tomando refugio en ese aspecto ex-
periencial del dharma.

Por otro lado, tomar refugio en el dharma tiene un as-
pecto positivo y una proscripcion. El primero implica el re-
conocimiento del dharma como un camino muy beneficioso
y estudiarlo y practicarlo en la medida de nuestras posibili-
dades. La segunda, por su parte, consiste en que, después de
haber tomado refugio en el dharma, debemos tratar de erra-
dicar de nuestra vida toda accién que cause dafio o sufri-
miento a los demas, es decir, debemos desarrollar una acti-
tud no violenta y bondadosa hacia los demas seres en todo
lo que hagamos.

Por dltimo, el tercer principio espiritual en el que toma-
mos refugio como practicantes del dharma del Buda es la
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. va del sangha, que también presenta dos aspectos diferen-
oyaPor un lado esté el sangha noble 0 exaltado forma}do por
if)i-ios los seres que han alcanzado esta@qs de r§a11123c110\r)10r§;11¥
elevados, desde el primero hasta el d;cupo nive le -
tva, estados que llegan inclusoala 11_um1'nac10n plena. P
- b':én estan los seres humanos ordinarios que transmiten
;?xrene:lseﬁanzas, los monjes pydenados que cumplen cone)li
fﬁncién de realizar y transmitir estas ensengr_lzasly cuya
eriencia les permite actuar como guias espiritua gs/. s o
La toma de refugio en el sangk}q presenta tambicn o5 1o
cetas: una positiva y otra prohibitiva. En e¥ ’prxmqg ;Con
casos se€ nos alienta a desarrolliar una 1‘6:1ac1or:i posi 1VS on
el sangha y a escuchar y seguir las recomen .a(':lonles pPOr
orcionadas por nuestros gurues y amigos espllrltua e;l a.l Por
otro lado, sin embargo, la toma de‘ refpgm en e s?ng i
plica que no debemos escuchaNr/m dejarnos ar(;as ragfgndir-
influencia de las malas companias que traten de co fundr-
nos o de llevarnos en una dlI"CCCl(.)l’} contraria a riues rouien
sarrollo espiritual, algo que incluiria, por ejemplo, a qS "
afirmase que podemos comportarnos como queramo ;)el
que socavaria nuestra confianza en algo tan basico com "
karma. Tal vez no sea necesario r‘echazar o abandonar asiu_
persona, pero no debemos, en pmguno de los casos, €
] ir ese tipo de consejos. ‘
Chalrigleslet%ili/el de lé)s votos del pFa‘.cimoksha, es dec1r,1d§ }2_1
ordenacién para la liberacidn ind}v1dual, tc?nemo§ _la c as1d ; 1
cacion del laico célibe, del monje 0 momnja IlO/VlCl.OS, ymti_
monje 0 monja completamente oadengc_los. El termmfz nprse .
moksha (o “liberacion individual”) utilizado para re se
esos votos tambi€n describe el ‘modo en que deber(rllostamm
darlos. Este es un estilo de vida per:sonal que a Opt aten&-
cuando reconocemos en nosotros la existencia de ciertas

. L
dencias contrarias a nuestro desarrollo esp1/r1tual 0 que resu .
tan dafiinas para los demas. L.a ordenacién representa un
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forma de controlar esas tendencias. El énfasis es doble perq,

como se trata de un enfoque personal, se les llama votos parg
la liberacion individual. Si examinamos los niveles de |,
ordenacion del pratimoksha descubriremos que, en el cagg
del laico célibe, hay cinco votos mayores, cuatro primarios y
uno auxiliar relativo al uso de sustancias téxicas mientras

- acciones fisicas y verbales, sino que también se dirige al
- las
- el de la mente. ‘ '

mvg (rla mantener el voto del bodhisattva debe.:mos eludir
arandes escollos. Por un lado, debemos evitar 'el desa-
Qosligo de una actitud negativa hacia cualquier ser,
?rzependientemente de lo insignificante que pueda parecer-
in

. - ue diga-
que, en el caso del monje o la monja novicios, estos votos se nos esa forma de Ylda‘ En el m(;silo ggg:;ng;ggj «no ga—
amplian a diez basicos, que algunas tradiciones aumentan mos «ese ser €5 mi enemigo e (;» o «no le protegeré de
hasta treinta y, en el caso del monje completamente ordena- bajaré para el beneficio de esEe > mi mano» habremos in-
do, llegan hasta los doscientos cincuenta y tres. En cada uno ningin daﬁf), aungue ello estel ::)n dhisattva. La segunda in-
de los casos se subraya la necesidad de tratar de eliminar de fringido seriamente el voto (ie 0 fianza en nuestra habili-
nuestro estilo de vida aquellas acciones contrarias a la libe- fraccin consiste en perder '@ iionbodhisattva. Pensar, por
racién o que resulten dafiinas para los demas. : dad para cumplir con cl Yq’cloNe uedo trabajar en benefi-

Para personas como nosotros, que desde hace poco esta- 'v ejemplo, “Esto es muy difici d °p serd mejor que abando-
mos entrando en contacto con las ensefianzas y acabamos cio de todos .los seres, de rr}o 0 Cl\_lﬁo” supone un desaliento
de emprender nuestra practica, la ordenacion puede parecer : ne y me dedique a algo mnas sepc:no del 1\)/ot0. Este voto re-
muy dificil pero, si tratamos de mantener nuestro compro- | quevaen contra del espiritu s tener. puesto que las que
miso con la practica del dharma del Buda, descubriremos sulta mucho mas dificil de matr_lv acio’ngs sutiles y, por ese
que no lo es tanto, porque todos esos votos se refieren a ahora nos interesan son 1.aS‘m<i 1 culta también més bene-
nuestras agciones fisicas y verbales. No se trata, por tanto, mismo motivo, su cumplimiento reando omos capaces de
de que centremos nuestra atencién en la motivacion, sino en ficioso. Es por ello por 1o q‘zle’l Cgl dhisattva, acumulamos
el modo como se manifiesta en nuestras acciones fisicas y asumir y mantencr el v?to ) le © ’

verbales, de modo que el control se limita al aspecto exter- méritos realmente eXC@PL‘f’“d es. Lo eneafiar a aquellos a
no de lo que hacemos fisicamente y de lo que decimos ver- En este Co?t?s(f Yces::ll;d Irgrz)uryejseemplo %1 Lestros Maestros

balmente. quienes respetamos, o) = manipular a los de-

Todo esto nos lleva al voto del bodhisattva del Mahaya- espirituales o las tres joyas. E%g?gfnz ;ﬁ?;fggan muy gra-
na, que subraya la importancia de nuestra motivacion. La , mas de cualquier forma es ttlz‘lmttle o5 0bliga a reCONOCET ¥
esencia del voto del bodhisattva consiste en tratar de que ve, porque el’ voto del bodhisattva a los demds, tanto en el

nuestras acciones no causen dafio y, mds aun, de que resul- honrar los ylpculos que nos untet(;s o des p;eceptores v

ten lo mas beneficiosas posible. La esencia de este voto se dmbito_espiritual {come HaEw es cumpla;n con una fun-

basa, por una parte. en nuestra fe y en nuestro respeto hacia consejeros), como en el de quienes

cién similar en el contexto mundano (como, por 261mpl?6
familiares y profesores). Desde gl punto dg vista de \tfola
del bodhisattva es muy Serio defraudar deliberadamente

los budas y bodhisattvas en tanto que modelos espirituales a
los que seguir y, por la otra, en nuestra compasion y en
nuestro amor hacia todos los seres. Este voto no se limita a

B
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bondad de quienes tan bondadosamente nos
su instruccion y su guia, negdandonos a escuchar sug Conse.
Jos o siendo falsos y desgraciados hacia los beneficiog que
recibimos de ellos. :,
Quien asuma este voto Mahayana también debe evitar g]
fomentar el arrepentimiento de alguien que no lo necesite.
Supongamos que hemos visto a alguien compartiendo de.
sinteresadamente su riqueza y le decimos: «Serfa mejor que
no hicieras eso porque, en tal caso, acabaris arruinandote.
¢Quién cuidard entonces de ti en el futuro?». Asi pues, pro-
vocar el arrepentimiento de alguien por haber sido genero-
SO constituye una seria infraccién del voto del bodhisattyy_ -
Estos son los cuatro dharmas negativos, es decir, las cug-
tro acciones contrarias al voto de] bodhisattva. Seguin la tra-
dicién, son muchos los compromisos que adquiere la perso-
na que asume el voto del bodhisattva. Existen dieciocho
infracciones raiz mds del Mahayana vy, segun cierta tradj-
Cién, otras cuarenta y seis. Todos los compromisos aspiran
a eliminar de nuestras acciones fisicas y verbales todas las
fuentes de daiio a los demads, y a erradicar de nuestra mente
las actitudes que puedan resultar nocivas para los demds.
Esto nos lleva al nive] tantrico del compromiso, el sama-
ya Vajrayana, que tiene lugar cuando recibimos iniciaciones
de nuestro guru Vajra. El proceso de Iniciacion nos introdu-
ce formalmente en el camino Vajrayana, de modo que €ste
es el momento a partir del cual es efectivo nuestro compro-
miso en el nivel del samaya. El samaya tantrico puede ser
muy complicado. Segiin afirma Ia tradicion, existen catorce
infracciones raiz del Vajrayana y ocho infracciones secun-
darias, aunque algunas clasificaciones hablan de veintidn
aspectos del compromiso relativos a] cuerpo, la palabra y 1a
mente, y también hay textos tan MINUCiosos que llegan a

enumerar los 1.100.000 votos que. segun se dice, supone
€Ste samaya tantrico.
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. Atisha, el famoso maestro indio que viajo al (’jl“.lb;:t para
o el dharma, es también famoso Ror .hab.elf 1CNO que,
enserar 6 los votos de la liberacion individual como
'lcua::jiopigrrlrallmente ordenado, asumié una conducta tan es-
R mO

losa que fue capaz de cumplirlos sin incgrrir en una
ot cion, lo que es una auténtica proeza. Sin embargo,
sola mfrascumio” los votos del bodhisattva se dio cuenta de la
cuéflil_i(;g con que infringia €ste o aquél. Pero, puesto que lfi
fraafrllslgresién del voto del bodhisattyg puede verse ;;Ztsltz(l;?;_‘
si SOMOS SINCEros y reconocemos Fapxdamente nuee ras acti-
tudes y nuestras acciones contrarias apenas?parlas y,res_
capaz de reconocer las transgresiones, puri 1cairel i
tablecer sus votos. Entonces filJOI «‘C‘ugndo gsummar maya
tantrico me di cuenta de la 1mp081b11151§1d e (:oue v las in
fracciones, tanto de 1Ttra Tpmq d:oel:)srlélzltus,uz?oqdumme ung;
Era como poner un plato limpio '  durante una
tormenta de polvo para descubrir con impotencia mediata
Smo €ste se acumulaba en su supeljfjlme. o dnico
cr;ilznitfn;iodrir:i que estas faltas acabaraq c.onv.u:tlendos; pige; n;;
en un serio impedimento fue la pur.lflcamon que sup
reconocimiento y la confesion de mis errores»..‘. o oo«
Quienes escuchaban a Ati'shg protestaron (:l}uelri1 ] g qu,r %a
el samaya tantrico era tan dificil d/e ma\ntenel,/ 'ndd\}o pnO -
alcanzar la itluminacion, a lo que éste confest‘o. < N ,el e
asi. Lo que quiero decir es que, cuando. pfractxc;anme o
rayana, debemos ser conscientes de 12ng in racch ’ Sy tevay
a cabo el esfuerzo deliberado de punﬁca‘rnos:‘.l g Cocrln el
Vajrayana nos proporciona muchos medlols i} 1tea, omo 1a
meditacién y la recitacién del mantra de Vajrasatv r,o (t]OS
tan para purificarnos de una montana df: samayas o . -
Las consideraciones practicas mas 1mp(()rtan mgac_
quien esté practicando el Vajrayana son las ca{torse niac
ciones raiz, que se mencior}an en un determmadcz1 - qe_,
puesto que la primera es mas seria que la segunda, la s
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gunda mas que la tercera y asi sucesivamente, y, desdé el

punto de vista de la practica tantrica, la gravedad de las iy
fracciones es cada vez menor. Asi pues, quien se compro-
mete con la préictica del Vajrayana debe tratar de cumplir, ep
la medida en que se lo permita su situacién concreta, los ca-
torce compromisos.

La primera infraccién raiz consiste en contradecir g
nuestro guru. Antes de recibir la iniciacion y las ensefianzas
de nuestro guru vajra, es perfectamente adecuado analizar a
esa persona y evaluarla criticamente para determinar si es
auténtico y adecuado para nosotros. No obstante, después
de haber establecido la conexién y de haber aceptado a esa
persona como nuestro maestro Vajrayana, la tnica actitud
apropiada es la de confianza absoluta. Poco importa enton-
ces que el maestro esté o no iluminado porque, en todo caso,
debemos considerarlo como un buda iluminado. Si desarro-
llamos actitudes negativas, si le maltratamos y si llevamos a
cabo acciones que le disgusten, estaremos incurriendo en la
primera infraccion raiz del Vajrayana.

El guru pos proporciona el dmbito mas adecuado para
desarrollar nuestro mérito o cualidades espirituales porque,
a través de nuestras suplicas, de nuestra fe y de nuestra de-
vocién hacia €l, podemos acumular un océano de mérito.
Los textos afirman explicitamente que es mucho mds util
ofrecer algo a un pelo o a un poro del cuerpo del guru que a
los budas de los tres tiempos y las diez direcciones. En lo
que respecta al mérito y a la sabiduria que puede generar en
el practicante, la relacién positiva con el guru puede ser
muy poderosa. Poco importa pues, desde la perspectiva del
Vajrayana, que el maestro esté plenamente iluminado; lo
que realmente importa es que el discipulo confie en ello
porque, en tal caso, recibird los mismos beneficios que si se
hallara en presencia de un buda plenamente iluminado.

En la India de la época del Buda habia un maestro lla-
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a estar muy versado en todas las
no tenia mucha experiencia, pero, a pesar de
i mundo le reconocia como un b}len maestro. En
uno de sus discipulos recibié sus ensenanzas
y luego s¢ marché a_me<_ii’tar sobre el}las1 y,'al 103201 adz ;;(:
¢ realizé la lluminacion y alcap;o el nivel _
i del Mahamudra que le permitieron dominar comple
r1en012l su mente y alcanzar el poder milagroso de volar.
tam}g?;fecto y la gratitud que sentia hacia su guru le lle-
yaron a volver al lugar en que enseflaba Shantlprar.lcli);ig
habia pasado mucho tiempo y el maestro «ilra utr)lr ;1 eiano
que se sorprendié mucho al ver llegar a un cl>m re Vol
do como un pdjaro que se poso frente a él. E aln 1%(116 i
cipulo se postrd ante ¢é] muchas veces y luego ie p
ben.(_i;Cngi[;Séres ti? —pregunto emo'r}ces el viejo ma.es.(tiro.d .
_Yo soy su discipulo _respondié—. ;No se acuerda
ml?Como el maestro no se acordabg d? él, lg pidi‘é que 1le re-
cordara su relacion. Entonces el d1smgulo 11um1,nadqde grﬁ;
cordé lo que habia aprendido y subrayo que hlabl‘anl ’s1 ‘1(1)1 [Amk_
ensefianzas las que le habfan conducido hasta ia 1
ﬂaCi(;;lé pasado toda mi vida en el dharma —penso entoggtei
para si el maestro—, pero ja;x'lés 1pude sentarme para pr
llegar a realizarias.
Car_ezii‘: (i)rilapfai]tirifs tus ensefianzas? —pregunto entonces a
1 iscipulo. .
- Eﬁg}l;:;tss gi maestro recibié de su di/scﬁpulo 1.as mis-
mas ensenanzas que, en el pasado, él le. I}abla lmpa{ndo, :02
la tinica diferencia de que. en esta 0casion. practico y n(i) :laos
d6 en alcanzar la iluminacion. convuhen/doge en cliunl) Iendia
ochenta y cuatro mahasiddhas o santos tantricos de ia

budista.
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Independientemente, pues, del nivel de desarrollo de]
maestro, debemos considerarlo como un buda plenamenge
tluminado, porque sélo este tipo de relacion positiva nog
permite acumular meérito, profundizar nuestra sabiduria, de.
sarrollarnos y recibir las bendiciones que nos permiten ga)-
canzar la iluminacién. Rechazar a nuestro maestro y desg-
rrollar hacia €l actitudes negativas es una de las causas que
determinan un renacimiento en el infierno vajra, un infierno
peor que cualquiera de los infiernos ardientes descritos e g|
ciclo de los renacimientos.

La gravedad de la infraccién no sélo depende de la actj-
tud negativa que el discipulo desarrolle hacia su guru vajra,
sino también del tiempo transcurrido antes de que se arre-
pienta sinceramente de ello y trate de enmendarlo. En este
sentido, los tantras denominan contradiccidn a la infraccién
que subsista un mes, debilitacién del samaya a la que per-
dure un afio, transgresion a la que dure dos afios Y ruptura
definitiva a la que dure mds de tres afios.

Las infracciones que se corrigen antes de haber pasado
tres afios son todavia reversibles y resulta, por tanto, posible
reparar el dafio causado. Podemos confesar ¥y reconocer
nuestra falta, purificarnos y tratar de restablecer un vinculo
POSItivo con nuestro maestro. Pero, si dejamos pasar mas de
tres anos, no habra —desde e] punto de vista del tantra— po-
sible vuelta atrs porque, en tal caso, el tiempo pasado serg
excesivo y el vinculo irreparable, una situacién ante la que
los textos no dejan mas alternativa que el infierno vajra.

Los textos también hablan de los recursos concretos a
los que podemos apelar para reparar este vinculo, depen-
diendo de su gravedad y del tiempo transcurrido. Sj hemos
dejado pasar un mes y hemos incurrido en contradiccion, la
transgresion de nuestro Samaya se repara ofreciendo un ga-
nachakra, es decir, un festin vajra, al guru; si hemos dejado
pasar un afio, debemos ofrecer al guru todas nuestras pose-
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iones; si la demora ha sido de dos afios y, en gqnsegPencia,
510;113 ;:onvertido en una transgresion, la purlflcaCIOn y el
igstablecimiento de la relacion po§itiva nos obliga a ofrtecde;
al guru nuestra familia, nuestros hijos, nuestra esposa y (t) !
lo que tengamos, y si, por ﬁltx_mo, hgmos d.egado lpazisalr Vra ?
afios despu€s de cometer la primera .1nfra0010n C1r1§uz e o Ja
rayana, el vinculo solo se repara si estamos dispues
stra vida.
Ofri;ae Zgglfnda falta raiz del Vajrayana consiste en contracel;:
cir o refutar las ensenanzas del Buda o las ensqnanl;as pue
sonales que recibamos de nuestro guru. Esto imp 1Ta que
debemos hacer —o, cuanto menos, tratar de hacer:1 0o r?s e
nos diga nuestro guru. Es por esto por lo que, c111an o] z e
fio como guru, soy muy cuidadoso en presentar z(iis cols :
un modo tal que aliente a la gente a practicar to afi a(s1 alc
ciones virtuosas que puedan y a ewt&r, en la medida elo
posible, las acciones negativas y dafiinas. Con elio (qucir(;
decir que trato de no dar instrucmqnes demasiado estric (e;
como que debemos hacer esto o ev1ta/r aquello, parahno p :
nerles en una situacién imposible. Asi pues, lo que hago g,
alentarles a que hagan las cosas lo mejor que puedar.ll.' n
este sentido, por ejemplo, aliento a mis discipulos a 1;\2[;2;}{
la meditacion de Chenrezig y a recitar el mantra OM A
PADME HUNG tantas veces como puedan,.plorque ésa me
parece la técnica y la instruccion mas beneficiosa qu;: gu:;:—
do ofrecer. Con ello no estoy tratando dc/a crear un clhu tief
fans que me haga mas famoso cuantas mds personas prac;n 5
quen Chenrezig sino que lo hago, simplemente, porque
mas provechoso. .
paricaetl;cera Ff)alta raiz del Vajrayana concierne a nliiestya
relacién con nuestros hermanos y hermanas vajra, es (:,/c;r
todos aquellos hombres y mujeres con los que est.amgz nlla_
culados por haber recibido iniciaciones de los rinsm' e
estros o en el mismo mandala. En el contexto del samaya,
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unica relacion apropiada entre nosotros y nuestros herma.
nos y hermanas vajra es la armonia y la ayuda mutua y, deg-
de este punto de vista, resultan completamente inaceptableg
las disputas, los rencores, las discusiones, la competencia y
las actitudes malévolas. Debemos respetar el extraordinarig
vinculo de nuestro compromiso con el Vajrayana que nos
une a esas personas, un vinculo que, en la medida de nues-
tras posibilidades, siempre hay que alentar promoviendo [a
armonia, la concordia, la ayuda y el beneficio dentro del
sangha vajra. :

Hablando en términos generales, todos los seres sensi-
bles son nuestros hermanos y hermanas y, en este sentido,
nos hallamos vinculados a todos los seres vivos. Pero, a un
nivel mds formal, nuestra vinculacién es mayor con quienes
estdn implicados en la préictica del dharma del Buda, espe-
cialmente con quienes se dedican a la practica del Vajraya-
na. Desde el punto de vista del tantra, quienes comparten el
mismo guru tienen el mismo padre espiritual, quienes han
recibido la iniciacién en el mismo mandala, aunque sea con
diferentes maestros, son hijos de la misma madre espiritual,
y quienes han recibido la misma iniciacion del mismo ma-
estro, tienen el vinculo mas intimo posible, puesto que son
hermanos y hermanas vajra que comparten el mismo padre
y la misma madre espiritual.

La cuarta falta raiz consiste en romper el voto del bodhi-
sattva. Cuando desarrollamos una actitud injuriosa o nega-
tiva hacia cualquier ser, sin importar lo insignificante que
éste sea, cuando dafiamos, cuando negamos la proteccién o
la ayuda a cualquier ser, no s6lo estamos violando el voto
del bodhisattva a un nivel fundamental sino que, desde el
punto de vista de la préctica tdntrica, incurrimos en la cuar-
ta falta raiz.

Estos cuatro primeros preceptos son, desde el punto de
vista de la practica del Vajrayana, los mas esenciales, los
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4s debemos esforzarnos en mantener y aguellos cuya
s - .6n tiene consecuencias més graves. Asi pues, tanto
H.lfraca decimos a nuestro guru (que, desde el punto de vis-
i Co’n??co es la mas grave de las infracciones'),.como si
t;ﬁ;]a(rleci’mos las enseilanzas que estamos reC{bler‘lio,o s;
fradecimos a nuestros hermanos y hermaqas Va:] :
o . seres, O Sl rompemaos el voto del bodk}xsa.ttva, esta
(r)ggf)s violz’mdo gravemente Questro samaya tantlrlco. .
La quinta falta raiz del Vajrayana se refiere a usli)a;n ace”
cuado de dos fuerzas concretas de nuestro CL:ierpo,l amadas
bindu blanco y bindu rojo, intimamente hga as a 1(\)/1 aﬁamu_
sos sexuales de nuestro cuerpo. En la medltflCIQH N
dra, especialmente cuando utilizamos las t:;lc&uca tsa-lung
(rtsa.rlung), que tienen que ver con los chak z;s y blagco
que circula por los distintos canales, estos bm11 uii lanco y
rojo representan el fundamento para el desargo lo :d égcuadzl
de la vacuidad durante la meditaclon. La prz}cuca decuada
requiere la conservacion de estos bmdus,~ razopdp%r.l-tar al se
recomienda al practicante tént_rlco no dqnz_lr ni debi 1l
fuerzas a través de cualquier tipo de act1v1dgd sexual. el
La sexta falta raiz se retiere a nuestro sisterna espir ua‘
y al de los demas. Desde el punto de vista del Va]rayartgizte%
una infraccion raiz menospreciar o abusar Fle rl\)u?t‘r; s,omme)
ma espiritual, independientemente dp_que .seal udis demos.
De hecho, en el contexto de la tradicion txbetanaei( po S
encontrar criticas entre las diferentes escuela; S 1y2:§i,0 gde
lugpa, kagyupa y nyingmapa, algo que, de(:is eliie%, o
vista de la practica espiritual, resulta apsgr o a1 on [2)1 .
nocivo. Ademés, en el caso de 1a practica de y g; e}; de,
esta prohibicion se hace extensiva a otrai) re 1igtxaor de;de_
modo que el practicante tantrico no solq de e evtambién -
fiar cualquier tradicion del dhgrma budxsta, §1r110 bien el
hinduismo. el judaismo, el cristianismo. el islam y

mas sistemas espirituales.
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La séptima falta raiz se refiere a la revelacion de las

ensefianzas secretas a quienes no sean aptos para recibirag
lo que significa hablar de conceptos muy profundos y se.
cretos de la practica del Vajrayana a quienes no estén
rados para aceptarlos, a quienes los rechacen abierta

a quienes no estin preparados para emprender el
tantrico.

prepa-
mente o
proceso

La octava falta raiz consiste en considerar a nuestro
cuerpo, o a los skandhas o agregados de nuestra configura-
cién psicofisica, como algo impuro o inferior, y ello es asf
porque, para el Vajrayana, todo es sagrado. Todas las apa-
riencias son formas de la divinidad, todos los sonidos son el

'sonido del mantra, y todo pensamiento y conciencia no es
mas que un juego de la conciencia trascendente, la expe-
riencia del Mahamudra. El potencial de esta sacralidad exis.-
te en nuestra estructura actual, lo que supone decir que estd
en los cinco skandhas. Reconocer a los agregados psicofisi-
cos del individuo como el potencial de los budas de las cin-
co familias, de los cinco elementos, de los cinco aspectos
femeninos, etcétera, es lo mismo que reconocer que, para el
tantra, nuestra situacién presente es potencialmente adecua-
da para llevar a cabo esa transformacién. Asi pues, desdefiar
este potencial como algo inutil, impuro o insano representa,
desde el punto de vista de la préctica tantrica, una infraccion
raiz, una contradiccion b4sica.

L.a novena falta raiz, desde el punto de vista del Vajraya-
na, consiste en cuestionar o poner en duda nuestra implica-
cién en la practica tantrica. Desde una perspectiva ideal, de-
bemos confiar absolutamente en lo que estamos haciendo
en el tantra y no pensar: “Bueno, tal vez esto merezca la
pena, pero no estoy muy seguro. Quiza sirva de algo medi-
tar en esta divinidad, pero puede que sea otra pérdida de
tiempo”, porque ésta no es mds que una actitud ambivalen-
te hacia la prictica que nos impide avanzar en el camino.
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Aunque la décima falta raiz no parezca muy a;l;)lic;ble, a
tro caso, no obstante, convendra mencionarla. Segiin
po los textos, hay situaciones en que, s1 hubiera seres que
o Osonarar; de forma muy malvada, acumulando un
. Comrﬁuy negativo, que causaran un dafio infini.to a otros
lgzgrslay les condujese inexprablemente a estgdos lnf?rltoFeS
del renacimiento, €s posible que el pracucz.ltlte arrlerlco
avanzado, motivado por un estado de co'mpasmrz1 suprema,
acabase con la existencia de e§te seryle hberas_e e urtl eséa_
do muy negativo de existencq. Pero ello, obv;amen e, de-
beria realizarse de manera desinteresada y des_ § ur‘le/t (%om-
pasion, comprension y cont1'r01 absoluto de la mtua;:czn, por
ello digo que no resulta ap}lcable a nuestro caso. ii)‘lnpues’
si alguien tuviera la capacu}ad de realizar esta :accdede Sel
negara a poner fin a un danq tap te1jr1ble gstarla, ‘ de/ e
punto de vista de la préctica tantrica, incurriendo en la déci-
z.
malf;ltl?nrgelicima falta raiz del Vajrayang tiene que Ver con
nuestras visiones o puntos de vista radlcgles. Son fiols, en
este sentido, los extremos que debemos evitar: asumir ; Vi-
sién ingenuamente realista que nos lleve a creer que.:)(?r(()i lo
que experimentamos es absqlutamente real, 513 posibilidad
de ninguna otra realidad ultima, y, por otro 12.1, 0, (;:reterdque
Ja descripcion de shunyata supone la negacion de todo y
concluir entonces que nada existe, que nada es C1erto y que
el karma es completamente inexist‘ente. 'Caer, pues, en 01'1;.11-
quiera de ambos extremos —el realismo 1ngenuo oel n1’h11.1&
mo ingenuo— supone, desde el punto dp vista de la pra((i:t}qa
tantrica, no asumir la vision correcta € InCurrir €n l1a undéci-
1 ion raiz. )
™ Iir;f:ietlccfdécinla falta raiz consiste en negarnos a ¢n\sienar a
quien solicita sinceramente nuestras ensenanzas. é's1hpues,
cuando podemos ensenar a alguien y nos qega{molsfa acer-
lo estaremos incurriendo en la duodécima infraccion raiz.

165

= ™ oy ‘—\ ™ -

—.

-~ N

—



Fundamentos del Budismo Tibetano

La decimotercera falta raiz tiene que ver con nuestra ac-
titud y conducta hacia la practica y el ritual tantricos. Si es-
tamos participando en un ganachakra, o fiesta vajra, en la
que se apela al uso ritual de la carne y del alcohol y nos abs-
tenemos de ello aduciendo que es impuro o contrario a
nuestras convicciones y principios, nos habremos alejado
de la vision tantrica, que aspira a ir mds alld de la pureza y
de la impureza y a trascender el pensamiento dualista y nos
habremos negado también a valorar y tomar parte en el es-
piritu de este proceso de transformacién tantrica. Caer en
este tipo de identificacion superficial y dualista con las apa-
riencias durante un ritual téntrico es incurrir en la decimo-
tercera infraccion raiz e ir en contra del espiritu de la prac-
tica tantrica.

La decimocuarta falta raiz consiste en menospreciar a
las mujeres, ya sea manteniendo la actitud mental de consi-
derarlas como seres inferiores a los hombres o expresando
tales opiniones.

Estas son las catorce faltas raiz de las que habla la prac-
tica del Vajrayana. También hay muchos otros aspectos se-
cundarios o atxiliares en los que no vamos a entrar aqui.
Desde un punto de vista positivo, la prictica tantrica trata de
absorbernos fisica, verbal y mentalmente de manera conti-
nua, de modo que nuestra percepcion de la forma nunca se
halle separada de la conciencia de la forma de la divinidad,
nuestra percepcion del sonido y de la palabra no esté
separada de nuestra percepcién del mantra y nuestra expe-
riencia mental de los pensamientos, los recuerdos, los con-
ceptos y las emociones no se halle nunca separada del esta-
do de samadhi. Si somos capaces de absorbernos de manera
continua en estos niveles del cuerpo, palabra y mente po-
dremos mantener perfectamente los 1.100.000 votos del sa-
maya.

Existe una conocida historia tibetana de un maestro que
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estaba hablando de las acctones pegativas y positivas, del
karma virtuoso'y del karma no v1rtu050; Ent‘qn.ces una an-
ciana que estaba escuchandole se levanto 'y dl%)O. oios de

—Rinpoche, cuando usted hatzla de los ?Il'? os
practicar la virtud creo que no solo usted esta{) 11 u(rimrthdOS,
sino que también lo estoy yo. Pe.ro, cuanc}g habla Oevmuo_
Jos aspectos negativos de las acciones dafiinas ﬁ n irto-
gas, Creo que no soy yo sola la que esta condenada, sino q

ié std usted.

tamlg:t? ;(s) i;a breve presentacion dp los niveles del ccnll-
promiso Hinayana, Mahayana y ng/ra){anzfl o, lo q(lllelis d(?
mismo, de los votos para la liberacion 1nd1v1d1/1a1, el | ?r &
hisattva y del samaya tantrico. Como antes decm’lrpos, mrbal
tamos de desarrollar sinceramente tant.a ertud fisica, ve 2l
y mental como nos sea posible y de ehmmaf toda 12(11 ne&ga 11
vidad que seamos capaces, estaremos haqendo, esde ;:O
punto de vista de la practica del dharma budista, las cosas

mejor que podamos y con ello bastara.
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10. LA PRACTICA
DE SHAMATHA -
MEDITACION CON OBJETO

Son muchas las técnicas de que disponemos para desa;
rrollar la tranquilidad y la estabilidad mental, como meditar
en 1?. forma de una divinidad, centrar la mente en una silaba
semilla o hacerlo en un objeto fisico, como un pedazo de
madera o upavpiedra, por ejemplo. Teéricamente hablando
no.hay motivo alguno por el que no podamos utilizar cuaI:
quier objeto fisico como apoyo o soporte para la medita-
cion. En‘ el fondo, se trata de que la mente repose en la con-
templacion de una determinada forma ¥, en ese sentido
podemos servirnos de cualquier objeto para desarrollar sha—’
matha, la Franquilidad y estabilidad de la mente. Una técni-
ca r(?uy eficaz que gxploraremos en este capitulo consiste en
Eren ilr:irs 2iobre un bindu, es decir, sobre una pequena esfera

Independientemente de que utilicemos shamatha (para so-
segar y estabilizar la mente), vipasyana (para profundizar
nuestra comprension de la naturaleza de Ia mente), una técni-
ca Mal}ayglna (para desarrollar la compasién y shu;lyata) o las
tases tantricas de la creacidn y la consumacion, la meditacic’)ﬁ
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es una practica mental. A fin de cuentas, es con la mente con
lo que meditamos, de modo que debemos empezar con la na-
turaleza de la mente ya que, cuanto mas la comprendamos,
mds provechosa sera una determinada técnica.

Cuando hablamos de la mente no estamos refiriéndonos
a un objeto. En ultima instancia, la naturaleza de la mente o
de la conciencia no es una cosa sino la vacuidad y, en con-
secuencia, estd despojada de rasgos distintivos —como tfor-
ma, color, tamafio o ubicacion— que la determinen y limiten,
carece de parametros y de fronteras y posee una intangibili-
dad que la hace asimilable al espacio.

La postura fisica es un elemento muy importante para
poder experimentar la amplitud e intangibilidad de la natu-
raleza de la mente. En este sentido, el cuerpo debe perma-
necer erguido, sin tensiones ni rigideces. La mente, por su
parte, debe reposar en su estado natural, sin que sea necesa-
rio preguntarnos si estd dentro o fuera del cuerpo. Por ello
no es preciso centrar la atencién en una direccidén o en otra,
lo Unico que necesitamos es dejarla reposar en la experien-
cia de su amplitud, sin distraccion, estratagema ni artificio
alguno.

Puesto que la mente no puede ser experimentada como
algo tangible o limitado, no deberiamos decir: «mi mente
solo llega hasta ahi y mds alla no estd presente y no es vali-
da». No existe ninguna frontera arbitraria dentro de cuyos
limites podamos concluir que la mente se halle presente y
mds alla de los cuales ausente, porque trasciende ese tipo de
parametros. Es nuestra falta de experiencia de su intan-
gibilidad fundamental la que nos lleva a percibirla como si
fuera algo limitado y fijo. Nuestra vision del yo, del cuerpo
y de la mente suele ser muy ingenua, y creemos que esta
ubicada en alguna parte del cuerpo y operamos en funcion
de la creencia erronea de que es algo que podemos determi-
nar, limitar o precisar.
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La mente tambi€n es luminosa, pero no en un sentido vi.-

sual, sino en el de que puede percibirlo todo, y esta lumine-
sidad es simultdnea a su intangibilidad vacia, pero no comg
dos cosas separadas, sino como aspectos diferentes de 1
misma experiencia.

La experiencia de esta vacuidad y luminosidad simultinea

se manifiesta dindmicamente como una conciencia inteligen-
te y sin impedimentos. De hecho, el aspecto cognitivo de la
mente percibe y experimenta hasta el punto de llegar a asu-
mir, en nuestro caso concreto, la forma de los cinco sentidos
fisicos y de la conciencia interior, esa especie de sexto senti-
do que produce los pensamientos y las ideas. Si considera-
mos el sentido fisico del oido, por ejemplo, tenemos la natu-
raleza vacia y luminosa de la mente expresdndose a través de
la via que llamamos conciencia auditiva. En este sentido, el
oido no es mds que un 6rgano fisico que sirve de vehiculo
para la expresién de la conciencia. Cuando percibimos un so-
nido se hallan presentes diferentes elementos. En tal caso, la
conciencia se expresa como conciencia auditiva, y el organo
fisico actda como vinculo entre la conciencia subjetiva y algo
que se percibe como elemento objetivo, un sonido que tiene
lugar en nuestro entorno fisico, pero lo que realmente esta
ocurriendo es una manifestacion de la naturaleza vacia, lumi-
nosa y sin impedimentos de la mente.

St practicamos la meditacion shamatha, utilizando algin
punto de referencia en el entorno fenoménico, estaremos in-
corporando el objeto, el 6rgano o via de la conciencia y la
propia conciencia, los tres elementos que configuran el acto
de la percepcion. Esta configuracion perceptual de objeto
sensorial, érgano o via sensorial y conciencia o cognicion
puede dar lugar a muchos niveles diferentes de realizacion
y experiencia. Puede. por ejemplo, provocar la estabilidad
de la mente, en cuyo caso se trata de la meditacion shamat-
ha. También puede infundir una comprension y realizacion
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i ue no lo que lamamos ilpminacién plena, en
arcial aunqe trata de la meditacion vipasyana. Cuaqdo se
asc;’dso la iium'maci(m completg y 10‘ que se percibe ;o—
. alganz a expresion de ese ser 11ummad_0 estamos ha
o e qUT ;/;lahamudra. Desde el punto de vista del practi-
lando °& 5. una percepcion puede ser una experiencla de
cante, [;lue (;) tranquilidad), de vipasyana (o_conocxrr}le_:‘nto
shar}l?lt ) de Mahamudra (1 experiencia dlrefcta y ulima
ity jeza de la mente y de todos los fenom;nos).
& 1(2; n;‘rtxlcli;ausemos la técnica de shamatha con odb]etf ccg?g?l
N irvié de un tipo de situa
unto focal, estaremos S‘Wlirllld?lr:f de R s, pot
p_erceptuakll» bsrlél :rlle(c)lll)tjirtr;o; el medio externo, un vehiculq 0
ej,emplo,l aLor\.ciencia (que, en este caso, serdn los 0jos u oI~
ar pargeia vistd) y también estara la propia ,conc1enc1a, es
%2238 ol factor cognitivo de la mente, presentdndose a raves

del 6rgano de la vista como experiencia visual de ese obje-
© Cg'nflrgltioz'amos un enfoque exclusivamente mental e;)n ::1
que :10 haya objeto fisico externo perof creancli(()tsulér; ((1)‘1 lee; ‘i
mental, como una esfera lu.n,nnosa/ ola grma de o O e
dad, por ejemplo, la situacién serd la mlsrgle; hora tenche
moé el objeto que aunque, €N este cgsq, n P ba como
1S resente en el medio externo, suve, 1

e hs‘camerc‘)tib{}eto 0 apoyo para centrar la mente en e.l.
%‘;‘irti?:; t(:::mos entonces 61. §extf) .sentld(‘) dz la; g(;ng;irilzz
interna, NO COMO una sensacién fisica de im ino 2 sonido,
sino como la mente operando como un org o S
para producir objetos Y, finalmente, tamblenClenCia nos a
conciencia misma, €s decir, el estado ,de;i con( e
luminoso y sin impedimentos .expres_an os§ a s
ara percibir ¢l 0bj€tp mental. Este s el
Iia meditacion en la forma de una divini

conciencia interior

i iliza
enfoque que util 1 enk
dad o de una esfera pequena luminosa.
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La prdctica de shamatha: Meditacion con objeto

Cie t j j p ‘7 e
a

sabiduria, dice: «Primero hay up y va desarrolldndose, la mente se estabiliza y se sosiega, y el

flujo de pensamientos, emociones y distracciones va dismi-
auyendo.
.. La experiencia de la segunda etapa de shamatha es la de
una corriente que discurre con mas lentitud. Todavia se ex-
perimenta una sensacion de actividad mental, pero ahora
fluye de manera mucho maés coherente y controlable. Des-
raciadamente, sin embargo, son muchas las personas que
tienen problemas en la primera etapa ya que, cuando se
vuelven conscientes de la actividad de la mente, lo conside-
ran como un signo de que algo va mal, de que la practica del
dharma no resulta provechosa o de que la meditacién no es
ara ellos. Pero el problema no es tanto que la practica re-
sulte infructuosa o que ellos no sirvan para meditar, sino de
que, en la mente, hay niveles de confusion y oscuridad muy
asentados. No debemos olvidar que la ignorancia esencial,
el apego dualista, la confusion emocional y el karma se han
visto reforzados a través de un proceso infinito. Mds con-

la tendencia de la mente ae

mentar en t€rminos de “y0”y de “lo mio” Xperi-

,ydela fijacion ha-

Podemos medi p .
un huevo ep eleidnlttjrrigrngiinando na esfera del tamario de g cretamente, el apego dualista y la confusid ional de-
u f lel cuerpo a l1a altura del ! ente, peg lista y sién emocional de
na esfera carénte de solidez, tr a del corazén, sempefian un papel muy importante en la agitacién mental
pllandec'ieme Imaginamos qt;e :zpélsr;;te,llumm()sa y res- que se experimenta durante la meditacion.
_I? andeciente se hal]a ubicada en I repig ad L;mmOS{‘ y res- Todo ello sdlo significa que debemos seguir esforzando-
Jamos r °posar en ella nuestra mente gton del corazon y de- nos, lo que exige perseverancia, diligencia y compromiso con
Es inevitable que aparezcan D er;sa . _ ' la practica. Pero, para que la practica tenga éxito, también
pero, desde el punto de vista de la mergilf mos distractivos j sera necesario el sincero deseo de purificar esos oscureci-
Ac100, son meras mientos y negatividades y desarrollar nuestras cualidades po-

sefianzas tradicionales dicen que todo eso no es tanto

distraccio '
nes que sencil - J
amente dejamos i ,
JANOS Ir para volver a { sitivas de mérito y profundizacién de la conciencia. Las en-
meditacién como familiarizacién ya que, al familiarizarnos

Esta cascada de ensami : . .
€omo una comentel;mpezgz)ir;toig llitraCthOS que discurren i con la meditacién, nuestra experiencia se ve realmente
reconocida por la tradicigy con? I 2 de las montanas es ! transformada y la conciencia se convierte en un reino muy
I“.ro‘llo de shamatha, que nos ha oy primer grado de desa- : espacioso. La meditacion es algo que aprendemos, acostum-
tividad de la mente. Gradualmef:tcor}-s cientes de toda la ac- brandonos a experimentar de un modo nuevo que culmina en

© S embargo, shamatha una experiencia espontanea de conciencia espaciosa.

~J
o
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dos superiores de] ciclo del samsa-
0 1s'upremo que conduce a la ilumj-
se ibera a la mente nj se le permite

tranquilidad de Ja mente sin’o que&taco b o dore s armollado Iz
s am ién d b e ‘.
que alac o ehemo:
florezca la comprension verdadery 0> permitir
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A lo largo del desarrollo espiritual, la practica de la me-
ditacién nos proporciona una mayor libertad mental y un

~ mayor control sobre nuestra propia experiencia. Esto em-

pieza con shamatha, es decir, con la capacidad de la mente
para reposar sin distracciones. Una vez lograda, los méto-
dos utilizados serdn mucho mds fructiferos, independiente-
mente de que aspiren al logro de una mayor comprension, al
desarrollo de un determinado aspecto de la experiencia,
como la compasion o la vacuidad, o de que recurramos a las
técnicas tantricas de creacion y consumacion. L.o que nece-
sitamos, pues, no solo es algo que produzca la libertad de la
mente para estabilizarse, sino expandir esa libertad a todos
Jos aspectos de nuestra experiencia. Y para ello necesitare-
mos una técnica que lo consiga de un modo rdpido y eficaz
porque, mientras estemos motivados para practicar la medi-
tacion, tendremos poco tiempo.

Una técnica eficaz consiste en ampliar el ejemplo anterior
de la meditacion en la esfera luminosa. Para ello nos ubica-
mos mentalmente en direccidon este, sea cual fuere nuestra
orientacién real porque, desde la perspectiva de la practica, la
direccidn que esta frente a nosotros es el este. Luego visuali-
zamos una esfera similar a la que antes imagindbamos en
nuestro corazon, pero ahora ubicada a cientos, miles y aun
millones de kilémetros frente a nosotros al este. Dejamos que
nuestra mente descanse en la experiencia de esa distante es-
fera luminosa que se halla en el este. Si la mente fuese algo
fijo y limitado resultaria muy dificil obligarla a ir tan lejos,
pero lo cierto es que no estamos limitados por esa situacion,
porque nuestra mente es completamente libre y puede des-
plazarse a cualquier lugar, ahf o incluso mds lejos todavia.

Luego dirigimos nuestra atencién hacia el oeste o, lo que
es lo mismo, hacia atrds, visualizando tambi€n una esfera de
luz a miles y hasta decenas de miles de kilometros, y deja-
Mos reposar la mente en esa experiencia.
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Después enfocamos nuestra conciencia hacia nuestra de.

recha, es decir, hacia el sur, visualizando la esfera de luz'

blanca a miles y hasta decenas de miles de kilémetros y de-
jamos reposar la mente en esa experiencia y, por dltimo, dj-
rigimos nuestra conciencia hacia la izquierda, es decir, ha-
cia el norte, visualizando a la misma distancia la esferg
luminosa y descansando la mente sin distracciones en egy
experiencia.

El siguiente paso consiste en visualizar simultaneamen-
te las esferas en las cuatro direcciones junto a la esfera ori-
ginal ubicada en el centro del corazén y dejar reposar la
mente en esa experiencia.

El primer beneficio de reposar la mente en esta expe-
riencia elimina la creencia ingenua de que la mente es fija e
inamovible y se halla ubicada en el interior del cuerpo.

Esta experiencia pone de relieve que la naturaleza de la

mente no tiene absolutamente nada que ver con el cuerpo,
porque el estado de conciencia vacio, luminoso y sin impe-
dimentos, la naturaleza esencial de la mente, es libre de ma-
nifestarse de cualquier modo. Asi pues, no s6lo podemos vi-
sualizar simultdneamente las cuatro direcciones y el punto
central, sino que también podemos meditar en cientos de mi-
llones de direcciones simultaneamente. La identificacién
con ¢l yo o con el ego restringe seriamente la capacidad de
expresion de la mente, como si fuera un nudo que la constri-
ne. En cambio, el método que hemos propuesto nos ayuda a
desatar gradualmente y sin peligro ese nudo y, de ese modo,
permite a la mente recuperar su libertad de expresion.

El segundo beneficio es de indole muy practica. Resulta
muy dificil seleccionar una cosa y meditar exclusivamente
en ella. Meditar sin distracciones en la esfera ubicada en el
corazon suele superar la capacidad de los principiantes, y el
hecho de expandir el campo de nuestra conciencia a nuestro
alrededor proporciona cierta sensacion de apertura a la me-
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.o ci6n. Asi pues, cuando estemos un pOCO tensos con una
ditao da direccién, cambiamos simplemente ?a. atencién
dete'rmma aon lo cual la mente tiene mas flexibilidad y un
hacia 0% de la tension que supone manteneria enfoca,da
cier™ ahlw?u ar y, al mismo tiempo, seguimos agrovechan—
e 01 sgbenéﬁcios que nos reporta la practica de sha}—
. dlz to ractica de meditacion produce una mayor li-
mathee an]irol de la mente, lo que inevitablemc?nte nos
bertgicz zf(\)m estado de realizacién avanzada, quizas el pri-
condu o |
™ rllweldizlab;)sct?Sitnto, la mente puede mantener cien es-
t dgsec%s absorcion meditativa en un §c310 instante ;m Irfao;l:

; diccién ni conflicto alguno, y tamb1e:n es capaz de
P mo cien emanaciones €n un instante, de alcanza}r
fes’tlarrsrzr(;;)cién o liberacion a través de cien r(.aipos puros di-
lfzrlelrites de la existencia, dej trabajar’en benef}fli)ad% g:zs Ss;—l
res en un solo instante, etcétera, etcetera, §tce ei . s o

las cualidades y el poder que nos proporciona la pr

este tipo de meditacion.

Preguntas

) . ”
{Jsted ha recomendado el uso del érgano del oido par l
) - .
omprender que L0s sonidos mundanos son la union entre
s 4 12 ex-
sonido y la vacuidad. ;Existe alguna relacion entre esta

10 ] la
periencia y la del mantra, como union entre el sonido y

. ? . -
acuidad: ‘ —
' Existe una relacion, en el sentido de que todo sonido, 1n

dependientemente de su fuente, s decir, sin 1m£03tarl (()1;12 132
trate del sonido del mantra recitado o/del Sf)mpo elO see
mentos del medio que NOs rpdea, estd vacio. erot’ o cieno
es que no €s as{ como habitualmente expe.gmena1 O;real
cosas. Estamos convencidos de que el sonido es alg ,
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! . I'sonido y la usamos
. l?r?d;uahdac! de nuestra experiencia que puede servci;)rgo
! mgp’to para el desarrollo de shamatha. )
- ;érildgzn s;dgmos utilizar la meditacién shamatha en
e eidad ]:;) - ;tlsanqllar }a tranquilidad y la estabilidad
§ e r.e ! :1 e l0, visualizamos la forma de Ja divinidad
o mgniear almente CN €sa experiencia. Si adverti-
o vinne 2 m sea eja de la divinidad Y somos incapaces
: 1zarla con claridad, podemos recitar también el go-

El hecho es que, en tanto q

ue seres sensib i i
nados que se hallan sumidos ooy no ilumi-

en ciclo de log renacimientos

bra. . PO , pecto a la pala-
memgﬁ) €S un aspecto del sonido, porque estamos igual
nv s de ¢ : -

encidos de que la palabra es algo absolutamente

178

La prdctica de shamatha: Meditacion con objeto

real. Cuando hablamos, consideramos que la experiencia de
oir esas palabras, ese sonido, posee una existencia real, algo
que va acompanado de mucho beneficio y que también ge-
nera muchos problemas. En este sentido, por ejemplo, po-
demos sentirnos ofendidos, perjudicados, heridos y contra-
riados por las palabras, porque las consideramos como algo
absolutamente real. Y lo mismo podriamos decir también
con respecto al nivel de la mente, porque consideramos a to-
dos los pensamientos y emociones que surgen de ella como
algo absolutamente real.

Esta creencia ingenua no s6lo aparece durante el estado
de vigilia, sino que tambié€n lo hace durante el estado de
suefio, cuando la mente proyecta todo lo que experimenta-
mos como Si tuviera una existencia real, y durante el bardo
o estado después de la muerte, cuando nuestra conciencia
sélo tiene una encarnaciéon mental y carece de todo funda-
mento fisico.

Segun la practica del Vajrayana, si queremos iluminarnos
rapidamente, preferiblemente en una sola vida, debemos tra-
bajar a todos estos niveles. Para ello transformaremos la ex-
periencia ordinaria e ingenua de esta forma, que considera-
mos como algo sélido que posee existencia real, en la
experiencia de la vacuidad de la forma. Transformaremos
ademds la experiencia ordinaria e ingenua de un sonido
como sonido en la experiencia del sonido como simultanea-
mente sonido y vacuidad. Y, por Gltimo, transformaremos la

experiencia de los pensamientos, de las emociones y de la
actividad mental, en la experiencia de la unidén simultdnea de
la vacuidad y la conciencia inteligente. Si podemos llevar g
cabo la transformacién de todos esos niveles, el logro de la

iluminacion resultard imposible de evitar.

El objetivo de la meditacion en una deidad del Vajrayana
es el de cambiar o desplazar el foco de nuestra identificacion.
Habitualmente estamos convencidos de la realidad de nuestro
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cuerpo fisico y nos hallamos muy identificados con ese con-
cepto pero, meditando en una deidad, modificamos nuestra
identidad y nos identificamos con la forma de la divinidad.

Para ello experimentamos, por ejemplo, el pensamiento: “Ya

no soy este cuerpo fisico, yo soy Chenrezig”, nos converti-
mos en uno con la divinidad y nos identificamos con ella, que
es considerada como la union entre la forma y la vacuidad.
También cambiamos muestra fijacion al sonido y a la palabra
ordinarios pasando a considerar a todos los sonidos como in-
trinsecamente el sonido del mantra, por ejemplo, OM MANI
PADME HUNG, lo que nos lleva a experimentar simultdne-
amente el sonido y la vacuidad. Y también cambiamos nues-
tro enfoque habitual de la actividad mental, considerando a
los pensamientos, las emociones y los conceptos que emer-
gen en la mente como la unién de la conciencia inteligente y
la vacuidad, la experiencia del estado del Mahamudra.

La practica del Vajrayana trata de llevar a cabo esta
transformacion en los niveles fisico, verbal y mental y, aun-
que no lo logremos en una sola vida, las tendencias que es-
tablezcamos en €sta no desaparecerdn con nuestro cuerpo
fisico. La préctfca continuada de la meditacion y el intento
de abordar la experiencia de la forma como la experiencia
de la forma y de la vacuidad, la experiencia del sonido
como experiencia del sonido y de la vacuidad y la experien-
cia de la actividad mental como conciencia y vacuidad si-
multdneamente, nos permite asentar tendencias que pueden
manifestarse en el estado posterior a la muerte, cuando de-
jemos de estar limitados por el cuerpo fisico. Asi pues, es
posible que estas tendencias aparezcan en cualquier mo-
mento del estado posterior a la muerte y se experimenten
como transformacion. La inmediatez de la experiencia del
bardo significa que, si estas tendencias emergen y forman
parte de nuestra experiencia consciente, esta transforma-
cion puede tener lugar instantdaneamente, porque el cuerpo

180

La prdctica de shamatha: Meditacion con objeto

fisico, que es un factor retardador, ya no esFé pr‘eszntf:. f;n-
tonces es cuando puede tener ll}gar.la experiencia de la for-
ma como forma vacia, la experiencia flel sonido como s.(zlmc—i
do vacio, y la experiencia del pensamiento y de la activida
mental como conciencia vacia. Esta es otrg de las r}az_(oines
que explican que el Vajrayapa sea un camino fan rilipll b0 y
nos proporcione una oportumdaq durantc? el perl_odO (13 .da;-l
do, por si el practicante no hubllera podido realt;ar el ide
de la iluminacién en una sola vida. En este sfe:nudo, es Clim—
posible exagerar la importancia de la med1tac1og en una dei-
dad como, por ejemplo, la practica de Chgnremg. '

Ademds, la practica tantrica nos permite co.m.bl.nar nu(eis—1
tro propio esfuerzo con las bendiciones de la dlvmldad’ y de
mantra, una combinacién muy pode§o§a. No deberiamos
subestimar la importancia de las bend1c1onf:s del mal}trg ni
de nuestras tendencias desarrolladas a traves de la practica.

Uno de los principales discipulos del Budg fue un arhat
llamado Shariputra, cuya madre no se hgllaba interesada en
la practica del dharma 'y llevaba una vida muy mulndana.
Shariputra queria ayudar a su madre, de modo que se le 0?u—
11i6 la idea de colgar una campana sobre su puerta que so-
nase cada vez que alguien la abriera 0 la cerrase. Luego lf:
dijo a su madre: «Desde ahora tendremos una regla (f\}l@Vd
en casa. Cada vez que oigas tafier la campana, tendr.as que
decir OM MANI PADME HUNG», cosa que ésta hizo du-

o de su vida. '
rant(?,ue;nrg(s)tsu madre murid, su conciencia' renacié en el in-
fierno, debido a su karma negativo y, mientras estab,a en
aquel reino, habia un gran calder.q en el que se hervian a
muchos de sus moradores, revolviéndolos con una gran cu—1
chara de metal. Al oir el sonido de la cuchara golpeandp e
caldero, el ser infernal que habia sido la madrez de Shartpl‘l—
tra recité automaticamente OM MANI PADMI; HUNG y se
yvio inmediatamente liberada de aquel renacimiento.
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mental de esa relacién es

S a,

tro
guru, el Buda, con la luna elevandose en el firmamento

b

ue n S Vi
glgo au(;gtro gUru est€ vivo o presente fisicamente. Esto es
-y gue Milarepa se refirig muy claramente cuando
: 0 renacer€ aqui. Mi conciencia ir4 I
n . onciencia irg al re
e . - | 1o del
£020 manifiesto en la direccign este. En el futuro, cuando al-

guien me rece con fe yd 10
: ; €vocion, yo estaré alli p: é i
tirle las bendicioness . g 1 para ransmi-

cesaria ' ictice

osaniz &sigpara Su practica, personas cualificadas para trans-

miue la tnsenanzas a quienes buscan sinceramente el
MIno que conduce a la liberacign.

Siac ¥ :
eptamos a un lama como NUEestro guru raiz y tenemos

182

La prdctica de shamatha: Meditacion con objeto

la fe y devocion apropiadas, recibiremos las bendiciones. El
Jama también puede ser considerado como una emanacién
tanto de Su Santidad el Karmapa, como mia o de cualquier
otro maestro. Nuestra actitud seré la que determinara el tipo y
1a intensidad de las bendiciones que recibiremos. En este sen-
tido, los textos son muy concretos. Si el discipulo considera
al maestro como la encarnaciéon de todos los budas de los tres
tiempos, ese maestro transmitira las bendiciones de esos bu-
das. La actitud del discipulo hacia su maestro serd la que de-
termine las bendiciones y los beneficios recibidos. El obser-
vador objetivo con un espiritu critico quizds encuentre
muchos fallos en la comprension o realizaciéon de su guru
pero, si el discipulo tiene fe, la apertura de su mente le per-
mitira recibir las bendiciones de esta relacién.

Ilustremos este punto con una historia relativa a la uni-
versidad budista de Nalanda en la India, una universidad fa-
mosa por su excelencia y por la diligencia con que los eru-
ditos y pandits estudiaban y comprendian las ensefianzas
budistas. En cierta ocasion hubo un viejo monje muy pere-
70sO y que no queria estudiar.

El rey de aquella region era un benefactor de la universi-
dad y, cuando llegaba la luna llena, solicitaba ensefanzas a
uno de los miembros del centro. Para ello se erigia un trono
al que subia la persona que habia sido seleccionada por el
grupo para impartir la ensefanza al rey y a su séquito. Un
buen dia, la comunidad decidié gastar una broma al monje
perezoso y le seleccionaron para enseiiar al rey en su proxi-
ma visita. Cuando llego el dia, le informaron de las noveda-
des y, a pesar de sus protestas, le subieron al trono, frente al
rey que esperaba respetuosamente las ensefianzas que, en
aquella ocasion. iban a impartirle.

El anciano, obviamente. no sabia nada y, mientras esta-
ba sentandose, pensé en lo que podria decir y lo unico que
se le ocurri6 fue: “Lamento mucho tener que decirle que no
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sén ipi
ada, soy un estupido y no puedo enseniarle nadg”

Sual, bajé del trono. EJ rey, creyendo que ésa erq 1. raslo Pero es muy probable, sin embargo, que no podamos ge-
nanza, permanecié sentado muy respetuosa A l&.l ense- - perar una experiencia real de la vacuidad. Quizds pensemos
p'en'sa_ba: “Bueno, debe ser algo muy i ente, miengrag . «fista es la vacuidad” y estar, no obstante, experimentando
V1€)0 maestro ha dicho”. Y importante lo que este | una especie de embotamiento o de estupidez mental en la

Cgando el rey regresé a su palacio, reflexiong que la mente permanece en blanco y parece como si no estu-
ocurrido, llegando a comprender que “{10 1o sobre Io viera ocurriendo nada en ella, en cuyo caso, lo cierto es que

saber nada” era Iy

ign ia basi ’ : i
gnorancia bésica y la causa de todo el sufrimient no esta ocurriendo nada. En ese caso, consideramos que se
mds pensaba en ello, mds profundizaba sy com rg‘ (-:l,lamo , trata de la vacuidad cuando, de hecho, no estamos haciendo
?gUe el Sufrlénlemo de la existencia humana se cIf)eriI\lfSal(Zin (,:l1e més que reforzar una forma sutil de estupidez. Debemos per-
horancia bésica sobre | ¢la I i
a naturaleza de 1a m E manecer muy atentos para no Incurrir en €se error.
. ente, has L . > )
punto de que la ignorancia esencial de su mente se ¢ @el Con respecto a la cuestion préctica de visualizar la forma

rans - B .o . .
for p de una divinidad no creo que eso suponga ningtin problema.

o en experiencia d
Irecta y-en sabidur {
= . ia. Asi fue

en < ; com . . .. ) .y
sénanza que recibio de aquel vViejo monje permitis °la Si odiamos a alguien es muy fécil tener una impresion clara
alcanzar la liberacion. Permitio al rey de esa persona en nuestra mente, y lo mismo sucede en el
oy O_Cf) mporta, si la mente de] discipulo carece de fe v d caso de que sintamos una poderosa atraccién sexual hacia
0C10n, que se halle o no en presencia de un gury Y ¢ - ~ alguien. Por ello no veo ningiin problema en visualizar cla-
d . Buru porque, ' ramente la forma de una divinidad. De hecho, la mente tie-

ne la capacidad de elaborar la imagen clara de una divini-
dad. No tenemos ningtn problema en pensar “yo soy”, de
modo que tampoco deberemos tenerlo en pensar “yo soy
Chenrezig”. Lo tUnico que hace falta para ello es cambiar le-

vemente el enfoque.

¢ Qué aspecto de nuestro ser se activa durante

so de i ‘ e o el proce- . . ,
o identificacion con g divinidades ? +Como po[i or ; En este caso utilizamos el apego profundamente arraiga-
e ? 4 H @ R}
parte, podemos relacionarmos con la forma de la d " do que tenemos a “yo soy” para abordar adecuadamente la
si la meditacion en |g vacuidad sin form @ Svinidad, | meditacion en el yidam, cambiando la fijacién en nuestra
cuada ? a nos parece ade- . . ’ .
aa ' nocion habitual del ego por la forma de la divinidad. No es

mds que un cambio de enfoque, un cambio de énfasis, como
que esa préctica es iniitil. De dice el viejo icho que /aﬁrma que, para sacar agua que se
itacion, porque shunyata nos haya metido en el oido, hay que echar més agua y dejar

a experi enciay N ’ [ luego que salga toda. Es asi como, para trascender la identi-
- O ;‘ ficacion con el ego, utilizamos la identificacion con el ego.

¢ Podria explicar los diez niveles del bodhisattva, los
diez bhumis?
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El primer nivel o bhumi del bodhisattva es un estado én :
el que la persona tiene una experiencia directa y continug de :
la naturaleza de la mente vacia, clara y sin impedimentgg
El primer bhumi tiene lugar cuando ese reconocimientg
deja de ser una experiencia temporal y se convierte en up

elemento estable, aunque sea muy pequeio. Ese es e] pri-
mer logro significativo de libertad real de la mente y de cop.-
trol de nuestra experiencia, y su logro va acompafiado de
ciertas cualidades. Mientras que ahora s6lo somos capaceg
de experimentar los estados mentales de manera sucesiva,
la mente del primer nivel del bodhisattva es capaz de expe-
rimentar, simultdneamente y sin contradiccién, cien estados
de absorci6n meditativa. En este sentido, los textos hablan
de doce cualidades a las que se llaman los doce cientos. Al-
gunos ejemplos de estos cientos son la capacidad de la men-
te para manifestar simultineamente, en un solo instante,
cien emanaciones en diferentes reinos de experiencia para
beneficiar a otros seres; la capacidad de encontrarse simul-
taneamente, en €l mismo instante, con cien budas; la habili-
dad de experimentar simultdneamente cien reinos puros; la
capacidad de recordar simultdneamente cien existencias an-
teriores y la capacidad de prever simultineamente las cir-
cunstancias que acompanaran a nuestros cien siguientes re-
nacimientos. La tradicion habla de doce cualidades de este
tipo que se consideran caracteristicas del primer nivel de li-
bertad de la mente y de control de la experiencia.

Desde el primero hasta el décimo bhumi y, pos-
teriormente, hasta la iluminacion plena, van madurando gra-
dualmente nuestros esfuerzos en la purificacion y el desarro-
llo (a los que técnicamente se denomina acumulacién de
méritos) y nuestros esfuerzos en la meditacion (a los que téc-
nicamente se denomina acumulacién de sabiduria). En la
medida en que vamos avanzando, la estabilidad desarrollada
en el primer bhumi va integrandose cada vez mas en nuestra
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... al tiempo que lentamente van des‘aparemef\d(z
X erienc® ativos de nuestro sef, algo que d}scprre para
jos aSPeCtoslngegSVanecimiento de los factores limitadores y
efé;megltgestgculos que antes impedian el desarrollo de esa ex-
e los

eriencia suele compararse a la luna creciente. La delga-

Todo o er dia del mes lunar s¢ asemeja al primer bhu-
dalund ael terCso que conduce a la iluminacion se parece al
mi ¥ el- proggf; esa luna hasta llegar a la luna 11§:na: Y éste es1
Creamlc?stg que va acompanado, 2 modo de indicador de
un pl.'O

| ] va expan-
: mo elementos del primer bhumi. De este modo va exp
-0

ente la libertad de 1a mente. Los textos d1é
1 u
doce cientos aumentan diez veces en eé_pass ; ©
duce desde el primer bhumi hasta el segu’ndo, %ezmeme
(:Of1 ‘(liesde el segundo hasta el tercero, y 351 suges;\ézle mene
masta ue, al alcanzar la realizacion de} dem,mo m(\;e el boes
has tt\(/la 1’10 se habla de cien estados mmultageos f amac O,
attva, 5 .
231810 de diez millones de estados en l:in sqlo m;it:tr;ndas " Ete_
i i cien e
3 emanaciones o0 de :
ablamos de cien : : ias ante”
C'O :leg o futuras, sino de diez millones de emanacxo(S ecziva_
30 v4 Lmillones de existencias anteriores o futuras, rettl SOS e
lerdlt(:: Es como si, al desaparecer los factores mz,ga s 0 Ae
ente. Es si.al . [ !
gculizadores, el ambito se expandiese debido al a
i 16n de la mente. o
4 libertad de expresto te o e
. llTodos los niveles de confusion ybosgurec;r;l;eeng ¢ dqlll .
1 ja basica, € -
1 os —la ignorancia g ego
ora experimentam ‘ pogo e
?it;»ta la IZOnfusic’m emocional y las ten.dencllla:is1 e
pres’entan dos aspectos, uno groseiro yl otr;)S; ecté,s e
imi to los
] nan por compie ¢
er bhumi se elimi o
g; los velos karmicos de la mente, que €S el mas

10 Spti 1 bod-
1o niveles de confusion; e el séptimo nivel del

v 3 3 e la confu-
i?isattva se eliminan los aspectos méas groseros d

N . ]. ] ‘ p ] s AaQ 0S

cen que 108
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mds groseros de apego dualista y, en los niveles novepg
décimo se eliminan los aspectos sutiles. :

En el momento en que alcanzamos el décimo nive] g

bodhisattva, el tinico factor que todavia entorpece o limity:
la mente es el aspecto extraordinariamente sutil de 1a igno

rancia bdsica, que sdlo desaparece al alcanzar la iluming-
cion completa. El término tibetano sangye define la bude;-
dad, es decir, la iluminacioén completa, como la eliminacigp
total de todos los niveles de oscurecimiento y de todos log
factores limitadores y, en consecuencia, la manifestacign
total del potencial inherente de la mente.

¢ Cudl es la relacion existente entre shamatha y la medi-
tacion en un yidam? La prdctica de shamatha parece muy
sencilla comparada con la meditacion en un yidam. ; Debe-
mos practicar shamatha intensamente antes de acometer la
meditacion en un yidam?
Shamatha significa simplemente el logro de una expe-
riencia de tranquilidad y estabilidad mental. Las técnicas
utilizadas pgra la practica de shamatha son muy diversas.
En este sentido, por ejemplo, podemos desarrollar shamat-
ha meditando en una estatua del Buda o meditando en la
torma de una divinidad (yidam). De hecho, la meditacién
yidam se recomienda como la forma mas eficaz de desarro-
lar shamatha, porque entonces no sélo se cuenta con el es-
fuerzo personal del meditador, sino también con las bendi-
ciones propias de la forma de la divinidad y del mantra que
esté recitdndose, en cuyo caso nuestro esfuerzo se ve poten-
ciado por las bendiciones inherentes a la préctica, lo que
produce efectos mas rdpida y mas profundamente.

Es cierto que, a un nivel practico, parece mas sencillo
utilizar una técnica meditativa menos compleja, como una
esfera luminosa, que la forma mds compleja de una divini-
dad. Asi pues, desde el punto de vista de la conveniencia
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es preferible un método simplificado pero, desde

ractic®, de vista de la eficacia, para desarrollar shamatha es

Normalmente pensamos en los/ érganos ’senljeorczcozfl;(s)
ceptores pasivos de los estimulos mas‘ q [
come tivos a través de los cuales se expresa la mente.
e Ciic'n oche explicar esta diferencia? ' '
o, ltopmodo estamos considerando la misma situa-
i ’E[cliecslgé dos perspectivas diferentes, ya sea que los testsz
-y 1 a la mente desde el exterior que la mente
mee Higu?a afuera. Desde un punto de vista expengnmal,
e.xprese ac01 serfa mas exacto decir que la mente se vierte al
T er'nbarge,decir que algo se vierte en ella desde afqera. [ja
o icis que refiere a nuestro estado presente de existencia
tmdlcfln‘‘21(2mdh& del escape”. El skandha es una acumu.la—
Z?(’i?lode nuestras experiencias que 11tera1m§;1§es'lcoc;e§r(zgr;1:éz
T . meI}te izcsgi)raui trrez::veptor pasivo de los
Sen’soflila:}: 5(511/:381 (gel:l Zi’emnalsogo, hacen sentir su presenf;ia, la
?ri:rrl[tle sale al encuentro del o_bfeto Zr :let;?gf;rloe,l ssbxj/:t:(r)t.eEa;
trta)l'veéti) ?fo 1255 n(irégsags; iir(l)sggallozse?ementos necesarios para
ob)

j : Z bién el
que la percepcion tenga lugar y, junto a él1, estan tam

drgano sensorial y la mente.
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11. LA PRACTICA
DE SHAMATHA:

MEDITACION SIN OBJETO

Ya hemos hablado de la cualidad 1
sin impedimentos de la mente, cuya n
cial luminoso para conocer ¥ que se manifiesta como g
conciencia sin impedimentos nj obstrucciones. Esas son las
cualidades fundamentales de Ia naturaleza de la mente pero,
en si mismas.,no son nada, porque la mente permanece
esencialmente vacia y su vacuidad esencial se refleja en e]
hecho de que su luminosidad y dinamismo no son cosas s6-
lidas, limitadas y fijas. Este es un punto fundamental que
cualquier maestro espiritual de meditacién deberia trans-
mitir a sus discipulos, por pocas que sean las personas lo su-

ficientemente sensibles como para captarlo y experimentar-
lo inmediatamente.

Es imprescindible

uminosa, dindmica'y
aturaleza es el poten-

que el discipulo reflexione sobre estas
ideas y las comprenda, ya sea usando un enfoque analitico
para diseccionar sus experiencias o utilizando otro método
mas intuitivo y directo. Durante la meditacion dejamos que

la mente repose en su propia naturaleza sin recurrir a ningun
artificio, permitiendo que 1

a experiencia se expanda y, en
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' iones, esforzandonos por seguir un tren d§ pensa-
oiras ocaswn? ’ando y diseccionando la experiencia hasta
mientos, 401 inder la naturaleza de la mente. Asi es como
lega” 2} Compcaba comprendiendo lo que le ha dicho su ma-
el discipulo aara ello, es absolutamente necesario Frabajar
gstra PeI™ 15 experiencia. Una vez que hemos experlmentg-
con 1a prOF')dad transparencia y libertad de la mente,. es evi-
dold vaCél ;us éontenidos no poseen existencia propia y son
den.t N qu( resiones de su naturaleza. o
mes edp ensamiento, emocion y actividad mental son
: Sll toe)(z fesiones de la mente que compar@en su naturale-
smp ° por ello, independientes, en el mismo mpmento
e o E)ezca ur;a emocion como el deseo, por ejemplq,
o gue aI')tz)lidat simplemente como lo que es, una mera mani-
- pt_?fCld su naturaleza vacia, transparente y sin impedi-
feStaCI'OnE i nces no sera necesario atribuir existencia ?lgu—
e Ie:r?lociones, porque solo serdn manifestgmones
o fislgzlse una mente vacia, y tampoco habra necesidad al-
VaClad uedarnos atrapados en ellas, como suele suceder
gunadoela?s experimentamos como glgo sélido y real. Tenga—
Cuafl cuenta que, cuando atribuimos solidez y realidad a
{Zo;r?gcién. no nos queda mas remedio que sometem;)ssil
sus dictados porque. en tal caso, nos colocamos en l;ir:/idaﬂ
tuacion en que los sentimientos controlan nuesltras acte a
des. Pero, cuando nos damos cuenta de que la men néa_
i también nos damos cuenta de que cga}lqme/r pe
Va'Cla{ emocién que emerjan en ella también esta_n igual-
rrﬁg:;eovﬁcios, porque comparten la'vaculdad, le‘(sienmgl‘ (()ieli:
que Surgen y no son, en consecuencia, algo solido y fijo q
i ia propia.

posg? fc))(rlrsl;err;flldelr)nors) la vacuidad de todo lo que‘: emzz%(e) (ejr;
{a mente cuando, por ejemplo, aparezca un pens.abmfdad L
pasion o de deseo, experimentaremos su intangibi 1iam,en—
vacuidad y su espontaneidad esencial, lo que necesar
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2. mente ni debemos tampoco ceder ante €l, sino utilizar el
‘método descrito para descubrir, detras de lo que antes expe-

.. pPrimamos o ejj .. Ll
conflictivo, sino que bastarg simplenilmlnemos como g entdbamos como una emocion conflictiva, una expe-
libere en . énte con dej .

una experiencia s cia muy provechosa.
1imultine en Y1 o o
Asi es como este enfoque permite ui df gozo . El sufrimiento y el dolor son inevitables y se hallan indi-
. e . : : ; o _
bere apenas eémerja en la mente a bensamientq go li- solublemente unidos a la condicion humana. Todos y cada

uno de nosotros debemos experimentar el dolor del naci-
miento, del envejecimiento, del malestar, de la enfermedad
y de la muerte; eso es algo imposible de evitar. El estado
ilusorio en que nos hallamos sumidos los seres humanos se
- deriva de esa pauta de sufrimiento y no hay nada que poda-
mos hacer al respecto. En un pais como los Estados Unidos,
sin embargo, el nivel de vida es tan elevado que, exceptuan-
do los cuatro grandes sufrimientos derivados del nacimien-
to, el envejecimiento, la enfermedad y la muerte, la mayor
parte de nuestras necesidades materiales estdn casi comple-
tamente satisfechas. Gran parte del sufrimiento que aqueja a
Occidente es mental, y los occidentales sufren a causa del
desequilibrio emocional, la infelicidad y la confusién que
experimentan todos los seres a causa de su modo inadecua-
do de acercarse a las emociones. Es nuestra incomprension
de la vacuidad esencial de la mente y de las emociones la
que provoca los conflictos emocionales.

Las tres pautas del apego, la aversion y la ignorancia son
emociones primarias cuya combinacion da lugar a muchas
otras emociones conflictivas. La falta de conciencia de lo
que sucede cuando la mente experimenta una emocion es lo
que nos hace sufrir. Esta forma de ver la naturaleza de las
emociones comprendiendo la naturaleza de la mente es el
método mas eficaz para abordar el dolor y el sufrimiento
emocional que nos libera del laborioso proceso de tener que
reprimir, transformar o manipular las emociones porque, en
tal caso, experimentamos la energia como lo que es, y no
como lo que suponemos que es. No hay forma mas sencilla,

Si alguien que est4 muy enfadado y a

: . resi
perimenta un odio intenso que podria Hevg VO, 0 que ex.-

arle a querer dafiay
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d}recta y eficaz de afrontar e] d
cional.
§ Af:tualmente existe la difundida nOCion, tanto a nive]
1nario como terapéutico, de que, cuanto m4s expresemor-
0s

una emocioén, menos la experimentaremos. Segiin afirmg
a

esta pe/rspectiva, el mejor modo de acabar conlae i6
de la célera consiste en expresarla, y lo m4s adecua:in -
afrontar los problemas derivados del deseo y del a .
Xual consiste en satisfacerlos. Quizas ése sea el ﬁnif: gorse-
do de que disponga quien no tenga idea de las enseﬁmet0~
del dharma pero, desde nuestro punto de vista, se trata anas
enfoque poco inteligente porque, cuanto mas expreserenun
las emociones, m4s atados nos hallaremos 2 ellas o, di l;) ;
de otro modo, cuanto m4s €xpresemos una emocié,n s
reforzgr/emos la tendencia de que vuelva a presentars,emIi1 X
expresion de una emocién no la agota sino, muy al con'tr :
rio, la aumenta, la adorna y la intensifica, porque decir 1? ,
las emociones estan vacias significa decir que son ina (?t :
bles. Si la mente fuese algo sélido, real y tangible darii h?:
gar a emociones sélidas, reales y tangibles que poériamos i
eliminando paco a poco hasta que acabaran desapareciend S
P_ero la mente se halla esencialmente vacia ¥, en consecue o
cia, las emociones que en ella emergen care;ten también (;le:
limites, de modo que pueden expandirse y desarrollarse tan-
to como queramos, porque no hay forma de agotarlas
Cuando comprendemos la naturaleza de la mente, compr. .
demos también la naturaleza de la emocign y no 1,105 . SH-
mos tan‘ solo con su contenido superficial. e
A En cierta ocasién, el Buda dijo que trabajar con las emo-
ciones que experimentamos en esta vida es Como tratar co
espinas. Si la tierra estuviera cubierta de espinas y quisiéran
mos desplazarnos de un lugar a otro sélo tendriamos dos—‘
opc1or}es: arrancar todas las espinas del camino lo que su
pondria un trabajo muy arduo, o calzar zapatos’de gruesa;
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suelas. Lo mismo podemos hacer con las emociones, esqui-

vandolas a medida que vayan presentandose o comprender
]a naturaleza de la mente y de las emociones, lo que nos pro-
porcionard una suerte de proteccion para poder movernos
en las distintas situaciones que nos toque Vivir.

Quizas ustedes hayan tenido la experiencia de estar fe-
lizmente sentados en su hogar, donde todo es comodo y, si-
bitamente, se hayan encontrado en un estado de desequili-
brio emocional debido a la emergencia de alguna emocién
muy fuerte en su mente, lo que lo modifica todo, en cuyo
caso, se sienten completamente agitados y ya no pueden se-
guir donde estaban, porque lo tnico que quieren es eliminar
esa emocion.

El unico remedio verdadero para curar el desequilibrio
emocional es la vacuidad. S6lo podemos recuperar el equi-
librio experimentando la vacuidad de las emociones, porque
no ha sido la conmocién emocional lo que ha provocado el
desequilibrio. Es por ello por lo que la tnica satisfaccion y
el inico bienestar verdaderos se derivan de la comprensién
de la naturaleza de la mente y de la naturaleza de las emo-
ciones.

Durante el infinito proceso de renacimientos que ha ex-
perimentado la mente sin ningtin proposito tltimo, ha habi-
do en ella una actividad en la que continuamente han apare-
cido pensamientos, emociones y experiencias despojadas
de toda substancia. Si esos pensamientos y emociones fue-
ran sOlidos, habrian acabado almacendndose en algiin lugar,
pero lo cierto es que todo eso es intangible y acaba desapa-
reciendo. Las emociones que hemos experimentado no se
hallan almacenadas dentro del cuerpo ni tampoco fuera de
él porque, en ultima instancia. carecen de realidad a la que
podamos atribuir solidez o tangibilidad. Las emociones es-
tan esencialmente vacias y son intangibles, meras expresio-
nes de la naturaleza vacia e intangible de la mente, algo
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cuya comprens'i(’)n resulta muy provechosa y mucho mais to-
davia su experiencia. '

Cuando hayamos experimentado y comprendi‘do la natu
rql;za de la mente tendremos media batalla ganada y tam_
bién habremos realizado la mitad de la tarea propuesta 0_
el Buda al exponer el dharma. La simple comprension deI:) l;
.natur.alez‘a\/ de la mente nos dejard mucho mds cerca de la
iluminacion pero, para ello, necesitamos la instruccién ade-
cuada.

Si queremos descubrir la naturaleza de la mente debe-
mos ser conscientes del método que utilizamos. Hay mu-
chos cientificos brillantes que investigan la mente pero
desde el punto de vista de la realizacién espiritual, la mentf;
busca ,entonces a la propia mente, lo que termina abocando
a un circulo vicioso. En tal caso, el sujeto busca un objeto
que es el sujeto y que es el objeto, una bisqueda infructuo-
sa mientras la mente se busque a sf misma a través de un en-
foque exclpsivamente intelectual o conceptual. Con ello no
quiero decir que no ‘podamos utilizar el intelecto para apro-
x1ma1:nos a 19 experiencia de la naturaleza de la mente, sino
tan §olo que, en si misma, ese tipo de buisqueda es er; ulti-
ma instancia, ineficaz. ’

La meQitacién nos proporciona otros dos métodos igual-
mente validos, necesarios e importantes: uno de ellos inte-
lectual o analitico, y el otro intuitivo o espontineo. En ‘el pri-
mero de los casos, recibimos periédicamente las ensefianzas
de un guru y luego las ponemos en practica, reflexionando
sobre ello, cqrrobora’mdolo o refutdndolo segiin el criterio de
r}uestra propia experiencia, y diseccionamos o analizamos
est~a para tratar de descubrir la verdad de lo que se nos ha en-
sena@o conceptualmente. Este es un método muy valioso
pero inttil, en ltima instancia, para llegar a experimentarAla
naturaleza de la mente. Para ello es necesario el segundo mé-
todo, el método intuitivo, que contempla la naturaleza de la
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mente sin buscarla y que, a diferencia del método que busca
a la mente objetivdndose a si misma, trata simplemente de
morar en un estado de conciencia vacia que permite la ex-
presion de la naturaleza esencial de la mente.

Asi pues, més que buscar a la mente, se trata de experi-
mentar directamente su naturaleza, en cuyo ¢aso no hay na-
die que busque ni nada buscado, sujeto ni objeto, sino tan
s6lo un estado simple de conciencia espontdnea en el que la
naturaleza de la mente se manifiesta por si sola. Ahora no
buscamos la mente como haciamos durante la meditacion
analitica, sino que vemos sin buscar y experimentamos sin
analizar. Una vez que hayamos tenido la experiencia funda-
mental de la naturaleza de la mente, los otros dos aspectos
del ser iluminado a los que nos hemos referido (1a experien-
cia de la palabra y del sonido como unién entre el sonido y
la vacuidad, y la del cuerpo fisico como union entre la forma
y la vacuidad) dejan de ser un problema; una vez que hemos
comprendido el significado de la experiencia fundamental
de la naturaleza de la mente, todo esto resulta bastante sen-
cillo.

Al comenzar una sesion de meditacion shamatha, prime-
ro tomamos refugio y generamos la bodhicitta, es decir, la
motivacion compasiva esencial, y luego alineamos nuestra
postura corporal. Una de las razones por las que la postura
erguida y digna se considera muy importante para la medi-
tacion es porque transmite al cuerpo una sensacion de equi-
librio. Cuando el cuerpo se mantiene erguido, se desbloque-
an los canales corporales de energfa sutil y la energia puede
discurrir libremente y sin obstdculos por todo nuestro cuer-
po, lo que nos proporciona una sensacion de estabilidad y
de calma tanto corporal como mental. En este sentido, al

menos, existe una estrecha relacion entre la mente y el cuer-
po, y la postura fisica es muy importante para conseguir que
nuestra mente se sosiegue y tranquilice.
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Si seguimos el método de shamatha sin objeto, la expe-
riencia de la conciencia sin forma, de la vacuidad, se cor .
vierte en el método para desarrollar la tranquilidad y estab;.

lidad de la mente. Desde una perspectiva ideal, es decir,
desde el punto de vista de la realizacién del Mahamudra,
nuestra experiencia de la vacuidad es completamente ng
conceptual, trasciende todo constructo mental de la vacuidad
y no es mas que la experiencia directa de la intangibilidad de
la mente. Es muy probable que, al comienzo, no podamos
experimentarlo, de modo que nuestra actitud necesariamen-
te tendrd que apelar a construcciones mentales, algo inevita-
ble y ciertamente muy apropiado, desde la perspectiva de la
meditacién. Pero aunque, en ese estadio, la naturaleza de la
mente sea esencialmente intangible y vacia, enfocamos la
mente en la experiencia de la vacuidad con la consiguiente
sensacion de objetivacion y orientacion de la mente hacia
la experiencia de la vacuidad, con exclusion de otros pen-
samientos 0 conceptos que, en este punto, serian distrac-
ciones.

Si continuamos con este enfoque, la mente se centra en
la experiencia’de su naturaleza esencial como algo intangi-
ble como el espacio, completamente despojado de toda li-
mitacion (ya que no es circular y carece de pardmetros, co-
lor, forma, tamano y ubicacion). La cuestiéon consiste en
mantenerse en ese estado sin distraccion alguna y, cuando
aparezcan pensamientos y distracciones, debemos volver a
la experiencia de la vacuidad esencial de la mente, sin en-
tregarnos ni seguir a los pensamientos o conceptos que va-
yan presentandose.

Segiin dicen los textos tradicionales, debemos comenzar
este tipo de abordaje con sesiones cortas de no mas de cin-
co o diez minutos. Y es que, a menos que nos hallemos fa-
miliarizados con este estado alerta y claro de la conciencia
sin forma, no deberiamos emprender sesiones muy largas
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e. en tal caso, la claridad y atencién de la mente se ve-
n ate’:nuadas por un cierto er‘nbotamle‘n-to 0 to,rpezasggesz
asaria inadvertido para el rlrlledltat\tcllor y dificultaria nue
amatha.
o dop E?iﬁiriiiﬁg:tlela(ries que utilicemos shamatha (para
d In(rlsg:.r la tranquilidad y la estabilidad en la mente) 0 Vi-
o (para profundizar en la naturaleza ds? la mente),
éiiztir:latre?s tipos diferentes de sabiduria. El pr1me{ tipo ;dee_
- quria es intelectual y se desarrolla escuchando las en
S‘ablduna studiandolas y comprendiéndolas a un nivel con-
nanZaS{ e;ill segundo tipo de sabiduria se desarrolla a traves
fizplt; 2il:(.)ntemplacién, asumiendo las ensefianzas que sil ré(())s
han impartido, reflexionando en ellas una yCio;reioin,e ol
roborandolas con nuestra Propla ef<p_er1en . lo que P
i a comprensiéon. Por altimo estd la sabt
x:gilfaiisz? f.satrlxr la quepel con.ocir.ni‘ento intel.e.ctugl oacigr;gzg-
tual se torna experienc(:lial e mt;l;tfl.\(/;)(,) g)ee;melilzrlll e0el la men-
estado sin artifi :
Eiizi[zgsjga::czréomo una experiencia directa. Para cqltwar

S itacid de-
con éxito cualquier método de meditacion es necesario
sarrollar estos tres niveles de la sabiduria.

Preguntas

i0 ] o v la mente?
;Cudl es la relacion que existe entre el cuerpl y la mente”
La naturaleza de nuestro ser es tantodmenta co o Sir.l
i isi ir, un cue
ente fisico, es decir,
Un cuerpo exclusivam : s
mente, nO €S MAas que un cadaver y, en tal_ caso, t;10 pogién
mos h;xblar de vacuidad, claridad y ausencia dei 0 str(t;;lsvemé
{ cadaver y los ca
riamos hablando de un .
P e - 1 tocar ni oler las cosas.
sentir, gustar, toc :
no puede pensar, VeI, s ! ¢ osa
Uniadéver es materia inanimada, porque’ esta despOJaﬁSiCO
la conciencia que todo lo experimenta. S6lo el cuerpo
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animado de conciencia puede convertirse en vehiculo de 1,
naturaleza vacia, clara y sin impedimentos de la mente que

experimenta las formas viendo iméagenes, oyendo sonidos,

oliendo olores, degustando sabores, tocando texturas Y pen-
sando pensamientos. El cuerpo sélo entra en juego cuando
se halla alentado por el estado de conciencia vacio, claro y
sin impedimentos de la mente.

La idea de que nosotros estamos haciendo algo, de que
yo esté meditando, por ejemplo, no es tan mala. En realidad,
es bastante importante, porque no tenemos mds alternatjva
que emprender nuestra prictica espiritual del modo como
solemos hacer las cosas, es decir, diciéndonos: «voy a hacer
esto» 0 «voy a emprender mi préctica espiritual». En tltima
instancia, si nos esforzamos y acometemos sinceramente la
practica, el apego dualista acabari desapareciendo, pero
€sto se asemeja mucho al crecimiento de una flor, ya que no
podemos esperar plantar la semilla Y tener en seguida una
flor. Primero nace el retono, luego salen las hojas y los bro-
tes y, por ultimo, tenemos la flor. Pero, por més que no sea
realista esperar ue las cosas sucedan inmediatamente, tam-
poco debemos dudar de que la perseverancia y el esfuerzo
acaben dando sus frutos. Lo mas importante es no dudar y
perseverar en la practica, en la seguridad de que el apego
dualista ird desapareciendo gradualmente y finalmente lle-
garemos a un estado mental mas espontaneo en el que tiene
lugar la meditacién.

Hablando en términos generales, la identificacion y el
egocentrismo debe ser considerados como grilletes que nos
mantienen encadenados al ciclo de los renacimientos y que,
s1 no se hallaran presentes, estarfamos liberados del ciclo de
los renacimientos. Ante todo, nosotros practicamos para li-
berarnos. Pensamos: “quiero liberarme del ciclo de los rena-
cimientos”, “quiero practicar el dharma”, “quiero iluminar-
me”, pero ésa es una perspectiva egoista. Pero eso, en tltima
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instancia, tampoco estd mal, porque ello supone que, de he-
cho, hemos comenzado. En la medida en que nos acercamos
a la iluminacion, el efecto encac/ienante del apegohal eg;)l y
de la preocupacion por el yo serd cada vez menor, hasta 5—
gar a disiparse como resultado natural de la experiencia y de
n.
. r;illl)f)icéaomos que usted quiere ir a la India. En tallll caso,
no diria “quiero ir a la India” pensando que nuncla legara,
sino que lo hace porque cree o espera que, en algin moi
mento futuro, realmente llegara. Saca el blllete, prepara :1
equipaje, saca el visado y el pasaporte, y f%r}almente coge !
avién. La Uinica razén por la que sube al avidn es porque un
vez se dijo “quiero ir a la India”. Lqego,. en .la rpe/dlda en que
el avion esté volando hacia la India, dlSI.nlnllll‘é,l la przocu-
pacién por ir a la India, porque ya casi habra llegado vy,
cuando finalmente aterrice en el aeropue{to, }a preocupa-
cién se habra desvanecido porque ya estard ‘alh. Del mismo
modo, cuando nos hallemos en camino a lil 1lgm1ngc1or}, 1ra
desvaneciéndose la necesidad de pensar “quiero 1lummatr—
me”’, porque casi lo habremqs logrado y estareml;)s a punu(;
de llegar. A partir de determinado momento, sabemos q X
estamos a punto de llegar y cada vez nos preocuparemo

menos por ello.

En la meditacion de Chenrezig hay una e.tc/lpla de medi-
tacion sin forma. ; Podemos, si nos resulta dificil mczn;en;r
este estado de conciencia vacia durante un largo pe;l? o ,’e;
tiempo, alternar la meditacion con forma ):i ‘la me ;ticrzlczob :
sin forma, la meditacion con objeto y la meditacion
1 ?
JetOEI objetivo fundamental de la meditacién es el de l?en(;z-
ficiar la mente, por ello estamos mteresgdos en un rr/:et(? 0
que permita que el meditador se sienta bler/l con la tecmtca:j.
En consecuencia, podemos adoptar el método que uste
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propone, alternando las técnicas de meditacién con objeto y
sin objeto del modo que indicamos a continuacién. Después
de recitar el mantra, cuando visualizamos la forma de la
divinidad en la meditacién de Chenrezig, hay un proceso de
disolucién para que la visualizacién se condense en un pun-
to de luz diminuto que se disuelve hasta desaparecer, mo-
mento en el cual dejamos que la mente repose en un estado
de conciencia vacia. Este proceso de disolucién es muy efi-
caz para introducir la mente en la experiencia de la vacui-
dad, y deberiamos reposar en ese estado tanto tiempo como
nos resultara posible. Si la mente es incapaz de permanecer
en ese estado sin embotarse ni distraerse, podemos visuali-
zar la esfera luminosa que usamos en la meditacién anterior,
reposando en ella nuestra mente tanto tiempo como sea po-
sible. De este modo podemos alternar la disolucién y la
reincorporacion tantas veces como sea necesario.

Lo que usted dice es muy cierto, porque a los principian-
tes les resulta muy dificil dejar que la mente repose en un de-
terminado estado. Otro método que puede resultar muy util,
en el caso de que estemos usando la meditacién de Chenre-
zig, consiste ensprolongar el proceso de disolucién de la vi-
sualizacion. La forma en que habitualmente suele describir-
se la disolucion consiste en visualizarnos a nosotros mismos
como la divinidad, como el bodhisattva, ver a todos los seres
como el bodhisattva y al medio externo como el reino de la
experiencia pura. Primero visualizamos que el reino exterior
y todos los seres que lo pueblan se disuelven en luz que lue-
g0 se ve absorbida en nuestra forma como divinidad. Luego,
nuestra forma como divinidad se disuelve y se ve absorbida
en el mantra y en la silaba semilla, que visualizamos en
nuestro corazon. Por ultimo, las letras del mantra se disuel-
ven en la silaba semilla central y ésta se disuelve de abajo
hacia arriba hasta quedar reducida, en esta dltima etapa de la
visualizacion, a un punto luminoso diminuto.
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Podriamos prolongar el proceso dedicandg unos cinco
minutos a cada estadio de la visualizacién. Primero visya-
lizamos que todo el reino exterior se disuelv'e enluzy se ve
absorbido en nosotros en forma de Chenrezig, el. bodh1§att_
va de la compasién, en cuyo punto reposamos cinco minu-
tos. Luego nos visualizamos como la divinidad dlSO.lVIén_
dose lentamente en las silabas del corazén y dejamos
reposar ahi la mente otros cinco minutos. De/este modo,
cada etapa de la disolucion va seguida de un periodo de des-
canso de cinco minutos de modo que, cuando llegufa e'l mo-
mento en que nos convirtamos en un punto d_e luz @mmuto,
nuestra mente esté ya acostumbrada a la disolucion de Ia
forma, con lo que la entrada de la mente en el est.ado de
vacuidad serd menos impactante que cuando nos disolvia-
mos muy rapidamente. o

Esta técnica concreta de disolucién de la visualizacién,
que constituye un puente entre los aspectos formales y sin
forma de 1a meditacion, es el rasgo distintivo del enfoque t4n-
trico. Dependiendo de la habilidad del practicante, son mu-
chos los modos en que podemos experimentar el puente entre
la forma y la no forma pero, al final, no experimgntaremos di-
ferencia alguna entre la forma y la no forma y si, en ese mo-
mento, meditamos en la forma, experimentaremos la no for-
ma, porque ya no experimentaremos lg forma como algo
s6lido, sino como algo vacio, como la unién entre la forma y
la vacuidad. En tal caso, la forma y la no forma se hallardn
simultineamente presentes y no serd necesario atravesar el
paso de disolucion que sirve de puente entre una 'y otra; .

Pero esta transicién puede llevarse a cabo muy rapida-
mente, aun en el caso de alguien con menos/ cgpacidadeg
Esa persona podria utilizar una determipada técnica y medi-
tar en una forma concreta como, por ejemplo, vernos a no-
sotros mismos y a todos los seres como la divinidad y a todo

el reino exterior como el reino de la experiencia pura. Lue-
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go disolvemos subitamente la forma de la visualizacién y
nos encontramos en ¢l estado de la no forma. En esta técni-
ca hay un salto, una diferencia entre un estado y otro, pero
el cambio puede efectuarse muy rapida y suavemente. Ob-
viamente, quien esté comenzando a meditar no tendra toda-
via esa destreza, de modo que la disolucién gradual es una
técnica muy profunda utilizada por el tantra para familiari-
zar a la mente a pasar de un estado experiencial a otro, de un
estado con forma a otro sin forma.

¢ Podria explicar algunos métodos para afrontar la dis-
traccion'y embotamiento que puedan aparecer durante sha-
matha? Me refiero concretamente a la agitacion debida a
las tensiones corporales.

Los dos obsticulos que aparecen durante la practica de
shamatha para tranquilizar y estabilizar la mente son el em-
botamiento y la agitacién mental que la vuelven indomable
y fuera de control.

Son varias las cuestiones practicas que podemos hacer fi-
sicamente para combatir el embotamiento o letargo, como er-
guir el cuerpo, dorir los ojos para despertar la mente o levan-
tar la mirada, lo que estimula la conciencia. En el caso de
utilizar la visualizacién formal, podemos apelar a la visuali-
zacion para remediar la situacion. Si meditamos, por ejem-
plo, en una esfera luminosa y advertimos que nuestra mente
se embota, podemos visualizar que la esfera sale disparada

como una estrella fugaz por la coronilla, la seguimos mental-
mente, la ubicamos muy arriba en el espacio que se halla so-
bre nuestra cabeza y centramos en ella nuestra atencion.

Cuando, por el contrario, la mente estd muy agitada,
puede deberse a un exceso de tension que nos indica que es-
tamos muy tensos, en cuyo caso lo que debemos hacer es re-
lajar la postura o bajar los 0jos hasta descansar nuestra mi-
rada en un punto ubicado en el suelo que se halla frente a
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nosotros, tratando de llevar nuestra mente hacia abajo 3; de
mantenerla ahi. En el caso de que meditemos en una eieegz;
Juminosa ubicada en el corazon, podemos 1maghm211; qosar_
vuelve mas pesada y que empieza a Qescender 1as Ete -
se en el suelo, siguiendo ese m0v1r.nler‘1t,0 con alme s
que contribuird a contrarrestar la agitacion mental. it
En el caso de que nuestra dlst/ra}ccxon Qurante a rfnel:t o
cion se deba a la incomodidad fisica debida a una fa 2 de
prictica con la postura, deberemos teneflo blenden tc;t; o
porque, si nos esforzamos mads de lo debido en a opwnSién
postura correcta, acabaremos generando una gran
merllitsl.cierta ocasion, una tibetaqa conocida comofMalchfl%
Labjyi Dronma (Ma.gcig.Lab.kyl.sGrQn.ma), qui l;t;e Sadé 1
gura principal de uno de los g{andes linajes [{HL [:: les o
budismo tibetano, el linaje Chéd (gCod), dijo: « (211 valicad
de un arroyo de montafia depende de la fuerza y de aarran_
cidad con que desciende por la ladera de la montanat,r aran
cando y arrastrando consigo }as‘ rocas que en'Cl(lienende o
paso, pero la cualidad de la practica de un yogu; e[lal ende ¢
su postura». Cuando mayor es la fuerza con :a‘ (/1t .o
rrente desciende la montaha, mas espectacular’ es este. bo ¢!
caso del yogui, sin embargo, la calidad d? ld?ﬁ:jcugdum‘
pende del aplomo que perm.ige marlltenfésc;l gge;;\lx:j a«;éc[ll -
brio entre el exceso de tensiony € exc . d o
1 sion, el gran mahasiddha Tilopa de la India dijo:
zlglr tl?; (:;?sién pue%ie ser relajada, no hay la menor duda de
que tendrd lugar la liberacion».

Después de calmar los pensamientos de mi menfe du-
rante shamatha, aparecen impresiones vtsualesdde fot masg ’}/)l
LS vas eces desaparece
: uy distractivas. AV /
colores que resultan mu; . ecen
pero, en otras ocasiones, son bastante persistentes. ¢ Agq

se debe todo ello?
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Este tipo de experiencia parece deberse a un embota-
miento sutil de la mente, que aparece sigilosamente durante
la fase inicial de calma y tranquilidad relativa de la 'mente.
En tal caso, la mente estd calmada, pero carece de la aten-
cidn necesaria para que la experiencia tenga una cualidad
luminosa y clara. Este embotamiento sutil inicial es la cau-
sa de esas alucinaciones posteriores. En tal caso, no convie-
ne insistir en la meditacién, sino interrumpirla durante un

breve periodo de tiempo para volver luego a ella con reno-
vadas fuerzas.

¢;Cuando nos esforzarnos en generar la experiencia
meditativa, no corremos el peligro de fabricarla o de con-
vencernos de lo que estd ocurriendo?

Para que la meditacién sea espontdnea debemos empe-
zar trabajando en ella. Es nuestro esfuerzo combinado con
las bendiciones de la préctica el que gradualmente va lo-
grando la espontaneidad necesaria para que la experiencia
de la naturaleza de la mente aparezca sencillamente sin es-
fuerzo alguno de nuestra parte. Pero decir que durante la
meditacién debefnos esforzarnos no significa que debamos
pensar que ese esfuerzo es el que genera la experiencia.
Simplemente estamos describiendo lo que sucede. Para ex-
perimentar algo, aun en la forma limitada en que ahora ex-
perimentamos las cosas, se requiere de una mente vacia, lu-
minosa y sin obstrucciones. Y eso es algo que no tenemos
que crear, porque ésa es, precisamente, la naturaleza de la
mente. Lo unico que, en tal caso, estamos advirtiendo es lo
que ya es. Cuanto mayor sea nuestro esfuerzo en la técnica
meditativa concreta que estemos utilizando, mds rapida-
.nente comprenderemos su naturaleza, no s6lo a un nivel
~onceptual, sino que también la experimentaremos directa-
mente como algo que emerge en la mente.
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12. LAS CUATRO CAUSAS
QUE DETERMINAN

EL RENACIMIENTO

EN DEWACHEN

Hay cuatro causas que llevan a la mente a r(?nace}; ean;i
wachen, el reino de felicidad pura al que, en sanscrito, -
bién se conoce Como Sukhavati, y al que podgmos c;)l?cea ’
como el nivel superior del reino puro d‘el.Nlrminé aghou
como el puente que conduce al mvel. mttf,'nor de ?\rlr; oo
gakaya. Este es un reino de la expegencm que equ ale ol
primer nivel de realizacion del bodmsa'ttva‘ y que r&;pp e
un estado del ser que trasciende las limitaciones dekc’lc 9cas
Jos renacimientos, porque €1 él ya no hay 'causas arm:1 2
que determinen la necesidad d§ /renacer. Sln embargo,r >
de la perspectiva de la iluminacion es po.SI’bledque_:d\;n :Ien 231 e
haya alcanzado este nivel de realizacion eml mand
conscientemente en el samsara para aygdar a 0s . SmO,
pero tal posibilidad no es ya una necesidad karmic

C1S101. )
un3:§;; 1§€ la aparicion de nuestro mundo hurboﬂ‘un)p)ye,tdcoidé?1
de veinte kalpas de vacio que siguieron a la desintegra
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destruccid ilti i
Zo Estecc:r),n ((jiel ultxmo sistema de esta region del unj
. periodo se vio seguido de un proceso de creI;W'er_
>reacion

ue com 5 i 16
q enzo con la consolidacion de los distintos ele '
men-

tos. Enton
o ol manc(;esl ;ldcr:rllzr;dala del elemento viento fue seguido
P proccso oreativo emento agua, y asi sucesivamente, ep
tro universo fisico j)lr]:vg;cr)agulzlr:; nt? 'f'ue gormando m;es-
, 1 pr aparicion de la vida—
Cl;v;)nucrlxjedixorsazg)rr; adicional de veinte kalpas. Desdled?a é?;(lf
ca er due mund(s) c;lomenzaron a ppblar los diferentes rei-
nos de de manco. asta el/surglmlento y desaparicion de
(08 T U un perlqdo de veinte kalpas, en cuyo
e Ento,nces o que ’mantlene este mundo se habra ago-
y desintegracion d};elzara fie nuevo el proceso de disolucién
 iracion Heica de 0s dlferentes elementos y de la confi-
B VaC’este umxerso que durard veinte kalpas
formar, o porfod Ol(zi,ec;eelllcmn, duracion y destruccion con-'
gran Kalpa. chenta kalpas llamado mahakalpa o
Loss 1
ey (;Jérlzse(:;ei Sli:mtgbha afirman que Dewachen, es decir
e dobermos softa :r(;la pura, se 01j1g1n6 hace diez dias, aun:
o s cqutvalo & o qu:;, para quien se halle en Dewachen
e Tas aupiracion crina akalpa. Ese es el tiempo que hace:
due fas 0P des el qua Amitabha dieron lugar al pri-
o Edo lant;zenet este reino de la existencia pura
. e entra en la experienci '
realion ‘ ! _experiencia de Dewache
fea 1z ;;r[i):mgz bhurrlu del bodhisattva, una experiencia exr-1
o e em)(;ncezczisltados muy hermosos, porque la men-
doana flor do loto qu :izo:;mente y se encarna en el centro
llezlz}y 2000 paradisiacos re para revelar un reino de be-
na ve iva i
el e bOdzhigftrtic;a Eljl perspectlva.ﬂ.uminada del primer ni-
e o ar; ser puede utl.hzar la libertad expandi-
(o dosumonte p mamfes‘tarse simultidneamente cien ve-
quiera de los reinos en beneficio de todos los
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geres. También es posible que el ser experimente otros rei-
nos puros y s€ encuentre con otros budas.

Hay reinos del Sambhogakaya de formas puras tan ele-
yados que solo pueden ser experimentados por quienes han
alcanzado el octavo nivel de realizacion del bodhisattva y,
en el caso de un nivel inferior de los reinos puros del Samb-
hogakaya, €8 preciso haber logrado, al menos, Ja realizacion
del primer nivel del bodhisattva. El nivel inferior de los rei-
nos puros del Nirmanakaya requiere de una escrupulosa pu-
reza moral del practicante y de una gran acumulacion de
mérito.

Debido a las aspiraciones del buda Amitabha, el Gnico
elemento crucial que determina la capacidad de la mente
para renacer €n este estado es la aspiracion de la persona, ¥
lo Gnico que s€ necesita es la conviccién absoluta de la exis-
tencia de este reino de experienciay la ferviente aspiracion
de alcanzarlo. Los sutras de Amitabha atribuyen las caracte-
risticas concretas de este reino puro a lafe 'y confianza del
practicante.

Al ser la aspiracion'y ]a conviccién los factores esencia-
les que determinan si la mente puede 0 nO experimentar esté
reino de pbeatitud pura, debemos tener €n cuenta los cuatro
factores O causas esenciales del éxito de la practica. El pri-
mero de ellos es el papel de apoyo que desempefia la visua-
lizacion clara de este reino puro, que no difiere de las otras
practicas del Vajrayana. Asi, por ejemplo, cuando llevamos
a cabo el ritual de Tara, visualizamos en el cielo que se ha-
1la frente a noOsowros el mandala de Tara Verde rodeada de
sus otras veintiuna formas. El marco de referenc%f desarro-

llado a través de la visualizacion y la confianza de que s€
halla realmente frente a nosotros es el mismo principio ba-
cico. En el caso de la practica de Dewachen. el contenido
concreto de la visualizacion es diferente, ya que nos visua-
lizamos en presencia de Amitabha y de su séquito de budas
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( 7 bodhisattvas.* Entonces concebimos nuestro entorno ac-
. tual como un reino de felicidad pura y el mutigg externo de
rocas, drboles, agua y montaiias se vuelve mucho m4s pre-
cioso y hermoso que el mundo que ahora experimentamos,
( anreino de experiencia perfecto, en donde los elementos ja-
mas pueden causar sufrimiento ni dafio alguno a sus mora-
( dores.

En el centro de este inmenso lugar visualizamos un tro-
no enjoyado sobre el que estd sentado en postura de medita-
( zi6n el buda Amitabha, de color rojo, ataviado con el habi-
( *0 de monje y sosteniendo en sus manos el cuenco de
mendicante, rodeado de un gran séquito formado por una
gran asamblea de budas, bodhisattvas y arhats. Cuanto m4s
claramente visualicemos este mandala, mas contribuird a
( consolidar nuestra meditacién y a generar nuestras plega-
( Tias y aspiraciones, aunque el factor esencial no es tanto la
claridad de la visualizacién como la conviccién. Como muy
adecuadamente suelen decir los textos de la tradicién budis-
ta india, toda experiencia fenoménica se basa en nuestra in-
¢ tencidn y en nuestra aspiracion, los factores fundamentales
( de la eficacia de la técnica. Es por esto por lo que, si desa-
rrollamos la intencidn, aspiracién y conviccién de que algo
es cierto, es muy probable que acabemos llevando a cabo la
transformacion.

( El segundo factor que determina el renacimiento en De-
 wachen es nuestra purificacion y desarrollo, algo que pode-
mos lograr eliminando los elementos negativos y oscuros de
nuestro ser, desarrollando y alentando los aspectos posi-
tivos, acumulando mérito y profundizando nuestra concien-
¢ cia. Esto es algo parecido a lo que sucede en nuestra vida
. actual porque, si nuestras acciones virtuosas nos permiten

(

-~

Nota del editor: Esta visualizacion y las plegarias correspondientes pueden
encontrarse en el ritual de Amitabha.
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acumular suficiente mérito, tendremos‘éxito en.todo lo que
hagamos mientras que, en caso contrario, poco importard el
esfuerzo que hagamos, porque la prosperidad y el €xito ca-
receran de suelo en que arraigar. No podemos esperar al-
canzar resultados sin haber desarrpllado antes los factores
causantes del mérito y la conciencia. . o

Sin embargo, las cualidades que determinan el éxito en
ol establecimiento de los fundamentos del mérito de la p.ré&
tica espiritual son algo diferentes. En e§te caso, las cualida-
des mas importantes son la fe y la confianza en nue_strq ma-
estro espiritual, en las tres joyas y en los principios
espirituales en los que buscamos inspiracion, amor y com-
pasién por los demds, y nuestra comprension de que la exis-
tencia fenoménica es una expresion de la mente y de que la
mente en si estd esencialmente vacia. Cuanto mayor sea
nuestra fe, nuestra compasion y nuestra sabiduria, mayor
sera también nuestro desarrollo espiritual.

La plegaria de las siete ramas del Mahayana resume el es-
fuerzo necesario para purificarnos de las negatividades y
oscurecimientos y desarrollar mérito y sabiduria. Se trata de
una plegaria que aparece con cierta frecuencia en los textos
rituales, porque es una de las técnicas més adecuadas para pu-
rificarnos y desarrollarnos. Las siete ramas en cuestion son
las siguientes: en primer lugar, rendir homenaje a las fuentes
de refugio, las tres joyas y las tres raices; en segundo .lu.gar,
hacer ofrendas, en tercer lugar, confesar nuestras negativida-
des y oscurecimientos, una confesion que no se lin}ita tan
s6lo a las acciones realizadas en esta vida, sino que incluye
todas las negatividades que hayamos cometido nosotros y to-
dos los seres en una serie infinita de renacimientos. De este
modo reconocemos y confesamos nuestras faltas y nuestros
defectos. asi como también los de los demas.

La cuarta rama de esta plegaria consiste en alegrarnos por
el mérito y la virtud de los demads, tanto de los seres ordina-
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rios como de los iluminados. La quinta rama consiste en ro-
gar a nuestros gurdes, a las tres joyas, y a los budas y bodhi-
sattvas, que sigan haciendo girar la rueda del dharma impar-
tiendo ensefianzas y haciéndolas asi accesibles a quienes se
hallan sumidos en el samsara. La sexta rama consiste en su-
plicar a los budas, bodhisattvas y maestros espirituales que
sigan manifestindose en futuros kalpas y no se pierda asi la
fuente de bendiciones e inspiraciones espirituales hasta que
todos los seres alcancen la iluminacion y se agote el ciclo de
los renacimientos. La séptima y ultima rama consiste en la
dedicacion de la virtud y el mérito de las seis ramas pre-
cedentes y de toda la practica espiritual al beneficio de todos
los seres. Es asf como la plegaria de las siete ramas incluye
todos los elementos necesarios para purificar las negativida-
des y desarrollar el mérito y la conciencia.

La tercera causa que lleva a la mente a renacer en Dewa-
chen es el beneficio que se deriva de la motivacion altruista
de nuestra practica. Es aqui donde bodbhicitta, la preocupa-
cién altruista y compasiva por los demads, se convierte en un
elemento muy importante de la préctica espiritual. Cuando
desarrollamos amor y compasion, la verdadera bodhicitta,
nuestras acciones se vuelven mucho mas importantes. En este
sentido, ofrecer una simple vela con una motivacion altruista
es mucho mas meritorio que ofrendar miles de velas despoja-
dos de motivacién, porque la motivacién altruista amplifica y
embellece todo lo que hagamos. Nuestras aspiraciones son
mas faciles de realizar si surgen y se derivan de la preocupa-
cién desinteresada y compasiva por los demds.

Pero, ademads de los anteriores, también debe hallarse
presente un cuarto factor, la aspiracién, que da sentido a
nuestra practica porque, para que la mente alcance el estado
de pureza, se precisa de una aspiracion muy intensa. Es por
esto por lo que, una vez asentados los otros tres factores, re-
sulta decisiva la aspiracion de que nosotros y todos los seres

212

Las cuatro causas que determinan el renacimiento

alcancemos el estado de Dewachen y, aun en el caso de que
seamos los nicos que lo logremos, la aspiracién debe se-
guir alentando nuestra entrega para el beneficio de todos los
seres desde esa perspectiva iluminada. Este es un compro-
miso que nunca debemos olvidar, porque la motivacién al-
truista es el fundamento estable sobre el que erigimos nues-
tra percepcion del mundo externo como el reino de
Dewachen.

Después de haber establecido el fundamento de bodhicit-
ta, visualizamos frente a nosotros al buda Amitabha en la
conviccién de que nos hallamos ante su presencia y de que te-
nemos la motivacion adecuada para experimentar el reino de
Dewachen. En la préctica, la visualizacién tiene lugar des-
pués de recitar la plegaria larga de aspiracion a experimentar
Dewachen compuesta por el famoso lama kagyupa Karma
Chagme Rinpoche (tib. Kar.ma.Chags.med.Rin.po.che), una
descripcion del reino puro en presencia del buda Amitabha,
de su séquito de budas y bodhisattvas y de sus respectivas
funciones, como el factor principal del que depende la clari-
dad de nuestra visualizacion.

El segundo factor consiste en el factor causal del desa-
rrollo de nuestros esfuerzos personales por purificarnos y
desarrollarnos, lo que se realiza mediante la plegaria de las
siete ramas, incluida en este ritual por su énfasis en este ele-
mento.

El ritual prosigue centrdndose en la actitud que desa-
rrollamos al decidir proseguir la existencia en el ciclo de los
renacimientos o trascender este ciclo y liberar nuestra men-
te para experimentar un reino de gozo puro. Aqui se lleva a
cabo un andlisis de las faltas y limitaciones de la existencia
samsarica, la naturaleza inestable y frustrante del ciclo de
los renacimientos y el hecho de que, en este nivel, no poda-
mos confiar en nada, lo que consolida nuestra aspiracion a
realizar la experiencia de gozo puro y estable, en lugar de
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seguir vagando en la confusién y el sufrimiento que alienta
el ciclo de los renacimientos. 4

El ritual concluye con una descripcion de la experiencia
del estado de puro gozo, una enumeracién de la increible
longevidad, de las cualidades de la mente, de la beatitud de
la mente y de su capacidad para emanar en beneficio de to-
dos los seres, etcétera, que se enumeran con la intencién de
grabar en la mente las cualidades de este estado de la exis-
tencia y consolidar asi nuestra aspiracion a realizarlo.

S1 nuestras aspiraciones y plegarias incluyen estos cua-
tro factores que garantizan el éxito de la practica, no debe-
mos dudar de su eficacia porque, en ese caso, realizaremos
el estado de la experiencia libre del sufrimiento e impregna-
do de goce supremo que alienta nuestra eficacia para traba-
jar al servicio de los demas.
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13. ELMAHAMUDRA

La visién y la experiencia del Mahamudra constituyen la
quintaesencia del dharma budista pero, para que este enfo-
que sea eficaz, se necesita cierta comprension de la natura-
leza de la mente que tratamos de descubrir a través de las
técnicas del Mahamudra.

El Mahamudra presenta tres aspectos diferentes: el fun-
damento, el camino y el disfrute. El primero se basa en
nuestra comprension de la naturaleza de la mente, una com-
prension que se ve alentada por el segundo aspecto, el ca-
mino del Mahamudra, es decir, la experiencia y familiariza-
cién directa con la naturaleza de la mente proporcionada
por la meditacién. Por tultimo tenemos el disfrute o aspecto
resultante del Mahamudra, que consiste en la actualizacion
de la naturaleza esencial de la mente, una actualizacién de

¢la conciencia trascendente que incluye el Dharmakaya, el
Sambhogakaya y el Nirmanakaya, las facetas de la expe-
riencia completamente iluminada. Asi pues, no conviene
hablar a la ligera del Mahamudra y tampoco debemos igno-
rar sus tres diferentes dimensiones.

El fundamento del Mahamudra conlleva la valoracion y
comprension profundas de la naturaleza de la mente ya que,
cuando decimos que €sta es la vision correcta, no lo hace-
mos de un modo casual. Con cierta frecuencia afirmamos
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«desde mi punto de vista, las cosas son asi 0 asd», lo que no
necesariamente significa que lo hayamos comprendido.
Quizds digamos «yo creo en la existencia de vidas anterio-
res» 0 «yo no creo en la existencia de vidas futuras» pero,
en la mayor parte de los casos, esas afirmaciones no se ba-
san en la experiencia directa. Cuando hablamos del funda-
mento del Mahamudra nos referimos a la valoracién pro-
funda de la naturaleza de la mente con que operamos y
estamos tratando de descubrir.

Si quisiéramos tener una comprension profunda de la na-
turaleza de la mente deberiamos apelar a la guia autorizada de
los maestros iluminados del linaje. En este sentido, Rangyung
Dorje (tib. Rang.byung.rDo.rje), el tercer Karmapa, escribi6
una plegaria de aspiracion para la realizacion del Mahamudra
que dice: «La mente no existe, porque ni los budas la han vis-
to, pero tampoco es inexistente, puesto que constituye el fun-
damento y origen tanto del samsara como del nirvana», pero
ello, sin embargo, no implica contradiccion alguna, porque la
mente es simultdneamente existente € inexistente.

Comenzaremos considerando la primera parte de la ple-
garia que afirma la inexistencia de la mente. Tengamos en
cuenta que la mente es intangible y que, en consecuencia,
no podemos encontrarla, describirla ni atribuirle tampoco
las cualidades estables que habitualmente asociamos a las
cosas. Tengamos en cuenta que la conciencia no posee co-
lor, forma, tamafio o ubicacién y que, en consecuencia, to-
das esas cualidades son ajenas a la naturaleza de la mente.
Es por ese motivo por el que afirmamos que la mente estd
esencialmente despojada de todas esas caracteristicas. ,

Ni el Buda Shakyamuni plenamente iluminado pudo en-
contrar algo que fuera la mente, porque la mente carece de
rasgos distintivos. Esto es, precisamente, lo que queria de-
cir Rangyung Dorje cuando afirmé que: «l.a mente no exis-
te, porque ni los budas la han visto».
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(Pero es la mente, entonces, inexistente? No, es decir, no
en el sentido de que no ocurra nada, porque la mente es, a
fin de cuentas, la que experimenta toda la confusién, sufri-
miento, frustracion y la complejidad de la existencia samsa-
rica. La mente es el origen de toda experiencia no ilumina-
da, porque es precisamente en ella donde acontece toda la
experiencia no iluminada. .

Si, por otra parte, la persona alcanza la iluminacién, la
mente es también el origen de la experiencia iluminada que
sirve de expresion a la conciencia trascendente de los muilti-
ples kayas. Esto es, precisamente, lo que queria decir Rang-
yung Dorje con la expresion: «Y tamppco €S 1nexistente,
puesto que constituye el fundamento y origen tanto del sam-
sara como del nirvana». Poco importa, pues, que estemos ha-
blando del estado iluminado o del estado no iluminado por-
que, en ambos casos, estamos refiriéndonos a un estado de
experiencia que surge de la mente y es experimentado por
ella. {Qué debemos entender, pues, con la afirmacién de que
la mente no es existente ni inexistente? Tengamos en cuenta
que, segiin Rangyung Dorje, esto no supone ninguna contra-
diccién, sino un estado de simultaneidad, porque la mente
presenta, al mismo tiempo, cualidades dp existencia y de
inexistencia. Concluir ingenuamente la existencia de la men-
te es caer en un error y, al contrario negarla es caer en otro
error. De ahi, precisamente, s€ deriva lo que ha terminado
denominindose camino medio o Madhyamika porque, se-
giin la descripcion realizada por el Buda sobre la naturaleza
de la mente, la visién correcta consiste en encontrar el cami-
no medio entre ambas visiones.

Tal vez, al escuchar a un guru decir que “La mente no
existe, pero tampoco es inexistente. L.a mente es, al mismo
tiempo, existente € inexistente. Eso es lo que afirma el ca-
mino medio”, pensemos: “esto es algo que podria aceptar”.
pero lo cierto es que no basta tan solo con creérnoslo. Esa
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seria una idea a la que podriamos apelar, un concepto con el
que nos sentiriamos mas o menos comodos, pero ese tipo de
comprension carece de sentido y de profundidad, como el
parche con el que zurces un desgarrén de tu vestido y que se
cae el dia menos pensado. Asi es el conocimiento intelec-
tual, una especie de parche que tal vez sirva para hoy pero
que, a la postre, resulta inatil.

Con todo ello no estoy negando la importancia del cono-
cimiento intelectual. El conocimiento intelectual resulta
esencial, porque nos abre las puertas para empezar a desarro-
llar la experiencia personal de la que estamos hablando. Pero
no hay que confundir la comprension intelectual y superficial
con la experiencia directa. La auténtica comprension sélo se
logra a través de la meditacion y del analisis permanente de la
propia experiencia, mientras que el conocimiento intelectual,
por asi decirlo, no es mds que un trampolin para alcanzar una
experiencia mas profunda e intuitiva.

En primer lugar, pues, nosotros decimos que la mente esta
esencialmente vacia y no se puede describir como algo y, por
mads que utilicemos la etiqueta “mente”, no hay nada en ella
que pueda ser descrito apelando a cualidades tales como for-
ma, tamaiio, color o cualquier otro rasgo distintivo.

Mas alla de esta vacuidad esencial, podemos afirmar que
la mente es como el espacio y que, al igual que el espacio, lo
impregna todo. La mente no tiene problema alguno en con-
cebir cualquier lugar o experiencia. Pero no basta, por mas
que tratemos de describir lo indescriptible, con decir que la
mente estd esencialmente vacia. Estamos hablando de algo
que es como el espacio, pero que no es el espacio porque, si
lo fuera, ya no seria mente, sino espacio. No debemos olvi-
dar que estamos hablando de algo cualitativamente diferente
del espacio y que, cuando apelamos a todos esos términos,
estamos tratando de describir algo indescriptible. Pero ello
tampoco implica que la mente no pueda ser experimentada
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directamente. La persona muda puede experimentar el sabor
del azucar, aunque no pueda comunicérselo a nadie. Del
mismo modo, nosotros también tenemos dificultades para
describir la naturaleza de la mente aunque, en este sentido,
hacemos lo que podemos y recurrimos a ejemplos y metafo-
ras que puedan transmitir alguna idea de lo que queremos
decir.

La tradicién también dice que la naturaleza de la mente
es luminosa, un término que habitualmente se refiere al sen-
tido estrictamente visual, como cuando pensamos en un
cuerpo luminoso como el sol o la luna, que resplandecen y
emiten luz. Pero cuando decimos que la mente es luminosa,
sin embargo, estamos utilizando una simple metéfora para
tratar de transmitir otra idea. Decir que la naturaleza de la
mente es luminosa se asemeja a decir que el espacio estd
iluminado. Por ejemplo, podriamos tener un espacio vacio
en un entorno oscuro, en cuyo caso el espacio estaria tam-
bi€n oscuro. En tal caso seguiria habiendo espacio, pero no
habria capacidad de ver claramente porque, en la oscuridad,
no es posible la experiencia directa. Asi pues, la luminosi-
dad de la que estamos hablando se asemeja a la que posee
un espacio vacio iluminado porque, aunque la mente esté
esencialmente vacia, no obstante, posee la capacidad de co-
nocer. La luminosidad de la mente, pues, no se refiere tanto
a una experiencia visual como a su capacidad de conocer,
percibir y experimentar.

En nuestro continuo intento de describir la naturaleza de
la mente, es decir, de describir lo indescriptible, pasaremos
ahora a hablar de la naturaleza dindmica y sin impedimen-
tos, es decir, sin obstrucciones, de la mente, para lo cual re-
sultard Gtil dividir este elemento en dos aspectos, uno sutil y
Otro grosero.

El primero de ellos consiste en la conciencia de la vacui-
dad y luminosidad de la mente porque, aunque la mente sea
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esencialmente vacia posee, no obstante, la capacidad poten-
cial de conocer y de experimentar. Por su parte, el aspecto
burdo u ordinario de la manifestacion dindmica y sin impe-
dimentos de la mente es una experiencia consciente que, sin
alejarse de la vacuidad y luminosidad, posee la capacidad,
por ejemplo, de ver y reconocer las formas como formas, de
oir y reconocer el sonido como sonido, etcétera, etcétera, et-
cétera. Esta es, en suma, la capacidad de la mente para ex-
perimentar el mundo fenoménico, establecer distinciones y
emitir juicios basados en esas discriminaciones.

Podemos utilizar una metédfora para ilustrar este punto
considerando a la vacuidad de la mente como el océano, a
su luminosidad como el océano soleado y a su cualidad di-
ndmica y sin impedimentos como las olas que aparecen en
el océano soleado. Desde esta perspectiva, considerar a las
olas del océano soleado como un evento es tan absurdo
como tratar de separar el océano de las olas y de lo soleado,
tres aspectos diferentes de la misma experiencia, cuya uni-
dad configura la semilla o potencial para la iluminacién que
representa la reaturaleza impoluta de la mente a la que se su-
perpone la impureza de los oscurecimientos, de la ignoran-
cia y de la confusién.

La naturaleza pura de la mente siempre ha existido, y en
ella también ha habido siempre ignorancia fundamental. La
naturaleza esencialmente vacia de la mente nunca ha sido
reconocida como lo que realmente es, la naturaleza esen-
cialmente luminosa de la mente nunca ha sido experimenta-
da como lo que realmente es, y la manifestacion dindmica o
sin impedimentos de la mente tampoco ha sido experimen-
tada directamente como lo que realmente es. Este nivel de
ignorancia es tan sutil, tan basico y tan coexistente con la
mente, que siempre ha sido tan védlido como elia. Es preci-
samente por ese motivo por el que también se la conoce
como ignorancia coemergente.
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Como antes deciamos, la conciencia dindmica de la
mente presenta aspectos sutiles y aspectos burdos vy, del
mismo modo, la ignorancia de la mente tambi€n posee as-
pectos sutiles y aspectos burdos. Ya hemos hablado del ni-
vel fundamental de la ignorancia coemergente, de la faita de
experiencia directa de la vacuidad, de la claridad y de la
naturaleza sin impedimentos de la mente, es decir, del lla-
mado aspecto sutil de la ignorancia coemergente.

También debemos sefalar la existencia de un segundo
nivel de ignorancia, mas convencional o relativo, la llamada
ignorancia etiquetadora. Porque nosotros no sélo carece-
mos de experiencia directa de la vacuidad esencial de la
mente sino que, ademds, reemplazamos esa experiencia por
el yo o ego. En dltima instancia, la mente individual como
algo real es una distorsién debida a la falta de experiencia
directa, un caso flagrante de ignorancia etiquetadora o rela-
tiva. Del mismo modo, la falta de experiencia directa de la
claridad y luminosidad de la mente provoca la proyeccion
de algo diferente a la mente, es decir, de un objeto diferente
del sujeto. Este es también un nivel relativo de ignorancia
en el que, en lugar de tratarse de una simple falta de expe-
riencia directa, ha tenido lugar una distorsion que ha gene-
rado una cosa.

El segundo nivel de oscurecimiento de la mente, pues, es
esa faceta de la ignorancia que empicza etiquetando las co-
sas como yo y lo otro. La falta de experiencia directa pro-
voca una distorsién burda de la fijacion dualista entre suje-
to y objeto.

Este marco dualista de referencia es el que determina el
desarrollo de las emociones y de la accién. Las tendencias
kérmicas se ven reforzadas por las acciones basadas en la
confusién emocional que se deriva del apego dualista. Y todo
ello se basa en la ignorancia fundamental que consiste en la
falta de experiencia directa de la naturaleza de la mente.
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La naturaleza de la mente es como el espacio vacio,
como el cielo, que ahora estd poblado de nubes, niebla y
bruma, y en el que periddicamente se desencadenan todo
tipo de actividades, como rayos, truenos, tormentas de gra-
nizo, de nieve y de lluvia que, sin embargo, no empafian ni
un dpice la naturaleza esencial del espacio vacio porque, por
mas temporalmente oscurecido que se halle, el cielo sigue
estando ahi. La razén por la que el Buda impartio su ense-
flanza, que promueve la discriminacion entre acciones Vir-
tuosas y acciones no virtuosas, y alienta la practica de la
meditacion, apunta a erradicar los aspectos oscuros y con-
fusos de nuestra experiencia y permite que la naturaleza
esencialmente impoluta de la mente se manifieste como el
sol apenas empiezan a disiparse las nubes.

La eficacia del Mahamudra como camino para provocar
la transformacioén répida y directa carece de parangén. El
Mahamudra nos proporciona los métodos mas poderosos
para inclinar la balanza, eliminar los oscurecimientos y per-
mitir que tenga lugar la manifestacion. Nuestra situacion
actual como seges no iluminados se debe a la victoria de la
ignorancia sobre la sabiduria intrinseca y, en este sentido, el
Mahamudra acelera la victoria de la sabiduria sobre la igno-
rancia.

Lo primero que deben hacer quienes estén interesados
en el Mahamudra basico es entrar en contacto con estas 1de-
as, algo que exige el concurso de un maestro que posea la
transmision y pueda presentarnos sus conceptos tedricos
fundamentales. Después de haber recibido las ensefianzas y
de comprender lo que se nos ha dicho, debemos “llevarlas”
con nosotros y aplicarlas a nuestra propia experiencia. En
tal caso, nos decimos “La mente es vacia, clara y sin impe-
dimentos. ;Qué experimentaré cuando realice la naturaleza
de la mente? ;Existe o no existe?”, es decir, la corrobora-
mos con nuestra propia experiencia. Esto es muy importan-

222

El Mahamudra

te para desarrollar un tipo de constructo mental con el que
podamos trabajar aunque, obviamente, el pensamiento no
es la experiencia ultima. La comprensién conceptual no es
mas que una especie de trampolin, porque el fundamento
del Mahamudra es la espontaneidad, y pensar en la mente
como algo vacio todavia no es espontaneo. Para experimen-
tar directamente la naturaleza de la mente es necesaria la
meditacion.

De modo que, en este nivel basico del Mahamudra, el
método analitico va seguido y se combina con el método
mas intuitivo de reposar la mente en su propio estado natu-
ral, algo que exige un estado de relajacion total que no cai-
ga en los extremos de la distraccién y el embotamiento. No
se trata de la experiencia objetiva de buscar la mente o de
buscar en ella, pero tampoco es un proceso ciego, porque no
estamos inconscientes. Se trata de ver sin mirar, de morar en
la experiencia sin mirar, no obstante, la experiencia. Esta es
la clave fundamental del método intuitivo.

Mientras la mente permanece asentada en un estado de
conciencia vacia no existe en ella direccion alguna. Ni bus-
camos ni dejamos de buscar nada en ella, sino que simple-
mente la dejamos reposar en su estado natural. La naturaleza
vacia, clara y sin impedimentos de la mente puede ser expe-
rimentada si podemos descansar en un estado de conciencia
vacia sin artificios ni distracciones mientras nuestra con-
ciencia permanece despierta. La naturaleza pura de la mente
evoca en ella una imagen luminosa como la del sol o de la
luna. La naturaleza sin impedimentos de la mente permite,
en primer lugar, pensar en esto y reposar en una percepcion
desnuda de esa forma sin elaboracién adicional alguna, mo-
rando asi en la conciencia desnuda de esa forma.

Asi pues, el método para desarrollar el fundamento del
Mahamudra es, en ocasiones, un método analitico o con-
ceptual de examen de la mente tratando de encontrarla, de
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describirla o de definirla, mientras que, en otras, €s un mé-
todo intuitivo para morar en la experiencia de relajacion
completa de la mente, un estado de conciencia desnuda sin
artificios que permite emerger la experiencia de la naturale-
za de la mente.

El tercer Karmapa escribié una plegaria en la que dice
que la confianza surge al establecer con claridad los para-
metros de la prictica definiendo con precision la naturaleza
de la mente. Entonces es cuando la confianza derivada de
experimentarla y apreciarla a un nivel intuitivo termina de
asentar los cimientos. La plegaria sefiala que la meditacion
es consecuente con esa experiencia perfeccionada a traveés
de la atencién estabilizada y de la absorcién en la experien-
cia. El camino del Mahamudra consiste en perfeccionar y
prestar atencion a la experiencia bésica de la naturaleza de
la mente. En la medida en que moramos en la experiencia
de la naturaleza de la mente y la perfeccionamos, emerge
espontdneamente, en un determinado momento, la realiza-
cién, y tiene lugar una experiencia en que la mente no ex-
perimenta ninguna distraccién, sin haberla generado ni des-
cubierto. Cuando tal cosa ocurre se dice que hemos entrado
en el nivel del camino del Mahamudra, llamado unidirec-
cionalidad o enfoque en una sola cosa. En este caso el enfo-
que se realiza en un solo aspecto de la experiencia, la expe-
riencia de la naturaleza de la mente. La tradicion menciona
tres grados diferentes de intensidad de esta experiencia:
bajo, medio y alto.

A medida que la meditacién prosigue, el siguiente esta-
dio claramente definido es una cierta espontaneidad en la
que la experiencia deja de ser el resultado del esfuerzo y en
donde pensar en la meditacion es tener la experiencia. En-
tonces es cuando se pone de relieve la increible simplicidad
de la naturaleza de la mente, completamente despojada de
toda complejidad. un estadio que se conoce como simplici-
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dgc{, es decir, como ausencia de toda complicacién. La tra-
dicion también habla de tres grados de intensidad diferente
de este estadio, inferior, intermedio y superior.

Al comienzo meditamos durante periodos breves y fre-
cuentes de tiempo en lugar de tratar de hacerlo durante pe-
riodos largos y forzando la mente. En la medida en que la
experiencia va acumuldndose y aparece la simplicidad, el
tiempo dedicado a la meditacién empieza naturalmente a
prolongarse y no tarda en entrarse en el estadio llamado un
solo sabor, la experiencia de la cualidad esencial de todos
los aspectos de la experiencia fenoménica. Al cabo de poco
tiempo, todo empieza a tener el mismo sabor, ya se trate de
ver formas, de escuchar sonidos, de oler olores, de degustar
sabores, de palpar texturas o de pensar pensamientos, es de-
cir, de cualquiera de los estados de conciencia tanto con for-
ma como sin ella. Entonces uno percibe la naturaleza esen-
cial que subyace a todas esas experiencias, mas alld de sus
diferencias superficiales de contenido. Este es el tercer esta-
dio de la experiencia del camino del Mahamudra, el dnico
sabor de todos los aspectos de la experiencia que, de nuevo,
presenta distintos grados de intensidad que no representan
estadios claramente definidos, sino que abarcan un amplio
campo de experiencias.

Entonces la espontaneidad de la experiencia es tan plena
que parece como si no hubiera necesidad alguna de meditar,
puesto que la experiencia surge sin que se piense siquiera en
meditar. Esto comienza siendo una vislumbre que va inten-
sificandose hasta llegar a convertirse en la experiencia real
de la naturaleza de la mente y sin que haya idea alguna de
meditar. El grado mds intenso de este estadio se alcanza
cuando meditacién y meditador son uno, momento en el
cual desaparece toda distincion entre meditar y no meditar,
porque siempre estamos meditando. Este es el cuarto y mas
intenso estadio del camino del Mahamudra, al que se deno-
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mina no meditacion. La experiencia sostenida de este esta-
dio es el resultado de todos nuestros esfuerzos, el Mahamu-
dra, la experiencia por excelencia, la experiencia cumbre de
la iluminacién y de la realizacién.

Es importante identificar el contexto de la experiencia
del Mahamudra. La tradicién afirma que es absurdo cual-
quier enfoque que no se centre en nuestro propio esfuerzo
por purificarnos y desarrollarnos, y en las bendiciones que
recibimos de un guru auténtico y cualificado. Obviamente,
a partir de cierto momento la préctica se vuelve espontdnea
y el estuerzo por purificarnos y desarrollar devocién para
recibir las bendiciones de nuestro guru pasa a ser secunda-
Iio, pero eso no sucede espontdneamente hasta el nivel in-
tenso de la experiencia de simplicidad, el segundo estadio
de la préctica del Mahamudra, cuando la prictica misma de
la meditacion se convierte en el proceso de purificacién, de-
sarrollo y receptdculo de las bendiciones del guru. Entonces
se hace evidente la identidad fundamental existente entre la
mente del guru y nuestra mente, la profundizacion de la
conciencia gargntiza el subsiguiente desarrollo del mérito, y
la purificacion adicional de los oscurecimientos y de la ne-
gatividad. Entonces ya no hay necesidad alguna de seguir
suplicando formalmente a nuestro guru, de meditar en él o
de generar devocion para recibir las bendiciones, porque la
préctica de la meditacion tiene lugar por si sola.

Sin embargo, mientras no alcanzamos ese punto es abso-
lutamente necesario realizar el esfuerzo de purificarnos, de
desarrollar nuestra devocién y de abrirnos a las bendiciones
del guru. Sélo el esfuerzo presente nos permitird llegar a un
punto en que el esfuerzo deje de ser preciso y en el que la
practica de la meditacion se convierta en el proceso de puri-
ficacion. el proceso de desarrotlo y el proceso de recepcion
de las bendiciones.
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Quisiera, ahora que estas ensefianzas estan tocando a su
fin, concluir con unas breves observaciones, y me atrevo a
dar estos consejos a mis discipulos desde mi doble condi-
cion de ser razonablemente anciano y de proceder de las re-
motas regidnes montafosas del Tibet oriental. He viajado
por todo el mundo, tanto por Oriente como por Occidente y
en todas partes me ha impresionado la energia y el esfuerzo
que la gente suele invertir en el progreso y el desarrollo de
sus respectivos paises.

Pero, aunque todo el mundo se esfuerce mucho en con-
seguir el progreso material, la seguridad y la prosperidad
personal y colectiva, en ningtin lugar me ha parecido mas
patente que en los Estados Unidos, un pais muy grande y
prospero y que, comparado con otros, posee un elevado ni-
vel de vida y de libertad personal. Hay mucha mas libertad
en América que en cualquier otro lugar del mundo para @r
donde queramos, hacer lo que queramos, practicar la re%l—
gidén que queramos y trabajar como queramos. En este pais,
todo el mundo es libre para progresar, hacer negocios, ga-
rantizar su seguridad y su prosperidad, etcétera.

Por otro lado, esta el problema de los impuestos, pero no
me parece mal que el estado se quede con parte del dinero y
lo destine a fines sociales y a cuestiones relacionadas con el
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bienestar de la comunidad. En este sentido, los impuestos se
parecen al agua que abandona el océano y acaba volviendo
a él, un dinero que procede del pueblo y acaba regresando
individual o colectivamente a él. Resultaria dificil encontrar
un pais que preste tanta atencién a los ancianos, los nifios,
los huérfanos, los enfermos y los necesitados, al menos a un
nivel relativo. Es ciertamente notable la benevolencia de
esta sociedad en la que el gobierno asume un papel parental
y se preocupa de los desheredados.

Esta sociedad dispone de tantas cosas que es posible sa-
tisfacer casi cualquier deseo. Queramos lo que queramos,
podemos encontrarlo en blanco, rojo, negro, amarillo y
azul. Podemos vestir como queramos e incluso, si lo desea-
mos, ir sin ropa. Segln mi experiencia, este pais tiene mu-
chas cosas positivas y no se me ocurre mucho que decir en
contra. Creo que todo el mundo deberia ser bien consciente
de las muchas posibilidades que brinda la estructura basica
de esta sociedad y su forma de gobierno, porque siempre €s
muy facil encontrar fallos y quejarse.

El mundo actual estd asediado por problemas muy gra-
ves, especialmente el peligro de guerra nuclear y de des-
truccion masiva que ha generado un comprensible movi-
miento en favor del desarme mundial, lo que me parece un
objetivo muy loable y al que todos deberiamos aspirar, por-
que la funcion principal de las armas es la de herir, daiiar o
lastimar y, mientras haya armas, existird tambi€n la posibi-
lidad de que acaben utilizdndose. Me parecen, por tanto,
muy positivos todos los esfuerzos que se hagan para acabar
con esta amenaza, para que nadie tenga que sufrir las con-
secuencias. Y esto es algo que, en mi opinion, puede hacer-
se, al menos, de dos maneras diferentes.

La primera de ellas es el ideal —al que todos deberiamos
aspirar— de que, en algiin momento no muy lejano, el mun-
do pueda finalmente vivir en paz, las armas sean cosas del
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pasado y la supervivencia ya no requiera ese tipo de relacién.

Sin embargo, desde un punto de vista realista, debemos
ser muy cautelosos, porque el simple desarme de un pais lo
haria demasiado vulnerable. Si un pais como éste renuncia-
se unilateralmente a su arsenal mientras los demas no 1o ha-
cen, correria el riesgo de una invasion que diera al traste con
los grandes beneficios proporcionados por esta cultura, lo
que supondria una pérdida irreparable. Por tanto, éste es un
punto que debe ser analizado muy cuidadosamente desde
una perspectiva global y realista, y sobre el que no me pare-
ce sencillo llegar a una solucion definitiva.

Las distintas religiones y tradiciones espirituales son ex-
presion de la compasién iluminada de los budas y bodhi-
sattvas manifestdndose de maneras diferentes en circuns-
tancias diferentes para satisfacer necesidades también
diferentes. Y aunque, en algunos casos, estas necesidades
serdn muchas y, en otras, muy pocas, las cosas siempre pue-
den ir mejor. Es por este motivo que considero muy impor-
tante el desarrollo y el florecimiento de las distintas tradi-
ciones espirituales para la felicidad futura de la humanidad.
Por ello me gusta tanto venir a un pais como los Estados
Unidos, en donde todo el mundo es libre para practicar la
religion que desee y en donde éstas, por mds novedosas que
sean, no tienen problemas para establecerse. Os aconsejo,
por tanto, que recordéis los muchos beneficios que supone
vivir en este pais y disfrutéis de sus ventajas.

Yo empecé€ a viajar en 1971, y desde entonces he visita-
do los Estados Unidos en cuatro ocasiones. Como resultado
de todas estas visitas y de las ensefianzas impartidas en ellas
acabaron estableciéndose muchos grupos de trabajo y va-
rios centros, y me ocupé personalmente de seleccionar los
lamas y maestros que deberian dirigirios, porque creo que
uno de los factores que determinan la estabilidad y desarro-
llo de un centro es el hecho de disponer de un maestro resi-
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- dente. Para ello me entrevist€ con Su Santidad, el decimo-
- sexto Gyalwa Karmapa, solicitdndole que hiciera todo lo
que estuviera en su mano para enviar a €sos centros lamas
cualificados residentes, a lo que respondié encomendindo-
me personalmente la tarea de seleccionarlos. El, por su par-
te, se ocuparia de conseguir los visados y permisos que ne-
. cesitaran para viajar a Occidente pero, puesto que yo habia
fundado los centros, también debia, segun dijo, ocuparme
de la seleccion de los maestros.

Los lamas que en aquel momento habian recibido for-
macion en las ensefianzas kagyu que les facultaba para de-
sempeifiar la funcion de maestros en los centros kagyu, eran
tibetanos, butaneses y sikkimeses. Pero habia un problema,
porque la mayoria de ellos eran muy consciente de que, en
el caso de aceptar el cargo y abandonar la India, Sikkim,
Butidn o Nepal para viajar a Occidente, se verian obligados
a alejarse miles de kilémetros de sus origenes y de los vin-
culos con la cultura en que hasta entonces habian vivido
para aventurarse en una cultura completamente extrafa, en
donde la gente hablaba un idioma diferente, vestia de ma-
nera diferente y se alimentaba de manera diferente, y no se
sentian muy atraidos ante la perspectiva de tener que afron-
tar a solas una situacion tan novedosa.

St Su Santidad les hubiera dicho «quiero que vayan a en-
cargarse de los centros que estamos fundando en Occiden-
te», es muy probable que los elegidos hubieran declinado
veladamente la invitacién, porque no es posible negar algo
a Su Santidad, que tampoco suele aceptar el “no” por res-
puesta. De modo que, si Su Santidad les hubiera dicho «te
hemos seleccionado para viajar a Occidente», la respuesta
mas habitual de los lamas hubiera sido: «mi pobre padre
estd postrado en su lecho de muerte», «debo cuidar de mi
anciana madre», «estoy enfermo y el médico me ha dicho
que no puedo viajar», etcétera.
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Pero, como yo no soy tan famoso como Su Santidad,
cuando les pido algo siempre pueden discutirlo conmigo y
responderme: «no serd muy dificil, ;verdad?». Ademas,
ellos saben que, si les envio a algiin lugar, siempre pueden
escribirme contandome sus problemas y diciéndome, por
ejemplo: «las cosas aqui son muy dificiles», y hasta es posi-
ble que, en tal caso, pueda mandarles un sustituto o hacer al-
guna otra cosa, de modo que no se sienten atrapados.

El primer lama que envié a Occidente fue Tsengyur Rin-
poche que, en 1971, viajé a Vancouver (Columbia Britdni-
ca); durante la segunda oleada mandé, entre otros, al lama
Lod6 a San Francisco y, en la tercera, al lama Karma Dorje
a Santa Fe, y en el futuro vendrén otras oleadas de lamas a
establecerse en las ciudades de Occidente.

El establecimiento de esos centros y el envio de todos
esos maestros residentes han contribuido poderosamente a
la difusién del dharma en Occidente. Asi es como, de ma-
nera lenta pero segura, los centros han acabado consolidédn-
dose y, en estos momentos, se encuentran ya en condiciones
de ramificarse. En la actualidad, el centro de San Francisco
ha adquirido terrenos que, en un futuro no muy lejano, brin-
dardn a sus integrantes la posibilidad de emprender el tradi-
cional retiro de tres anos y tres meses, y proyectos semejan-
tes se hallan actualmente en marcha en todo el mundo, lo
que me parece un motivo de celebracion.

Desde una perspectiva estrictamente mundana, todos so-
mos conscientes de que, cuanto mayor sea nuestro poder,
nuestra riqueza y nuestra influencia, mayores son también
los problemas con que nos encontraremos. Lo mismo suce-
de a nivel espiritual puesto que, cuanto mas profunda sea
nuestra prictica, mayores seran también los obstaculos que
se nos presenten y, del mismo modo, cuanto mayor sea el
esfuerzo que hagamos en desarrollar nuestras cualidades
positivas, mds probable serd que aparezcan problemas liga-
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dos a la negatividad y el oscurecimiento interno de nuestro
propio carécter o a las fuerzas negativas del mundo que nos
rodea. En resumen, pues, cuanto mds profundicemos en la
prictica, mayores serdan también los obstaculos con que tro-
pezaremos.

Desde el punto de vista del dharma, uno de los principa-
les obstaculos tiene que ver con la falta de armonia con
nuestro maestro espiritual, con el centro del dharma o con
los hermanos y hermanas vajra porque, en tales casos, esta-
remos alejdndonos de los beneficios que se derivan de todas
esas fuentes. Obviamente, todos sabemos que el mundo esta
lleno de problemas y de conflictos, como si ello formara
parte de la llamada “naturaleza humana”, pero, a veces, la
intensidad de esos problemas puede llegar a desbordarnos,
algo muy grave en cuanto afecta al ambito espiritual. La ar-
monia entre el maestro y los discipulos, y entre éstos y sus
hermanos y hermanas del dharma, es muy importante. A fin
de cuentas, el concepto de samaya, es decir, el vinculo o
COmpromiso que nos une a los demés debido a las conexio-
nes establecidas 4 través de las ensefianzas y de la prictica,
es uno de los principales motores del progreso espiritual. Es
por esto por lo que la transgresion seria del samaya genera
mucho sufrimiento e infelicidad en esta vida y desvia tam-
bién a la mente hacia estados de existencia inferiores que,
en muchos casos, se oponen al camino espiritual.

Los maestros residentes en los centros de Occidente
pueden desempefiar su funcién como lamas con aquellos
discipulos que confien en ellos y los hayan aceptado como
sus gurdes, aunque también pueden funcionar como maes-
tros en el sentido ordinario del término. Tengamos en cuen-
ta que hay personas que no confian en ellos como gurtes y
otros que, pese a no estar preparados para aceptarlos a ese
nivel, los consideran como instructores del dharma, es de-
Cir, personas cuya comprension y experiencia de las ense-
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flanzas les cualifica para impartirlas. También podemos
pensar en ellos como meros transmisores de la informacién
que han recibido del linaje kagyu pero, independientemente
del tipo de relacién concreta que establezcamos con el ma-
estro residente del centro, este vinculo es muy positivo e
importante.

La fe y la confianza es un fendmeno muy interesante,
porque sus beneficios son muy personales. Son muchas las
bendiciones que podemos recibir si tenemos fe en un prin-
cipio o en una persona. Este es un punto que los tibetanos
suelen ilustrar con la historia de un anciano llamado Kong-
po Ben, un hombre muy sencillo y que tenia una gran fe,
que lleg6 de una regién conocida como Kongpo, ubicada en
el sureste del Tibet.

Ben habia oido hablar mucho de Jowo Rinpoche, el Se-
nior Precioso de Lhasa, una de las estatuas mas sagradas e
importantes de todo el Tibet, que se halla en un templo co-
nocido como Jokhang (es decir, la Casa del Sefior) y que re-
presenta al buda Shakyamuni cuando era un joven principe.
Ben no estaba muy seguro de si se trataba de un dios o de un
hombre, pero estaba decidido a verle con sus propios ojos
de modo que, un buen dia, se calz6 las botas, cogié su mo-
chila y su bastén, y emprendi6 un largo viaje en el que in-
virtio muchas semanas desde el sureste del Tibet hasta Lha-
sa, la capital, ubicada en el Tibet central.

Una vez alli, se enter6 del camino para llegar al Jokhang
y, cuando llegd frente a la hermosa estatua sonriente del
Buda, se acerc6 y le dijo: «Estoy muy contento de estar
aqui, he oido hablar mucho de usted y me alegro mucho de
verle». Luego sonrid y salud6 a la estatua, que, a su vez, le
sonrié amablemente.

Como Ben estaba hambriento y sediento después de tan
largo viaje, mird a su alrededor y al ver, frente a la imagen,
una mesa llena de lamparas votivas de mantequilla y de pas-
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( les que habian sido ofrecidos al santuario, pensé: *“jVaya,
~ué amabilidad la de quienes han dejado aqui todo esto para
jaue se alimente el Sefior Precioso y sus visitantes!”. Luego
+0g16 uno de los pasteles y, mojandolo en una de las ldmpa-
( is de mantequilla, se lo comi6 sin dejar de contemplar a la
( statua, que seguia sonriéndole amablemente. Entonces
(~ensé: “jQué lama mas bondadoso!”.
Cuando hubo saciado su hambre y su sed, dijo: «Me pre-
( sunto si podria usted cuidar mis cosas mientras voy a hacer
(' na rdpida circunvalacién al templo, en sefial de respeto.
(" uego me marcharé». La estatua respondid: «Si», y nuestro
,hombre se quito sus viejas y embarradas botas, puso la mo-
(chila y el bastén frente a la imagen y se dispuso a dar la
.uelta. ,
( Mientras Ben estaba circunvalando aquel gran edificio,
( eg6 el vigilante encargado de custodiar el santuario y se
horrorizé al ver que alguien habia desordenado las ofrendas
y habia dejado sus sucias botas al pie de la estatua, y se in-
4ignod tanto que las cogid y, cuando estaba a punto de tirar-
/' 1as, escucho la voe de la estatua diciéndole: «Kongpo Ben
( me ha pedido que se las cuidara. {Déjalas ahi!».

Kongpo Ben tenia una gran fe y pasé varios dias en Lha-

sa visitando al Sefor Precioso y hablando con él. Cuando
~staba a punto de regresar a casa, le dijo: «;Por qué no vie-
ies a visitarme durante la €poca de la cosecha? Tengo un
~ampo de cebada y podria preparar harina de cebada y cer-
veza. Tengo un amigo que tambié€n sacrificaria un cerdo y
nariamos un gran banquete. Seria muy feliz si pudiera reci-
Jirte como mereces». Después de que la estatua respondie-
a afirmativamente, Ben emprendio el largo camino de re-
, qreso.

Cuando finalmente Ben llegé a su hogar, su esposa le re-
cibi6é preguntindole si habia logrado su objetivo, a lo que
Sste respondid: «;Oh, si! He conocido al Sefior Precioso. Es
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un lama tan bondadoso que le he invitado a que nos visite el
noveno mes, de modo que tendré que prepararme para reci-
bir a tan honorable visitante».

Al acercarse el noveno mes, Ben dijo a su esposa: «Per-
manece muy atenta cada vez que salgas por si ves algin in-
dicio de que se acerca alguien especial». Un buen dia, su
mujer fue a buscar agua al rio y, al advertir que resplandecia
como si el sol brillara en su interior, pensd: “{Es él!”. En-
tonces regresod corriendo a casa y dijo a su esposo: «Creo
que ya ha llegado, porque he ido al rio y brillaba como nun-
ca». Al escucharla, su esposo le dijo que calentase agua para
el té y salié corriendo en direccién al rio.

Cuando Ben vio en el rio la imagen del Sefior Precioso,
crey6 que estaba ahogdndose y se lanz6 de cabeza y, después
de rescatarla, tuvo con €l una amable conversacion. Ben car-
g6 entonces con el Sefior Precioso y, cuando llegaron a cier-
ta curva en la que habia una gran roca, le dijo: «No te visita-
ré», disolviéndose luego en la superficie de la roca.

Actualmente hay dos lugares de peregrinacion en el su-
reste del Tibet uno de ellos es una roca en la que puede ad-
vertirse la imagen del Buda y el otro es una forma del Buda
que también puede advertirse en cierto rio, dos lugares hoy en
dia muy visitados a los que se conoce como el Sefior Agua y
el Senor Roca. Asi fue como la fe en algo elevado y noble de
Kongpo Ben propicio6 las bendiciones y los beneficios.

Pero ello no excluye la posibilidad de que cualquiera
pueda recibir el mismo beneficio, aunque el objetivo de su
fe no sea tan exaltado porque, a fin de cuentas, lo importan-
te es la fe, un punto que los tibetanos suelen ilustrar con la
siguiente historia:

Habia una vez una anciana en Lhasa cuyo hijo era co-
merciante que, una vez al afio, realizaba un viaje de nego-
cios a la India. En numerosas ocasiones, la madre, que era
una budista muy devota, le habfa dicho: «Hijo mio, estds a
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punto de viajar a la India que, para los budistas, es la tierra
maés sagrada del mundo porque en ella nacié el Buda y en
ella se expusieron por vez primera las ensefianzas del dhar-
ma del Buda. Hazle a tu anciana madre el favor de traerle
una reliquia u objeto sagrado de la India que pueda poner en
su altar y venerarlo. De este modo lo colocaré alli y le dedi-
caré postraciones, plegarias y ofrendas para desarrollar asi
mi fe y mi mérito».

El hijo siempre respondia: «Si, madre», pero estaba tan
sumido en sus negocios que no tardaba en olvidarse de algo
que, para €l, carecia de toda importancia. Cuando regresaba,
su madre siempre le preguntaba: «;Me has traido la reli-
quia?», y €l se veia obligado a responderle que lo habia ol-
vidado, una situacién que se repitié innumerables veces.

Cuando la mujer envejecié empezd a desesperarse y
cierto dia dijo a su hijo: «Este puede ser el ltimo viaje que
hagas mientras vivay, por cierto, seré tu iltima oportunidad
para traerme una reliquia sagrada de la India porque, en
caso contrario, me quitaré la vida en tu presencia». Pero,
por mds seriamiente que su hijo se tomé sus palabras y por
mas que tratd de recordar la encomienda de su madre, no
tardé mucho tiempo en olvidarse de ella y en sumirse en el
viaje, los negocios y los beneficios.

Durante el viaje de regreso a casa, se sentd al borde del
camino para tomar una taza de t€ y entonces recordo subita-
mente la promesa hecha a su madre y, en plena desespera-
cidn, advirti6 en la cuneta la mandibula de un perro muerto.
Entonces tuvo una inspiracién y, cogiendo uno de sus dien-
tes, lo envolvié en un colorido pafio de seda fina y se lo lle-
v0 a casa.

Apenas lleg6. su madre le dijo: «; Te has acordado de mi
esta vez?», a lo que €l respondid: «Si, esta vez me he acor-
dado». Luego desenvolvid su regalo y dijo: «Es un diente
del Buda. Lo he traido de la India especialmente para ti, ma-
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dre, porque ti querias un objeto muy sagrado. Este es un ob-
jeto muy bendito y muy sagrado». Rebosante de alegria, su
madre lo cogid, tocS con €l su coronilla y lo depositd en el
altar, y paso el resto del dia haciendo postraciones, ofrendas
y plegarias al Buda en presencia de lo que creia que era uno
de sus dientes. Lo mds sorprendente fueron las bendiciones
que surgieron de aquel sencillo diente de perro, que no sélo
beneficié a muchas personas, sino que también provocé
que, al morir, la anciana se viera envuelta en un arco iris de
luz y que del cielo cayera una lluvia de flores como signo de
que habia dado un importante paso hacia delante en el ca-
mino que conduce a la liberacion.

No deberiamos, pues, desdefiar las bendiciones y benefi-
cios que puedan derivarse de depositar nuestra fe en un ob-
Jeto que parezca ordinario, algo que el lenguaje tibetano re-
cuerda actualmente —evocando el relato anterior— con el
proverbio que dice “Hasta un diente de perro puede ser una
reliquia”.

Para seleccionar a los maestros residentes a los centros
tuve muy en cuenta que se tratara de personas que desde
muy temprana edad, hubieran entregado su vida a la practi-
ca y estudio del dharma, personas que, en la medida de sus
posibilidades, hubieran dedicado su vida a la préctica, y que
hubieran superado con éxito también el retiro de entrena-
miento en meditacién y estudio de tres afios y tres meses
que les cualificase como maestros. En mi opinién, pues, se
trata de personas muy validas, ya que sélo he enviado a
aquellos que me han parecido mas adecuados y creo que to-
dos ellos han desempeiiado excelentemente su funcién diri-
giendo los distintos centros de manera afectuosa y compasi-
va. Quiza la fuente de nuestra fe sea excelente, como ilustra
la historia del anciano y la estatua o tal vez nos encontremos
en una situacién muy normal y corriente, pero nunca debe-
riamos olvidar que hasta un simple diente de perro puede,
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( ara quien tiene la adecuada fe, ser fuente de muchos bene-
(Ficlos. ,
Pero eso no significa “Debes tener fe en tal o en cual
vosa”, algo que ni siquiera dirfan Su Santidad el Dalai Lama
(1 Su Santidad el Gyalwa Karmapa, porque la fe es algo
( ompletamente personal y cada cual tiene que descubrir la
.“uya. Lo tinico que un maestro espiritual puede decir en este
sentido es que “tener fe es algo muy positivo” porque, en el
{ _amino espiritual, la fe es una cualidad muy positiva y bene-
( ciosa. En ultima instancia, podriamos considerar al lama
¢ omo un familiar o un maestro que nos brinda su apoyo en
,nna determinada situacion. Las relaciones armoniosas con el
‘1ama son muy importantes, y todos los miembros de la co-
" .aunidad deberian respetarle como si fuera su padre o su ma-
( stro, y éste, a su vez, debe ser tan afectuoso y compasivo
( ~on sus discipulos como lo es un padre con sus hijos.
Cuando hay armonia las cosas salen mejor. Ademas,
también debemos tener en cuenta el concepto de samaya, es
( ecir, el compromiso que asumimos cuando emprendemos
1 camino del Vajsayana o préctica tantrica, porque son mu-
( ~has las cosas que nos unen con los hermanos y hermanas
/vajra que participan del mismo sangha y han recibido las
inismas ensefanzas, iniciaciones y transmisiones que noso-
0s. No deberiamos desdefiar, pues, el importante papel que
‘esempenan las relaciones armoniosas que tanto contribu-
~'en a la rapidez del camino tantrico. Asi pues, la armon{a no
s6lo es importante en el sentido amplio de generar un entor-
10 amable y bondadoso, sino también en el sentido estricto
«el samaya, un compromiso que hemos asumido y que de-
emos respetar.

El lama es la cabeza del centro. v los discipulos y demas
integrantes son el cuerpo, dos facetas inseparables de una
experiencia colectiva que conduce a las cimas mas eleva-
ias. St se rompe el samaya, todo se viene abajo. La armo-
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nia, pues, entre lama y discipulos s6lo puede tener conse-
cuencias positivas.

Alguien podria preguntarse por el propdsito de las inicia-
ciones, enseflanzas y transmisiones que promueven el avan-
ce en el camino que conduce a la liberacion. Pero ello no im-
plica que no debamos esforzarnos, ya que la participacion
fisica, verbal y mental en actividades virtuosas y positivas, y
en la préctica espiritual, es muy importante para recibir los
beneficios de las ensefianzas e iniciaciones. En este sentido,
jamas subrayariamos lo suficiente la importancia de los ele-
mentos fundamentales de la practica del dharma.

El aspecto mds basico de la préctica del dharma es la toma
de refugio que, como ya hemos visto, se asienta en las tres jo-
yas (el Buda, el Dharma y el Sangha) y en las tres raices de la
practica del Vajrayana (el guru, las divinidades meditativas y
los protectores del dharma). Quien practica el dharma debe
renovar a diario —o con mayor frecuencia todavia, si es posi-
ble- la toma de refugio y recitar, por ejemplo, desde el cora-
z0n, cada vez que se despierta, la toma de refugio.

También serfa imposible exagerar la importancia que
tiene la bodhicitta, el elemento iluminador de la compasion
altruista, en nuestra practica espiritual. Es por ese motivo
por el que cada manana, cuando renovamos nuestro com-
promiso con la toma de refugio, renovamos también el sa-
maya de la bodhicitta. Para ello podemos recitar: «Dedico
todo lo que haga hoy fisica, verbal o mentalmente, al bene-
ficio de todos los seres, y aspiro, en la medida de mis posi-
bilidades, a ayudar a todos los seres en todas las situacio-
nes». Si nos apoyamos en estos dos aspectos advertiremos,
ya sea en este sencillo contexto o en el de la préctica espiri-
tual formal cotidiana, que nuestra mente se orienta cada vez
mas hacia el dharma hasta que éste acaba fundiéndose con
nuestro propio camino. Y es que, establecidos los funda-
mentos, la practica se deriva naturalmente de ellos.
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Una de las practicas matutinas mas habituales de todos
los centros es la meditacion de la bodhisattva Tara, que
cumple con la funcién de eliminar el miedo y superar los
obstaculos que dificultan nuestro bienestar y obstaculizan
nuestra practica espiritual.

El ritual de Mahakala, por su parte, suele llevarse for-
malmente a cabo durante la noche con la intencién de pro-
teger nuestra practica de todos los obstédculos, tanto proce-
dentes del interior como de nuestras propias negatividades o
del mundo externo. La practica de Mahakala de los seis bra-
zos también nos brinda proteccién y bendiciones durante el
bardo o estado posterior a la muerte.

También podemos meditar en Chenrezig, el bodhisattva
de la compasidn, una meditacién muy sencilla, pero cuyas
implicaciones para nuestro desarrollo espiritual son muy
profundas y que, precisamente por ello, resulta, en mi opi-
nién, muy interesante para llevar a cabo en los centros.

Independientemente de que consideremos a los lamas
residentes como gurdes, como maestros, como traductores
o como meros camrales de informacién, su propdsito es, en
cualquiera de los casos, el de transmitir la informacion a
quienes estén interesados en todas estas técnicas.

También es importante, para concluir estas ensenanzas,
dedicar los méritos y las virtudes de nuestra practica a todos
los seres, basandonos para ello en el ejemplo que nos brin-
dan los budas, los bodhisattvas y los maestros espirituales.
Los beneficios concretos que se deriven de nuestra practica
espiritual dependen del esfuerzo realizado y de nuestra
comprension de la practica. De este modo, la dedicacién de
nuestro esfuerzo a los demds nos alienta a actualizar aque-
llas cualidades positivas que contribuyen al desarrollo
espiritual y a erradicar las tendencias y las acciones negati-
vas. En dltima instancia, todo se limita a nuestro esfuerzo
personal para distinguir la virtud y a tomar decisiones.
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Preguntas de interés general

¢ Cudles son las implicaciones kdrmicas del enfermo terminal
que voluntariamente decide quitarse la vida? ; Cudles son, en el
caso de que tal persona esté en coma, las implicaciones
kdrmicas para aquellos familiares que le retiren el soporte
vital y le dejen morir? ; Qué pueden hacer, quienes se dedi-
can a la atencion de enfermos terminales, para prepararles
adecuadamente para la muerte?

Resulta muy dificil dar una respuesta sencilla a una pre-
gunta tan compleja. Quiza la dnica observacion que deberi-
amos hacer en este sentido fuera la de decir que la persona
que atiende a un enfermo terminal debe hallarse motivada
por el amor y la compasién por su paciente que le lleve a
tratar de aliviar su sufrimiento y, en el mejor de los casos, de
curar la enfermedad. Partiendo de esa motivacion, es muy
dudoso que la accién del médico o del terapeuta esté karmi-
camente equivocada. Tal vez no podamos entonces aliviar
el sufrimiento ni salvar la vida del paciente pero, si nuestra
motivacion es pura, haremos las cosas lo mejor que poda-
mos. Es por esto por lo que, basdndome en esa motivacion,
afirmo que nuestras acciones jamas podrdn ser consideradas
—aunque finalmente no tengan éxito— como algo kdrmica-
mente dafino o negativo.

Las cosas son muy diferentes si somos negligentes con
el paciente, si nos despreocupamos de €l o si abusamos de-
liberadamente de su salud, porque, en tal caso, no estaremos
realmente interesados en nuestro paciente ni en su bienestar,
con lo que las consecuencias kdrmicas serdn muy otras.

La persona que decide que ya ha tenido bastante sufri-
miento y que quiere que le dejen morir se encuentra en una
situacién que mal podriamos calificar como virtuosa o
como no virtuosa. ;Quién podria culpar a alguien por tomar
esa decision? Ese no es un acto kdrmicamente negativo,
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( sino el simple deseo —fundamental en todos los seres vivos—
de evitar el sufrimiento. Tampoco, por otro lado, podemos
¢ firmar que se trate de un acto especialmente virtuoso. De-
¢ -idir pues que, en tal caso, la enfermedad siga su curso y
( acabe con la vida del enfermo, es un acto kdrmicamente
neutro, porque no se trata de matar a nadie sino simplemen-
. de acabar con su sufrimiento.
¢ La peticion del paciente de que se le desconecte de los
( “paratos que le mantienen con vida coloca al médico en una
( dificil situacion, porque sus instintos pueden entonces de-
cirle: «si es posible mantenerle con vida debo hacer todo lo
( 4ue esté en mi mano para que siga viviendo, de modo que
¢ .0 voy a desconectarle». Las consecuencias kdrmicas, a fin
¢ 1e cuentas, dependen de la intencién del médico, porque €l
( serd quien prive a alguien de los medios necesarios para se-
guir vivo, independientemente de lo que le haya dicho el en-
-ermo. No hay consecuencias kdrmicas negativas, en suma,
( 1 la motivacién basica del sanador es la de ayudar y bene-
¢ “iciar al enfermo y aliviar su sufrimiento.

(

( . e
;Son los skandhas, es decir, los agregados psicofisicos

( lel cardcter de la persona, aspectos de la ignorancia?
( Cémo podriamos utilizarlos como conceptos? ; Como po-
 lemos servirnos de las seis perfecciones del Mahayana
como antidotos contra los venenos mentales o los comple-
J0s emocionales?
{ Es cierto que podriamos considerar a los skandhas —es
( lecir, a los agregados que componen nuestro caracter psico-
( fisico— como manifestaciones o aspectos de la ignorancia,
oero ;acaso hay algo, desde la perspectiva de un ser ilumi-
aado, que no sea una manifestacién de la ignorancia? De
[ .ina u otra manera, todas nuestras experiencias, es decir, el
( nIverso que experimentamos, son una manifestacion de
( nuestra ignorancia. No es extrafio afirmar, desde esa pers-
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pectiva, que los skandhas son expresiones de la ignorancia,
en un intento de describir la totalidad de la experiencia fisi-
ca y mental de un determinado ser.

Los skandhas son los cinco agregados de la forma, la
sensacion, la percepcion, la volicién o formacién y la con-
ciencia. El primero es muy sencillo de comprender, ya que
se refiere al mundo fenoménico y al cuerpo fisico, el aspec-
to formal de nuestra experiencia, que va desde el cuerpo fi-
sico (compuesto por dtomos y moléculas) hasta los miles de
objetos y fenémenos del mundo exterior, que pueden ser
tangibles (compuestos de materia atomica) o intangibles
(como los sonidos, por ejemplo).

El segundo skandha, el skandha de la sensacion, es tanto
fisico como mental. Algunas de las sensaciones fisicas debi-
das al skandha de la forma incluyen componentes relativos al
cuerpo fisico, como las sensaciones de calor, de frio, de dolor,
de placer, etcétera, mientras que otras son sensaciones exclu-
sivamente mentales de sufrimiento y bienestar, de felicidad e
infelicidad, etcétera. Este skandha, pues, incluye tanto ele-
mentos fisicos como elementos puramente mentales.

La percepcion, la volicién y la conciencia son algo mas
sutiles, y el mejor modo de entenderlas no consiste en ver-
las como tres cosas aisladas, sino como tres aspectos dife-
rentes de un mismo continuo que va desde la percepcion
preconsciente hasta la experiencia consciente. Tal vez el
mejor ejemplo que podriamos dar en este sentido sea el que
nos proporciona la superficie del océano cuando, en ella,
empieza a formarse una ola. Primero tiene lugar una eleva-
cién del agua en una u otra direccién, un desplazamiento
que se debe al movimiento del viento o la marea. Esta ele-
vacién se asemeja a la percepcion en el sentido de que, una
vez que aparece una percepcion inicial de calor, de frio o de
lo que sea, esa percepcion empieza a excitar la mente hacia
la experiencia consciente.
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El siguiente estadio se asemeja a la ola que empieza a
formarse, como el movimiento hacia arriba del agua for-
mando una especie de pico. Asi es la volicién que, si bien
todavia no es una experiencia consciente, si que es, por
ejemplo, al ver una forma, la presentacion clara de esa for-
ma a la mente a través del 6rgano de la vista, en cuyo mo-
mento la mente se vuelve plenamente consciente de la for-
ma como tal, antes siquiera de reconocerla como una forma
concreta que posee determinadas caracteristicas.

En el quinto skandha, el skandha de la experiencia cons-
ciente, la mente percibe que cada forma puede ser buena,
mala o neutra. Este es el momento en que tiene lugar una
evaluaciéon de la experiencia, una actividad mental cons-
ciente que es como una ola encrespada, como una ola com-
pletamente definida. Asi pues, el esquema de los cinco
skandhas es un intento de describir la totalidad de nuestra
experiencia fisica y mental.

Las seis perfecciones del camino Mahayana, es decir, la
generosidad, la moralidad, la paciencia, el esfuerzo, la esta-
bilidad de la meditacién y la sabiduria, son técnicas o acti-
tudes concretas beneficiosas y eficaces para nuestro desa-
rrollo espiritual. Podriamos establecer las correspondencias
existentes entre cada una de estas paramitas o perfecciones
y cada una de las emociones. En este sentido, por ejemplo,
una de las seis emociones fundamentales a las que hacen re-
ferencia los textos es la avaricia o la codicia, una emocion
que se contrarresta con el antidoto de la generosidad, que
nos lleva a compartir en lugar de tomar. Podriamos estable-
cer las correspondencias que quisiéramos, pero cada una de
las paramitas es un antidoto eficaz contra todas las emocio-
nes negativas.

¢ Como podria compartir el dharma con mi padre, que
se ha vuelto senil, antes de que muera?
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Comentarios finales

Son varias las dificultades que nos plantea su pregunta,
porque resulta ciertamente dudoso, por ejemplo, que su pa-
dre tuviera —aunque se hallara en plena posesion de sus fa-
cultades mentales— inclinacion concreta alguna hacia el bu-
dismo. Asi pues, acercarse a €l con una explicacion formal
de las ensefianzas no sélo es algo muy limitado para su con-
ciencia e inteligencia en declive, sino también algo que pro-
bablemente se halle muy alejado de sus intereses. Quizds,
en esa situacion, lo mejor que pueda usted hacer sea recitar
los mantras o los nombres de los budas mientras se halle en
su presencia porque, de ese modo, estard sembrando en
ellos semillas. No olvide que su aspiracién y su preocupa-
cién altruista por €l son muy importantes. Cuando le ofrez-
ca este tipo de servicio a su padre en estas desdichadas cir-
cunstancias, debe hacerlo con la mejor de las intenciones,
sin preocuparse de su propio bienestar y felicidad porque,
en estos momentos, ése es el factor mds importante.

Convendria, pues, que entablase con él una relacion pro-
funda en tanto que hijo. No olvide que el vinculo karmico
que une a padres e hijos es muy intenso. Son muchos los be-
neficios que pueden obtenerse de este vinculo en los niveles
sutiles si la actitud hacia su padre estd determinada por la
compasién y la preocupacion, y si las implicaciones de
nuestra practica espiritual no se llevan a cabo exclusiva-
mente en nuestro propio beneficio personal, sino también
en beneficio de todos los seres especialmente, en este caso,

de nuestros padres.

¢ Qué piensa usted sobre la amenaza de una guerra nu-
clear y sobre la difusion del budismo en los Estados Uni-
dos, dos aspectos de nuestra experiencia presente?

Creo que la difusién del budismo representa una gran

fuente de esperanza porque, cuantas mas personas se acer-

quen al dharma, o mejor dicho, cuantas mds personas acta-
en de acuerdo al dharma, més mejorara la situacion general.
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21 Buda solia decir que la experiencia de la especie humana
somo totalidad depende de su comportamiento global. Es
vor esto por lo que, si la inmensa mayoria se entrega a ac-
ciones torpes y daifiinas, la situacién degenerard rapidamen-
ie. En cambio, cuantas mds personas se impliquen en la
practica espiritual o, cuanto menos, en una actividad que
2sté de acuerdo con la practica espiritual, mayor sera la me-
jora que experimente la situacion global. Es el resultado co-
lectivo de las acciones individuales de los seres humanos el
que determina la experiencia colectiva, mejor o peor, de los
seres que pueblan este reino.
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Arhat (Tib. dgra.bcom.pa) Destructor de enemigos. Desig-
na un nivel de realizacién en el que se ha vencido al ene-
migo, la identificacion dualista con el ego.

Bardo (1ib. bar.do). El término “bardo” se refiere literal-
mente a cualquier estado intermedio de existencia y, en
este sentido, cualquier transicién es practicamente un
bardo. Sin embargo, en el contexto de las ensefianzas del
Buda, es decir, en el dharma sagrado, este término suele
referirse a la transicién que comienza cuando una perso-
na muere, y concluye apenas renace.

Bodhicitta (Tib. byang.sems) Actitud pura iluminada.
Existe una bodhicitta relativa y una bodhicitta absoluta.
La primera se deriva de la meditacién del practicante y
de la generacién de compasion hacia los demas seres
sensibles (Ver Bodhisattva). La bodhicitta relativa con-
duce a vislumbres de la bodhicitta absoluta, la naturale-
za ultima de la realidad, la compasién espontdnea y sin
esfuerzo que abarca a todos los seres que, a su vez, ins-
pira una mayor compasién por todos los seres y el inten-
to de liberarles del samsara.

Bodhisattva (Tib. byang.chub.sems.dpa’). Término cuyo
significado lato se aplica a cualquiera que haya tomado
el voto de renunciar a su iluminacion personal para dedi-
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carse a trabajar en beneficio de todos los seres sensibles.
En un sentido mds concreto se refiere a la clase especial
de seres que no s6lo han asumido ese voto, sino que tam-
bién han alcanzado un elevado nivel de realizacién espi-
ritual.

Buda (Tib. sangs.rgyas) Término que, en tibetano, estd

Da

Dh
Ga

compuesto de sangs, es decir, sin mancillar por las con-
taminaciones del apego, el rechazo y la ignorancia, y rg-
yas, que se refiere al logro de la sabiduria que todo lo im-
pregna. Se trata de un término normalmente asociado a
la figura de Shakyamuni, el buda histérico, aunque tam-
bién se utiliza con la misma frecuencia para referirse a
un ser completamente iluminado o al principio de ilu-
minacion que alienta en todos los seres.

kini (Tib. mkha’.’gro.ma) La que vuela por el espacio.
Existen muchos tipos y niveles diferentes de dakinis.
Hablando en términos generales, la palabra se refiere a
ciertas deidades meditativas o yidams. También puede
referirse a mensajeros y protectores o bodhisattvas que
llevan a cabossus acciones en beneficio de los seres sen-
sibles.

armapala Ver Protectores del dharma.

nachakra (Tib. tshogs). Festin divino de ofrenda que
tradicionalmente suele seguir a un evento importante,
como una meditacion o el final de la visita de un lama
importante. A diferencia del banquete ordinario, el gana-
chakra estd tan imbuido de simbolismo que constituye
una auténtica prictica meditativa para los participantes.
Asi, por ejemplo, los alimentos sélidos (como la carne)
y los liquidos (como el vino) simbolizan, respectiva-
mente, los medios habiles y la sabiduria. Es por esto por
lo que. durante el ganachakra, cualquiera puede consu-
mir estos alimentos aun aquellos que hayan hecho el
voto de abstenerse de tomarlos.

Glosario

Guru (Tib. bla.ma). Maestro, profesor. En inglés y en cas-

tellano, esta palabra se refiere a cualquier monje o maes-
tro pero, desde una perspectiva estrictamente técnica, se
refiere exclusivamente a los maestros iluminados.

Hinayana (Tib. theg.chung). Gran Vehiculo. El Hinayana

comprende los caminos del shravaka y del pratyekabu-
da. Los seguidores del primero de ellos (Tib.
nyan.thos.pa), que significa literalmente “oyente”, se
concentran en renunciar al mundo y en pacificar las
emociones. Por su parte, el término pratyekabuda (Tib.
rang.sangs.rgyas), que literalmente significa “buda soli-
tario”, se refiere a quienes se concentran en la liberacién
individual mediante el examen de los doce vinculos del
origen interdependiente y de la doctrina budista basica,
como las cuatro nobles verdades, para realizar el estado
de arhat.

Kalpa (Tib. bskal.pa). Al igual que el e6n, el kalpa es un pe-

riodo de tiempo muy largo aunque, en este caso, indefi-
nido. El significado general es que un kalpa es mucho
mas largo que un edn y que abarca cientos de millones
de afios.

Karma (Tib. las). Accion. La ley del karma expresa el prin-

cipto de que todo efecto se deriva de una causa. Desde
esa perspectiva, toda experiencia es, hasta en los meno-
res detalles, el resultado de acciones anteriores, y todas
las condiciones futuras se verdn determinadas por lo que
se haga en el presente. En este sentido, las acciones vir-
tuosas conducen a estados de existencia afortunados,
mientras que, en cambio, las acciones no virtuosas con-
ducen al sufrimiento y a estados desafortunados.

Mahamudra (Tib. phyag.rgya.chen.po). Gran Sello o Gran

Gesto. Tradicion meditativa transmitida especialmente
por la escuela kagyu desde el buda Vajradhara hasta Ti-
lopa y los actuales sostenedores del linaje. Estado en el
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que todas las experiencias se ven transformadas en sabi-
duria y en medios hébiles, y de cuya unién emerge la ex-
periencia de la iluminacién, vacia, luminosa y sin impe-
dimentos.

Mahayana (Tib. theg.pa.chen.po). Gran Vehiculo. Camino

basado en las ensefianzas impartidas por el buda Shak-
yamuni en el pico del Buitre, en el norte de la India, a la
asamblea de budas, bodhisattvas y arhats. Estas ense-
flanzas van mas alld de la liberacion individual subraya-
da por la escuela Hinayana y preconiza una visién mas
amplia basada en la vacuidad de todos los fen6menos, la
compasidn por todos los seres sensibles y el reconoci-
miento de la universalidad de la naturaleza budica.

Mandala (Tib. dkyil.’khor). Circulo o esfera. Representa-

cion simbdlica de una visualizacion meditativa que sue-
le asumir la forma de un palacio en el que hay una o mas
deidades. Los mandalas son ofrendas tradicionales a
nuestro guru que suelen visualizarse de tamafio, nimero
y-cualidades ilimitadas y espléndidas.

Mantra (Tib. 8ngags). Palabras o silabas sdnscritas que ex-

presan la esencia de las distintas energias. El mantra
protege la concentracion de la mente y siempre se reali-
za junto a una visualizacion que se lleva a cabo siguien-
do las prescripciones de una sadhana explicada por el
guru. (Ver Sadhana).

Ngondro (Tib. sngon.’ gro). Preliminar. Término que se uti-

liza para describir las cuatro practicas extraordinarias
que tradicionalmente se realizan al comienzo de la vida
dharmica del discipulo. Consisten en repetir 111.111 ve-
ces la toma de refugio, las postraciones, el mantra de
Dorje Sempa, la ofrenda del mandala y las plegarias a
nuestro guru o lama que cumplen con la funcién de puri-
ficar nuestro cuerpo, nuestra palabra y nuestra mente
para realizar el estado del Mahamudra.
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Nidanas (Tib. rten.’brel.bcu.gnyis). Se refiere a los doce
vinculos del origen interdependiente. Fundamentalmen-
te en la tradiciéon Mahayana, la meditacién que ensefa
que todas las acciones y fendmenos estdn interconecta-
dos se considera un antidoto contra la ignorancia.

Nirvana (Tib. mya.ngan.las.’das.ba). Mds alld del sufri-
miento. En el contexto de las ensentanzas del Buda, este
término se refiere a un estado de existencia muy diferen-
te al de la felicidad ordinaria y que no consiste en la ce-
sacion temporal de los problemas cotidianos, puesto que
se trata de un estado que trasciende incluso las causas de
estos problemas.

Pratyekabuda Ver Hinayana.

Preta (Tib. yi.dags). Espiritu hambriento. Término que se
utiliza para referirse a los seres que habitan en el reino de
los pretas (uno de los seis reinos de la existencia ciclica),
aunque también puede referirse a un ser de cualquier rei-
no que esté obsesionado con objetos de deseo tales como
la comida o la bebida, por ejemplo.

Protector del dharma (Tib. chos.skyong). Protector de las
enserianzas del Buda. Término con el que suele desig-
narse, aunque no de manera exclusiva, a las deidades ai-
radas que han asumido el voto de proteger el dharma sa-
grado y, en clertos casos, a aquellos que lo practican.
Estos protectores pueden ser invocados por un/una prac-
ticante para proteger su practica de las influencias nega-
tivas externas y de sus propios venenos mentales.

Sadhana (Tib. sgrub.thabs). Medios para la realizacion.
Cualquier ritual Vajrayana que recurra a visualizaciones
y recitaciones para llevar a cabo una determinada practi-
ca meditativa.

Samadhi (Tib. ting.nge.’dzin). Se refiere a la meditacion
concentrada en un punto en la que se experimentan
como inseparables e indistinguibles el practicante y el
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objeto de la meditacién. Existen muchos tipos de samad-
hi, pero es importante sefialar que el término no necesa-
riamente implica la realizacion del practicante.

Samsara (Tib. ‘khor.ba). El samsara es el ciclo de los rena-
cimientos, la rueda de la existencia derivada de la igno-
rancia y que se ve jalonada por el sufrimiento.

Sangha (Tib. dge.’dun). En su acepcion mas amplia, el tér-
mino se refiere a la comunidad de practicantes que abar-
ca desde los monjes, monjas y laicos hasta la asamblea
de bodhisattvas iluminados. El Sangha es uno de los tres
objetos de refugio (Ver Tres joyas).

Shamatha (Tib. zhi.gnas). Tranquilidad permanente. Téx-
mino que se refiere tanto al método meditativo utilizado
para tranquilizar la mente como al estado meditativo que
es su resultado.

Shravaka Ver Hinayana.

Shunyata (Tib. stong.pa.nyid). Doctrina que afirma la vacui-
dad esencial de todos los conceptos y fenémenos y que el
yoy los demas carecen de identidad esencial. Shunyata es
como el espacio, no nacido y carente de final.

Sutra (Tib. mdo). Textos del canon budista atribuidos al buda
Shakyamuni. Suelen ser didlogos entre el Buda y uno o
mads de sus discipulos en torno a un determinado tema.

Tantra (Tib. rgyud). Término que posee muchos significa-
dos, aunque esencialmente se refiere a aquellos sistemas
de meditacion descritos en los textos raiz del Vajrayana.
El término tantra significa literalmente continuidad y se
refiere a la continuidad mantenida de nuestra practica,
que se inicia en la base o fundamento y prosigue a lo lar-
go del camino hasta llegar a la consumacién o disfrute
de la practica.

Tres joyas (Tib. dkon.mchog.gsum). Término que se refie-
re a los tres objetos de refugio, el Buda, el Dharma y el
Sangha.
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Tres raices (Tib. rtsa.gsum). Las tres raices en las que toma
refugio el practicante del Vajrayana (ademas de las tres
Joyas) son las siguientes: la raiz de la bendicion (el
guru), la raiz de la realizacién (el yidam) y la raiz de la
actividad (los protectores del dharma).

Vajrayana (Tib. rdo.rje.theg.pa). Vehiculo adamantino o
indestructible. Vehiculo basado en las ensefianzas de
Shakyamuni manifestandose en forma de Vajradhara, el
buda del Dharmakaya. Estd fundamentalmente com-
puesto de ensefanzas orales y secretas transmitidas de
maestro a discipulo. Existen dos clases de ensefianzas
orales, una para estudiantes dotados capaces de realizar
instantdneamente la iluminacién y la otra que esboza un
camino gradual de instrucciones que permiten al disci-
pulo avanzar de un estado a otro hasta alcanzar la ilumi-
nacion. Puesto que el Vajrayana enfrenta al practicante
con la realizacién verdadera del despertar y de la talidad,
se le denomina el camino rdpido puesto que, segin se
dice, el practicante del Vajrayana puede realizar la bu-
deidad en una sola vida.

Vipasyana (Tib. lhag.mthong). Ver mds alld; vision supe-
rior o excelente; conocimiento intuitivo. Técnica medi-
tativa que identifica y analiza las pautas de la mente y
del mundo que proyecta, realizando un estado de visién
clara que se expande hasta llegar a convertirse en el co-
nocimiento perfecto.

Yana (Tib. theg.pa). Camino, Vehiculo, Via.
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