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I. La Verdad del Sufrimiento

LA VERDAD AXIOMATICA DEL SUFRIMIENTO

Ye dhamma hetuppabhava
Tesam hetum tathagato aha
Tesari ca yo nirodho

Evam vadi mahasamano

De todas las cosas nacidas de causa
el Tathagata proclamo el origen

y también la cesacion.

Esta es la enserianza del gran Samana.

(Mahavagga, 23/24)

I. La Universalidad del Axioma del Buda

Es tal 1a vastedad de las escrituras budistas que el tiempo de una sola vida
seria demasiado breve como para estudiarlas con detalle. De hecho, hasta las
escrituras sagradas de una sola escuela bastarian para mantener ocupado a un
erudito durante toda su vida. Esto quizas suene desalentador porque ;como
puede, ental caso, un hombre normal llegar a saber lo que es el Budismo? y, sobre
todo, ;como puede practicar una ensefianza cuyo estudio requiera tanto tiempo?

Afortunadamente, sin embargo, el Buda no s6lo fue un gran vidente sino
que también fue un gran maestro, un maestro capaz de expresar sus visiones con
palabras y de infundir en ellas la fuerza viva del pensamiento creativo. Un
pensamiento solo es creativo si llega a movilizar el pensamiento de los demas,
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es decir, si contiene la fuerza directriz necesaria para incentivar el movimiento
en la direccion deseada. De este modo, el resultado se logra mediante nuestro
propio esfuerzo y se transforma en nuestra propiedad intelectual, en parte de
nuestra propia vida. Siesas mismas conclusiones fueran aceptadas pasivamente
sin esfuerzo alguno de nuestra parte -es decir, sin que nosotros llevaramos a cabo
los pasos necesarios- carecerian, aun siendo ciertas, de todo valor vital. De
hecho, una verdad muerta es tan nociva como una mentira porque termina
abocando al estancamiento, la forma mas incurable de ignorancia.

Uno de los rasgos fundamentales mas caracteristicos del método de
ensefanza utilizado por el Buda es que nunca expres6 un pensamiento sin
mostrar, al mismo tiempo, el camino que conducia hasta ¢l y que condenso toda
suensefianza en un sistema tan preciso que cualquier ser humano pensante puede
seguirloy alcanzar la salvacidon mediante su propio esfuerzo. La fuerza directriz
del Budismoradicaen la estructura logica de su pensamiento y en el tratamiento
sistemdtico de los hechos y de las experiencias, que resultan, de este modo,
accesibles a cualquier estadio vital del desarrollo y que nos impulsan airmas alla
deellos. Dificilmente podemos encontrar otrareligion que disponga de enuncia-
dostanaccesibles, que no requiera de algun tipo de entrenamiento concreto, que
no apele ala fe en creencias extravagantes y que no exija algin tipo de sacrificio
intelectual.

El Buda era un auténtico «librepensador» porque no s6lo otorgd a todo
el mundo el derecho a pensar independientemente sino que también mantuvo a
supropiamente libre de teorias y se negd a fundamentar su ensefianza en dogmas
o en creencias de cualquier tipo. Para ello, el Buda busc6 un axioma, una
formulacion de la verdad que no requiriese demostracion alguna, una verdad que
pudiera ser universalmente aceptada. Descartes, el famoso filésofo francés,
asento toda su filosofia sobre el axioma «Cogito, ergo sum» («Pienso, luego
existo»), pero el Buda dio todavia un paso mas alla y elaboré su pensamiento a
partir de un principio todavia mas universal, la ineludibilidad del sufrimiento
(«sabbe sankhara dukkhay), una experiencia comun a todos los seres sensibles.

Elsufrimiento del que habla el Budismo no es una expresion del pesimismo
o del desaliento propia de una civilizacion gastada sino que, por el contrario,
constituye la tesis fundamental de un pensamiento global. Lo cierto es que no
existe experienciamas universal que el sufrimiento. No todos los seres sensibles
son seres pensantes ni todos los seres pensantes alcanzan el estadio en el que esta
facultad toma conciencia de su propia naturaleza y de su importancia pero lo
cierto es que todos los seres sensibles experimentan el sufrimiento porque todos
estan sujetos a la vejez, a la enfermedad y a la muerte.

Es esta experiencia la que determina los vinculos de conexion entre seres
que, de otro modo, tendrian poco en comun; éste es el puente que une al reino
humano con el reino animal, el fundamento mismo de la fraternidad universal.
Laidea de que uno debe reconocerse a si mismo en el sufrimiento de los demas
esta expresada en el poema que abre el capitulo diez del Dhammapada:
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Sabbe tasanti dandassa, sabbe bhayanti maccuno,
Attanam upanam katva, no haneyya na ghataye.

(Todos los seres temen el sufrimiento, todos temen la muerte.
Si se reconocieran [literalmente «comparaseny| en los demdas,
no matarian ni serian causa de muerte.)’

Fue la experiencia del sufrimiento comun la que hizo que el bodhisattva
abandonara suhogar, su familiay sus posesiones y sacrificara su estatus real. En
consecuencia, fue también esta experiencia la que determino el punto de partida
de todo su sistema ético y filosofico.

Sin comprender plenamente la verdad axiomatica del sufrimiento resulta
préacticamente imposible comprender los otros aspectos de esta ensefianza. Por
consiguiente, las Cuatro Nobles Verdades (verdadera formulacion programatica
deladoctrinadel Buda), comienza conun analisis de los sintomas del sufrimiento
(dukkham ariya-saccam), seguido de una indagacion sobre sus causas (dukkha-
samudayo ariya-saccam).

Delmismo modo que una formula algebraicano contiene valores fijos sino
meros simbolos que pueden ser sustituidos por magnitudes conocidas, el
sufrimiento y la felicidad, la tristeza y 1a alegria, son los simbolos de los estados
negativo y positivo de la vida (o, mejor dicho, de la conciencia). En otras
palabras, el sufrimiento y la felicidad no pueden ser descritos en términos
meramente positivos o como contenidos objetivos de la conciencia ya que s6lo
es posible mostrar sus causas y sus sintomas relativos y mostrar su interdepen-
dencia. Segun el estadio de desarrollo en el que se encuentre, cada individuo
tiene sus propios criterios de alegria y de tristeza y, en consecuencia, circunstan-
cias que en un determinado estado de conciencia podrian despertar la felicidad
se transforman, en otro estado, en causa del sufrimiento.

I1. Los Tres Estadios del Sufrimiento

En el estadio inferior, el sufrimiento es exclusivamente corporal: sufri-
miento fisico, privacion y malestar. En el siguiente es fundamentalmente mental
(ladiscrepancia entre nuestras ilusiones y la realidad, los desengafios de la vida
y laimposibilidad de satisfacer nuestros deseos). El sufrimiento propio del tercer
estadio, en cambio, no tiene que ver con una atencidn mezquina a nuestra propia
persona y a nuestra vida temporal sino que se convierte en algo mucho mas
esencial y universal. Ahora experimentamos parte del sufrimiento de los demas
y, en lugar de considerar que nuestra personalidad es el mas elevado de los
valores, comprendemos que laidentificacion con ella se convierte en el principal
obstaculo, en una atadura que constituye el verdadero simbolo de la limitacion
y laimperfeccion.

En cualquier caso, aunque en un determinado individuo prevalezca
fundamentalmente uno de ellos, estos tres estadios del sufrimiento no son
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necesariamente exclusivos. En las formas mas rudimentarias de conciencia (los
animales y los seres humanos poco desarrollados) el sufrimiento suele aparecer
en forma de sufrimiento fisico o de necesidad corporal y s6lo ocasionalmente lo
hace en su aspecto mental. Asi pues, quien haya adoptado el camino de la
iluminacion estard mas comprometido con la forma esencial de sufrimiento (el
tercer estadio) mientras que el ser humano ordinario se sentird fundamentalmen-
te afligido por el sufrimiento mental (segundo estadio). De todos modos, aun en
este ultimo caso el sufrimiento corporal puede aparecer con cierta frecuencia
y el sufrimiento mas sutil propio del tercer estadio también puede llegar a
experimentarse de manera ocasional.

Aunque no llegue a clasificarlos y a expresarlos manifiestamente de este
modo, el Canon Pali nos proporciona una definicion clara de estos tres estadios.
Asi, el Mahasatipattanasutta, Digha-Nikaya XXII, dice:

Jati pi dukkha, jara pi dukkha, maranam po dukkham (1)
(soka-parideva-dukkha-domanasa-upasaya pi dukkha)
yam piccham na labhati tam pi dukkham;? (1)
samkhittena paric 'upadanakkhanda pi dukkha. (111)

El nacimiento, la vejez y la muerte -el primer grupo-
son los sintomas del sufrimiento corporal. (I)

No obtener lo que uno desea

es la caracteristica del segundo estadio:

el sufrimiento mental. (II)

Los cinco agregados de la existencia
(literalmente la «identificaciony),

es decir, nuestra personalidad,
representan la forma esencial del
sufrimiento, el tercer estadio. (I11)

He puesto la segunda linea de la cita pali entre paréntesis (tristeza,
afliccion, sufrimiento, sufrimiento y desesperacion) porque no tiene tanto que
ver con la definicidn como con una precision terminologica del sufrimiento.

El hecho de que los tres estadios del sufrimiento no se excluyan mutua-
mente no sélo se refiere al individuo sino también a la definicion mencionada
anteriormente. Asi pues, sus diversos items no deben ser considerados de una
forma meramente externa o unilateral. Si, por ejemplo, comprendemos la frase
que afirma que «el nacimiento es sufrimiento» en el sentido de que el parto es
sufrimientooso o que el recién nacido estd sujeto a experiencias desagradables,
se nos escapara por completo su verdadero sentido. El «nacimiento» (jati) del
que habla el texto budista (jati) no es un momento concreto de la vida, ni
tampoco el proceso fisico de dar a luz (sanjati), ni la concepcion (okkanti) en
el sentido fisiologico del término, sino la «concepcidny, una concepcion que los
sentidos recrean de continuo y que determina la aparicion y manifestacion de los

PE.B. Temalll - 6



agregados de la existencia (khandhanam patubhavo), la identificacion con el
dominio de lo sensorial (ayatananam patilabho), la materializacion continua y
el nuevo compromiso karmico.

Del mismo modo, la «muerte» (maranam) tampoco constituye un mo-
mento concreto de la vida sino un elemento que impregna todos y cada uno de
los momentos de la vida. La muerte es la disolucion, la enfermedad, la continua
transformacion de los elementos fisicos, mentales y psiquicos [es decir, de los
agregados de la existencia (khandhanam bhedo): los agregados de la forma
corporal (rupakkhandha), la sensacion (vedanakkhandha), la percepcion
(sanifiakkhandha), las formaciones subconscientes (sankharakkhandha) y la
conciencia (vininanakkhandha)).

Buddhagosa dice, en su Visuddhimagga: «Asi pues, quien no tiene una
idea clara de la muerte y no comprende que la muerte consiste en la disolucion
delos agregados (khandha), arriba a conclusiones sumamente peculiares, como,
por ejemplo, que “cuando una entidad viva muere transmigra a otro cuerpo”.
«Quien no tiene una clara idea del renacimiento y no comprende que el
renacimiento consiste en la formacion de los agregados, arriba a conclusiones
sumamente peculiares, como, por ejemplo, que “Cuando nace una entidad viva
obtiene un nuevo cuerpo”». (H.C. Warren. Buddhism in Translations, pag.
241.)

Elnacimiento, la enfermedad y la muerte, que originalmente son experi-
mentados como sintomas del sufrimiento corporal, se convierten también en
objetos del sufrimiento mental y en los simbolos de las leyes fundamentales de
la vida individual a la que estamos atados. Esto es lo que sefala la tercera parte
de la cita anterior, en donde los mismos cinco khandas son designados como
objetos de sufrimiento y definidos como agregados del «apego»
(upadanakkhandha).

Este tipo de conocimiento trasciende la actitud meramente mental o
intelectual propia de un observador externo a la vida puesto que nace de la
contemplacion interna y profunda del proceso cosmico de los acontecimientos.
Los textos sagrados describen la forma en la que el discipulo que practica el
camino sagrado y ya ha atravesado los cuatro estadios de «internalizacion»
(fhana) «dirige sumente hacia el recuerdo de las formas previas de la existencia,
comenzando por la primera y continuando luego con la segunda, la tercera, la
décima, la centésima, lamilésima, la cienmilésima, etcétera, prosigue luego con
la época del surgimiento de los muchos mundos, luego con la época de su
disolucion, més tarde con la época del surgimiento y de la declinacion de los
muchos mundos... llegando, de este modo, a recordar las multiples formas
previas de existencia y todos sus rasgos caracteristicos, con sus relaciones,
etcétera. Y dirige su mente pura, flexible, dactil, adaptable y firme hacia el
interior, hacia el conocimiento de la desaparicion y reaparicion de los seres. De
este modo, el hombre puro -el superhombre- ve, con su ojo celestial, como
desaparecen y reaparecen los seres, nobles y ruines, hermosos y feos, afortuna-
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dos y desgraciados y percibe como regresan nuevamente aqui de acuerdo a sus
acciones» (Majjhima-Nikaya, VI, 10).

Una vez que el discipulo ha procedido de este modo con todos los hechos
del mundo que se presentan en el dmbito de su contemplacion y de su
experiencia, llega a percibir directamente el conocimiento del sufrimiento y las
tesis fundamentales de la verdad curativa que dicen:

«Esto es el sufrimientoy,

esto es lo que percibe de acuerdo a la verdad.

«Esta es la aparicion del sufrimientoy,

esto es lo que percibe de acuerdo a la verdad.

«Esta es la cesacion del sufrimientoy,

esto es lo que percibe de acuerdo a la verdad.

«Este es el camino que conduce a la cesacion del sufrimientoy,
esto es lo que percibe de acuerdo a la verdad.

(Majjh. N. VI, 10.)

Estadescripcion muestra el sustrato universal de la concepcion budista del
sufrimiento, una vision tan alejada del descontento hipocondriaco con el mundo
como del cansancio emocional de la vida. El sufrimiento del que habla el
Budismo se refiere fundamentalmente al sufrimiento cosmico, al sufrimiento
implicito en laley cosmica que nos encadena a nuestras acciones (tanto positivas
como negativas) y nos mantiene atados aun circulo vicioso interminable que nos
lleva de una forma a otra. Se trata, en suma, del sufrimiento de la esclavitud.
En su forma esencial este tipo de sufrimiento s6lo puede experimentarse en un
estado superior de conciencia. Este, obviamente, es el fruto del camino sagrado,
y ésta, a su vez, es la consecuencia de una experiencia original peculiarmente
primaria de la vida, a la que se refiere la vision del bodhisattva de la vejez, la
enfermedad y lamuerte. Laimperfeccion experimentada directamente de forma
corporal nos revela la fugacidad de la vida y constituye la fuerza motriz que nos
impele a reflexionar sobre nosotros mismos y a buscar valores superiores. Tan
pronto, sin embargo, como son descubiertos, éstos se ocupan de revalorizar el
self (reconsiderando nuestros propios criterios) y, de ese modo, expanden
nuestro propio conocimiento interno y, en un sentido mas profundo, nuestra
propiaimperfeccion. A partir de ese momento queda claro que el sufrimiento no
proviene del exterior, de un mundo hostil, sino que se experimenta como algo
que procede del interior. Ya no se trata de algo extrafio y accidental sino que
forma parte integral de nuestro propio ser autocreado.

Lama Anagarika Govinda,

The Psychological Attitude of Early Buddhist Philosophy, 111,1.
New York: Samuel Weiser, 1974.

Traduccidon de David Gonzalez Raga para el PEB.
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NOTAS

1. Es interesante, en este punto sefalar que Descartes, en concordancia con su
axioma relativamente exclusivista cogito ergo sum, consideraba a los animales
como una especie de autdmatas vivos.

2. En algunas versiones, esta afirmacion es complementada con la explicacion:
"estar atado alo que nos desagrada es sufrimiento, estar separado de lo que nos
gusta es sufrimiento".

Esta formula, naturalmente, puede aplicarse a todos los items de los otros dos
grupos, lo cual significa que cada uno de ellos puede convertirse en objeto de
sufrimiento mental, considerado, entonces, desde el punto de vista de nuestros
propios gustos y disgustos (intelectuales).
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I1. La Verdad del Origen del Sufrimiento.

LA CAUSA DEL SUFRIMIENTO

I. Las Dos Tendencias Fundamentales de la Vida y la Formula del
Origen Interdependiente

En el mismo momento en que reconocemos que el sufrimiento no es una
cualidad del mundo externo ni el efecto de un poder arbitrario ajeno a nosotros
(Dios) sino una creacion de nuestro propio ser comprendemos que la superacion
de este sufrimiento est4 en nuestras manos y que basta, para ello, con eliminar
sus causas. El andlisis de los sintomas del sufrimiento nos muestra que, en cada
uno de los casos, nuestro deseo se halla en conflicto con las leyes de la existencia
y -dado que esas leyes son imposibles de cambiar- la unica posible alternativa
consiste en transformar nuestros deseos.

La vida se mueve entre dos polos fundamentales, la contraccion (centra-
lizacidn) y la expansion. La primera de ellas actua de un modo centripeto y
representa a la unificacion mientras que la segunda, por su parte, lo hace de un
modo centrifugo y representaa la diferenciaciony el crecimiento. Silatendencia
al crecimiento prevalece sobre la unificacion termina abocando en la desorga-
nizacion, la desintegracion, el caos y laenfermedad. De este modo, la hipertrofia
de la vida organica lleva a la destruccion final del organismo (cancer) y la
hipertrofia de la vida mental -el crecimiento sin unidad que permita integrarlo
(centralizacion)- conduce a la locura, a la disgregacion mental. Si, por el
contrario, la centralizacion prevalece sobre el crecimiento terminaremos -ya sea
anivel fisico como mental- atrofiados y completamente estancados.

La capacidad de crecer depende de la asimilacion, y ésta puede ser
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corporal (como ocurre en el caso del alimento, de la respiracion, etcétera), o
mental (como sucede en el caso de la sensacion, de la percepcion, de las ideas,
etcétera).’ La centralizacion depende de la discriminacion entre las cosas que son
similares -o pueden ser similares- para un determinado organismo (o centro de
actividad individual) y aquellas otras que no pueden ser asimiladas. La centra-
lizacion es la fuerza directriz organizadora-latendencia a crear un centro comin
de relaciones- que impida la disgregacion de la estructura individual a conse-
cuenciade unainundacidn cadtica de elementos no asimilables. Psicologicamente
hablando, se trata del «ahamkaray, el «principium individuationisy, el que dice
«yo» y capacita al individuo para ser consciente de si mismo.

En la medida en que este «principium individuationis» esta en equilibrio
con el principio de asimilacion, en la medida en que funciona como principio
regulador, todo estara en armonia. No obstante, tan pronto como este principio
se excede en sus funciones y desarrolla un «yo»-conciencia hipertrofico, en la
medida en que construye una entidad inmutable, un «self» absoluto o un ego
permanente que se opone al resto del mundo, el equilibrio interno termina
perturbandose y distorsionando la realidad.

La falta de armonia mental es llamada avijja, ignorancia o ilusion del
«self». En tal caso, todo sera valorado desde el punto de vista egocéntrico del
deseo (fanha) ya que una entidad egoica permanente anhela un mundo perdu-
rable con placeres eternos. Pero, como tal cosa es imposible, esa situacion
termina abocando al desengafio, el sufrimiento y ladesesperacion. Los sankharas
[las tendencias mentales que estan condicionadas por la ilusion de identidad
(«egon-ismo)] dan lugar auna conciencia (vifiiana) y aun organismo psicofisico
(nama-rupa) que utiliza sus sentidos (salayatana) como instrumentos del deseo
(tanha). En la medida en que este deseo es satisfecho aparece el apego
(upadana) al objeto de satisfaccion y, en el caso contrario, cuando no sea
satisfecho, tiene lugar una intensificacion del deseo (lobha) detales objetos y un
rechazo (patigha, dosa) de todos aquellos obstaculos que impiden su logro. Asi
pues, lobha y dosa son las dos caras de la misma moneda (tanha) y, en cualquier
caso, el apego -ya sea a través de la codicia o del odio- nos ata a un nuevo ciclo
de existencia. Es el apego a estas formas de vida el que nos lleva areproducirlas
unay otra vez. Esta es la ley del karma, es decir, la ley de la accion. Es nuestra
voluntad, nuestro ardiente deseo, el que crea el mundo en que vivimos y el
organismo que le corresponde. Asi pues, tanha, en la forma latente de upadana,
condiciona el proceso continuo del devenir (bhava) enladireccion de las formas
deseadas de existencia y en conformidad con el estado de desarrollo del
individuoy de sus leyes inherentes, segun el cual tiene lugar el flujo incesante de
elementos mentales y corporales. Este cambio puede manifestarse como naci-
miento y crecimiento o como enfermedad y muerte, aunque ambos aspectos, de
hecho, estan tan indisolublemente unidos como las dos caras de la misma
moneda. Del mismo modo que una puerta puede servir para entrar o para salir
en funcion del punto de vista del observador, también llamamos al mismo
proceso nacimiento o muerte segun nuestra limitada percepcion, nuestro
unilateral punto de vista. Si no advertimos la unidad de estos dos aspectos
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tampoco podremos llegar acomprender que es imposible desear uno sin invocar
la presencia del otro. Es por ello que la identificacion con la vida significa la
identificacion conlamuerte. Lamismaesencia de la vida es cambio mientras que
laesenciadel apego es conservar, estabilizar e impedir el cambio. Es por ello que
el cambio se nos presenta como sufrimiento (sokaparideva-dukkhadomanas-
supayasa).

Sino considerasemos a los objetos o estados de existencia desde el punto
de vista de la posesion o del placer egoista no nos sentiriamos perturbados por
sus transformaciones ni por su desaparicion. Entonces disfrutariamos del
cambio, ya fuese por la desaparicion de los estados o de los objetos desagrada-
bles, porque nos proporcionaran nuevas experiencias o porque nos revelasen
una dimensién mas profunda de la naturaleza de las cosas y, en consecuencia,
mayores posibilidades de emancipacion. Si este fuera un mundo absoluto y
estatico y si nuestra vida permaneciera inmutable no existiria la menor posibi-
lidad de liberacion. No es, por tanto, el mundo ni su transitoriedad la causa de
nuestro sufrimiento sino nuestra actitud, nuestro apego, nuestra sed, nuestra
ignoranciaen definitiva.

Avijja, pues, no debe ser considerada como la «prima causa», como la
causa metafisica de la existencia o una especie de principio cosmogénico, Sino
como lacondicion bajo la que se desarrollanuestra vida presente, una condicion
que es la responsable del estado actual de nuestra conciencia. En este sentido,
el paticcasamuppadano deberia ser considerado (como hacen equivocadamen-
te muchos eruditos) como un «nexo causal» sino, mas bien, como un «nexo
condicionaly», como el proceso del origen interdependiente, lo cual significa
hablar de un surgimiento condicional, de unarelacién de dependencia mutua que
puede presentarse tanto de manera simultadnea como sucesiva, dado que cada
fase contiene -ya sea como semilla o como fruto- a la totalidad del proceso. La
ignorancia, pues, no es la «causa» de la conciencia (viiifiana) y de las formacio-
nes karmicas energéticas (sankhara). De lamisma manera, la sensacion (vedana)
no es la «causax» del deseo (fanha) ni el deseo es la consecuencia necesaria de
la sensacion. Pero lo cierto es que donde quiera que haya deseo debe haber
sensacion y donde haya sensacion también debe haber conciencia. Del mismo
modo, donde haya deseo que produzca conciencia también debe haber ignoran-
cia. Asi pues, la formula del origen interdependiente es la siguiente:

(1) Laignorancia (avijja paccaya) condiciona las formaciones kdrmicas
energéticas (sankhara).

(2) Las formaciones karmicas energéticas (sankhara paccaya) condicio-
nan la conciencia [renacimiento] (viifiana).

(3) La conciencia condiciona las combinaciones psicofisicas (nama-
rupa,).

(4) Las combinaciones psicofisicas condicionan las seis actividades sen-
soriales [literalmente «las seis bases» (salayatana)].

(5) Lasseis actividades sensoriales condicionan el contacto (impresiones)

(phassa).
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(6) El contacto (de los sentidos con sus objetos) condiciona la sensacién
(vedana).

(7) La sensacion condiciona el deseo (literalmente «sed»: tanha).

(8) El deseo condiciona el apego (upadana).

(9) El apego condiciona el proceso subconsciente del devenir [o la
formacion de las tendencias karmicas (bhava)].

(10) El proceso del devenir condiciona el renacimiento (jati).

(11) El renacimiento

(12) condiciona la enfermedad, la muerte (jara-marana), la tristeza, la
afliccion, el sufrimiento, el sufrimiento y la desesperacion (sokaparideva-
dukkha-domanassu-payasa).

II. El Caracter Dinamico del Origen Interdependiente

Como se afirma en el Patthana, el encadenamiento serial que acabamos
de mencionar puede ser concebido como un circulo en el que cada uno de los
eslabones se engarza con el siguiente sin importar la sucesion que elijamos
(puesto que, en tal caso, cambiaria solo el énfasis, pero no la substancia). Asi
pues, «vififiana paccaya sankharay es exactamente tan correcto como «sankhara
paccara viiinana» o como «tanha paccaya sankharay, pongamos por caso. Asi
pues, no existe aqui ni una causalidad meramente temporal ni una causalidad
puramente l6gicasino unarelacion vivay orgdnica, una correlacion simultanea,
una yuxtaposicion y una sucesion de todos los vinculos, cada uno de los cuales
representa, por asi decirlo, la suma de todas las demas y lleva consigo todo el
pasado y también todas las posibilidades futuras. Es precisamente por ello que
resulta posible quitar, en cualquier momento, un determinado eslabon de la
cadena (sin quedar atados a «causas que descansan en un remoto e inalcanzable
pasado» ni a un posible futuro en el que, tal vez, en alglin momento, lleguen a
extinguirse las consecuencias de esas causas). Solo asi es posible concebir la
posibilidad de la liberacion. ;De qué otro modo podria ponerse fin a causas
generadas en un tiempo ubicado mas alla del tiempo y trabajar con la necesidad
natural dellegaraun fin? La idea de que tenemos que padecer las consecuencias
detodasnuestras acciones (yasean mentales o corporales, ya se trate de laaccion
mas trivial o del movimiento mas ligero de nuestro corazon), la idea de que uno
estd inextricablemente condenado a su propio destino, es seguramente el
espectro mas aterrador que haya conjurado nunca el corazén (o, més correcta-
mente, el intelecto) del ser humano. So6lo la conceptualizacion y la concrecion
delas conexiones vitales del destino pueden convertir alaley viva de nuestro ser
mas interno en la cieganecesidad de unaley mecénica. Las leyes mecanicas solo
son aplicables a las «cosas» inertes o a las unidades conceptuales (es decir, a las
abstracciones mentales), pero en modo alguno pueden aplicarse a lo vivo (es
decir, al crecimiento), a los organismos. Estos solo pueden ser considerados
como unidades en su continuidad (santana) y enla direccion de sus transforma-
ciones (kammabhava). Esto no significa, sin embargo, que debamos eliminar la
ley de causay efecto del reino de la psicologia y de la biologia, sino tan sélo que
esta ley solo opera bajo ciertas circunstancias y debe, por tanto, ser matizada.
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Laley del origen interdependiente (paticcasamuppada) es, de hecho, el camino
medio que evita los extremos de la rigida necesidad -incompatible con la
voluntad libre- y del ciego azar que terminarian imposibilitando el desarrollo y
el progreso hacia un objetivo superior.

En este sentido, la formula del origen interdependiente constituye la
necesaria contrapartida de la idea de anatta, subrayando el caracter dindmico de
la existencia y considerando al individuo no tanto como el concepto fosilizado
de una entidad absoluta -que requeriria leyes igualmente absolutas (es decir,
leyes muertas)- sino desde el punto de vista de la vida y del crecimiento. Un
moderno filosofo aleman ha expresado una idea parecida del siguiente modo:
«El erudito que piense en la naturaleza como si estuviera construida a partir de
bloques muertos e inmutables cometera el error de privarse a si mismo de un
nuevo punto de vista. De este modo sélo despertard el resentimiento, la
injusticia, laviolacion, latorturay el desanimo. Ningun ideal, obra de arte, valor,
institucion, premio, ni relacion puede surgir de una mera «cosa» que no pueda
renacer en la vitalidad del mundo tangible, es decir, en la vida de un individuo».*

La vida no puede fragmentarse en pedazos y, por tanto, no sabe de
unidades absolutas sino tan s6lo de centros de relacion, de continuos procesos
de unificacion. Por consiguiente, cada una de sus fases estd ligada a las demas
sin caer en los extremos de la identidad o de la falta de identidad absoluta.

«Creer que el autor de un hecho es el mismo que quien experimenta sus
consecuencias (en una préxima vida) es uno de extremos. Creer que el autor de
un hecho y quien experimenta sus consecuencias es otra persona es el otro
extremo. El Perfecto es quien evitaambos extremos y ensefia la verdad que yace
a mitad de ambos extremosy,’ es decir, la ley del origen interdependiente.

La sucesion de los doce pasos descritos representa la forma mas evidente
de la interdependencia (paticca) con respecto a su origen (uppada). Desde el
punto de vista del tiempo, puede considerarse dividida en tres fases -pasado,
presente y futuro- (habitualmente concebidos como tres existencias consecuti-
vas), aunque también pueda aplicarse auna sucesion de momentos diferentes del
flujo incesante de la conciencia o a diferentes periodos (pasado, presente y
futuro) de una misma vida. Asi pues, el paticcasamuppada puede ser conside-
rado como una idea global aun por quienes no compartan la vision budista sobre
el renacimiento y sobre las existencias futuras. De hecho, como ocurre con
tantos otros hechos de la experiencia, la ciencia jamas podra llegar a demostrar
ni a refutar esta afirmacion. En cualquier caso, es importante ver que la
estructura del Buddhadhamma -aunque so6lo se lo considere como un sistema de
pensamiento- no depende ni tampoco se ve afectado por la actitud individual
hacia este problema. La misma psicologia budista es plenamente consciente de
la relatividad de términos tales como «nacimiento» y «muerte». Segun el
Abhidhamma, el nacimiento y la muerte tienen lugar simultdneamente instante
tras instante y misticos tales como Milarepa, por ejemplo, no establecen
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diferencia algunaentre ésta viday las otras vidas, considerdndolas a todas como
una.

"Acostumbrado como estoy a meditar sobre esta vida y sobre la futura

como una,he olvidado el espanto del nacimiento y de la muerte".’

Podriamos también dar un paso mas y considerar que la propia vida y las
vidas de los demas -incluyendo incluso a quienes vivieron antes y a quienes
viviran después de nosotros- como una. En este punto, el materialista (con sus
teoria sobre los ancestros comunes) y el idealista (con su vision més abarcadora
del mundo), pueden incluso llegar a darse la mano.

Desde el punto de vistade lapotencialidad (o accidn y reaccion) es posible
dividir al paticcasamuppada en cuatro partes. Avijjay sankhararepresentan, en
este caso, el aspecto potencial de la fuerza karmica (kamma-bhava) acumulado
en el pasado (I) que condiciona el proceso del nacimiento (uppatti bhava), las
cosecuencias (vipaka) del karma en la vida presente (grupo II) son la conciencia,
el aparato psicofisico (con sus seis Organos sensoriales), el contacto y la
sensacion. El resto de los vinculos de la presente existencia -deseo, apego y
devenir- son también karma en accion, es decir, kamma-bhava (grupo I11) (que
corresponden al aspecto potencial del pasado), cuyo resultado es el renacimien-
to futuroy laenfermedad, el sufrimiento y lamuerte (grupo IV) (que corresponde
al aspecto resultante del karma en la presente existencia). El paralelismo
existente entre el primer y el tercer grupo y entre el segundo y el cuarto,
respectivamente, se refleja en la estrecha relacion existente entre sus elementos
constituyentes y en su correspondiente identidad: como ya hemos dicho, tanha
yupadana son formas de avijja, jati, jara-marana son s6lo una breve expresion
devifiniana, nama-rupa, salayatana, phassa, vedana, que constituyen las cinco
consecuencias karmicas que se corresponden con las cinco causas karmicas
(avijja, sankhara, tanha, upadana, kama-bhava); bhava, que aqui significa
«kamma-bhavay, es sinbnimo de sankhara. Es por ello que Buddhagosa dice,
en el Visuddhi-Magga:

Cinco causas estan en el pasado.
Cinco frutos estan en el presente.
Cinco causas producimos ahora.
Cinco frutos recogeremos en la vida futura.”
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NOTAS

3. Segun la definicion budista ofrecida por el Patthana (séptimo libro del
Abbhidhamma) hay cuatro tipos de alimento: (1). el alimento material (2).1a
sensacion-impresion(phassa), (3) la mente-volicion(mano-sancetana) y (4) la
conciencia(vinifiana), que sustentan o apoyan a los fenomenos corpéreos e
incorporeos. El alimento material es el requisito necesario para el sustento del
cuerpo mientras quelos alimentos 2, 3, y4 constituyen los requisitos nutritivos
necesarios para los fenomenos mentales concomitantes y también para los
fenomenos corporales ligados a ellos (sefiales corporales y verbales).

Segtn el Abbhidhammatha-Sangaha V11, el tercer alimento "mente-volicion”
esd lkamasaovesao yd aab niee  esh 'tooend, b cooea
Oe renadmeno, esdea, d edado mend que gparece end momenibde
ooncepdn deun .

4. Traducdo de Welanschauung aus demGelste des Kiizsmus , de
OWetenbedh, peg 187

5 NeereSamuig, P 46 tedab por Nadda Thea

6 Thefs Ged Yog Magm pg2d6 edab por D Bas Wez

7. Traducido por Nyanatiloka, quien encuentra un paralelismo con
Patosambhida, Nanakatha n° 4.

Lama Anagarika Govinda,

The Psychological Attitude of Early Buddhist Philosophy,Il1, 2.
New York: Samuel Weiser, 1974

Traduccion de David Gonzalez Raga para el PEB.

PEB.Temalll- 17



l[adodia budda o eEeamed

1 B Oiggn e h ik

QA esd agen pimeo ek Vil? BB pegua s s paa
g pap aadypea qeekae laepesh e mehcb
odvia, apesr deqe ese pobema haya quasorado  alos mésgandes
pensadoes detodos bos fempos, y se nos pamie syponer qe o b =@
pTés

H Hdemo hateahb dcerede d pdbmg abwerb d apen
el Vi awn paaramen mem, A ge ereentodes bs aman o drés
e tasmgan de edenda  en edends, hesa que frdmene  sean
edbsotes enend paaramm

H Osasm, dessatbh d amén deor uma eqcadn abue
b b geese d B dcwnDes odpodkon, Yy sgn e conogpan
toda vida es ceada de la nada por Dos todopoderoso. Pero, como dio
Sthoprteler 'QAgiea ge s oEke reab e b redh peede akén
prsxr qereoa  aedh yageh tha ceqeuneathd £ Ea
akes ckeqed ea yqeoda eemed ez, duake B QA d o
cesaa ke ed, €s o)) Yanmes 'S d remeb esd @
mew dsdin ebos B mee ddessr d h asdp  ybh sypoaain
e qed hombe vere de b reda codue necesaamee ab condEin ce
gebh mee adiye d h dsd' Poaib end Qs b
@/ pimea esten neeosa comoend Hdsm
ladced nokrp beach deth ceaa  EYos mgedee ke
Qéer dmadn  dogdics, e Uricamee sthe B ean, g
mene £ haesozado enaoodar € pddema,  aydada por sus habiugkes
medos de nvesippdn peda eimppiakd  #ota Sggneke pub ke
VEa g, meaos snosbs podos dedss deh couadn e
eemas sxEkss d Wb yd eamemake e poeen  de nestos

P.E.B. Temalll - 18



pedes Pao ame e eadn esvdh paa d aepp e enadsdr
b ke ppa d desadb  H egoily ap ramee MesImTpo-
e ged gk mecawo meed  dd aepo humam

Los meeeEss por da pae dmen Qe anewun ewo , e d;
geioh vih poge cdeda b aned o erbagp geh b yd
el e dsadn pogsemee apt b it

(QAd ssh adid gemaee d Bk enb qeseeee d aggn ke
b\

Ehpmer g esla mecesab i Qe d Buhmesdm neesab
pr ets asres she h am pmea yd h U yaqeawjbd ks
eeobes ke e @an dsdbmee  \vaes

Unda, unaeb bdiku bBredo MAnkga rooneno on ssgr d
S0 Sebo yketdggr  por gads paa U beadn e enba d
Bubppa ege meoeemae B dodn mmetee aea de agunos
pdinmes eyeabs yareeadke ondg 9 s 'S do
ess pdknes mhengb daokbds hngb deds debdb oideo
eteredds por d Behedo;, dggme S d nutbesomeam, s esfib 0
no. S d Batedor nedah sddn e yoahea d Sb
Sarbo bgp U deadn, S o, aadbraia ks peogps yregesab  d
mudb. S d Behedhr sae qe d mudoes e, Qe neeqile Qe €
eang 9 d Betedo ste qed nutbrmoes eemn, e meeqge e
mesem S d Betedr mosae § d mubesomeamn, B Ua
ek 9ma keagd qerosdeyaqen B Ha d oooeb per
BD =B dad ym¥ mep d aoareb  peEn!

Cnamg d Bubke paud d audb Wy paa sber 9 &k e
apab d Sab Sarbo and o h edar & pdenes
‘No Sefor, e d L

ElBuh ke etatd eloress amopedy sufenpo yss ezes on Bn
\aEs e30e0bdes enddimab e U pogen  exiiH hebde e
eh ma 'S &gen dea  Yorospie d S3b Svho b b dedin
dd Behedr hesa qermonmelaa dab b sddn  aess pegubs eh
pasoa nmoid aks ceges assbess en b dakbdks  pr d Per
B Esams inhorbe qe hbea gb haib pr uakbda eveee
d hdbedb as anigs ypaies aib abwsar d augo dea  No
QED gemesgen e Bda entab gqe o eEga och B nomean
she b ppoa genelaheitb yshe b raudkeza dceh Bda ge nelm
ey ek hovbe ol aes ceheoer pokb edir B EepEsR a
9B pauks’

Degd mob s agien dea  Yorossgue d Sab Sarko bep B
dexdn H Behedo, hesa gqeromehddisa ddo 9 d nmudbes earo
om 9 fb ono, eh para noia  aks kgeebs peguts
hieen podb s duboss por d PalEm. Sesdab qed nmubes
e ¢(sé&ah demvama H S Sarhao? Genee m S es &D
ged mubmes eap, ¢sséah desvaa A S Serbo? Tamo
@ Peo ame d munbsaearo omb 8 mMesnmEsED e ede

P.EB.Temalll- 19



nredreln, geese uavgrz qeeee h mee Dedb heeasgab
h eddn e nETAMVE'

Yoroleredb 9§ d nutbiea eéaro om § iea fb oo

¢por qué no o he hedo? Pogue de elo no se saca povedho,  poque o
orere abs Uthhmeis ceh saitkd  poge moomue d dsgeEp a
B apesn b pades ah csadn  ahbh i d codreb
nuiho, ah umean d marn Edfh esh aan pr h qemob he
ensed’

ElBieo miEe h pgeEn e s s pdaes édos
tsis gereesn  ah Hmatkd n £ o e vaes egebares

n ceeds Qe o seen argudes endedb e albs ge e aE:
aBH h aeema enunndogmacoced enebdn abh casa pimea Esun
mab cebeadn  yunddm kb e nh edn ypam d
e d D ymeah 90 e h ead ah g sa Qo
@ s bs aauts ek smtn edads Nodsae db B ek
enpdudted  she b vadadka reudea ceh Vi peo B diedn e
nsEib @ yh beadn d sdima mde s pputech por b
bieeth de b casa pimea

Spogancs e XA b cama pimea ¢Syodd éb e ese conoa
M s goodmad anesta mes? No eo Bkl shmee a sl

o uanaakd el Qegbea oepeh & b esfam ebs des
lgoes ockh cedp aE@ (eh cam pmea ek i d Bulmo
de snwbmee e b Bmedn H samma mesogodke H ok
gnpmeo celbs s|\es Qe oy pr B goaa Yy exadeeds po d
tee0, ven e ypesadb i o pee s desadda,

Sedip abs elsds heabes kb vadd ybes de Amgs o
gk eb vaa begeh dd agen e unpesacdb S imies lavia
mewnedlad 90 npoeo dd der, eswmip dcilezs amwh
ekeatiooed y, deesa g upesab mhaeth omewm QuedsseEn
dés de in mopabden  ErEdE, Qe heyds sb aeados por Dos opor
Bang d rearen B muee yd UmeD e odyen d e
eods duake ek B Ve o sEd nESREES Bsad por
Db @am teesh ik qedaa aoth B HIMmattkd yuilad  weda
pels @ath entasbmar e ale devh enneab gedke
9 By d man’

Paa ods agds qegeen deh epeobdn  por d poxr e agr
met, ebs pHias msvan eiddEee  pEa el e aaub d Bu
dmo b mpola esasameie Bee d deedo apesar qe b vk dgd
heber 80 N come end pesadb nino, yQe ddo cmew, esda
@m pimea ed Ceady;, pao eEes e @an paa ge b nEm
aefn mpdea s epeh end @0 kEe d qe ek peane Cea
dr.

P.E.B. TemaIll - 20



2 lacasa dd nedameno yde b muete

Enh bhisqedh el casa dd reamed yde b muee d Budsno
toma comopunio de paida a ser wo @l comoexdste agui y ahor,
et e Bs @ass e edea  codioek Dexte d pud
evia d Bulo b hombe yiob amd e compuesb deeiii Yy
cemeea (A yng) enededa  aorebon Apssr deqe ods s
e andioss enfab geposeen bs dos Bobes aomues exiiu Yy
mee SN artag Bn vaeds qe e dpb gae abs aime
s yaerbe d ¢gdeo hurao dos pasoes mosn pes tleices A
b yageah s B S5 pgBs AR s

CAQE € (B es  \aiedes ah heexa oabs nletes e
medo? S ea por dua e edas casss o podiamos compender por g
ds gards e In fcamee paedds Yy Qe gwen ce ks mETos pive
gs kedradny ameubpesin cGaees ek deees No
hey dda de qe esss fdoes  pegen inpgd npoae enh omeddn e
nesfo cdde, YyQoe sn paaree bs Eumats, pero no son ks
s eoss kb sk dos geedn ak b rddos
Smsembs H mido haa d B0 g ah dehea die
e eaueta b @ dexhbimes ds Bodes comues d esemaozaote
peo yd b nmeEm. Pao e peke ezl uapegnia ¢S aeo
exs ds dameits s s enata enpgp enh pobdon & &? S
lea &8 meompertke pr ge s pdamee A enlbgr e'B, d qe
e, pr 98 opx cega,  eumdbh epandEm yoll i
B, yagetb d uoamd do EEen s mEncs daedos
ElBie dee uasdaon aeke redake pddeme,  abuweb
d dd0 ke nebd db anbeE B ek H O ma b
omedn B0 BeEn @es ppa cosbka qewnEd o e podke
por b sk comedn cebs cdbs epamda yowlr PamaneeEn en
udy @ b ad noien ydsgaemin amesqerosheisa W0
B émeb geseula ads ygeeeaeigan medh eyostk de
bs abs Hoes geedn gk bbb L
ElBuhdo "Ai dork bs tes eameiss =« enaien  en comoe:
an shsmab lngmendeviieh S d pade yhb made £ uesen,
peo miea h §oa fwodke paa b nmede y«d s por recs» edvee
ase ngn emen cevih ssd srhach S B mede yd pede = ue
e yiee b goa ok paa B mede pEo0 @ s por ree»y esvEa
ase e Bnmpoo A serba ngun gamen devik S B mede
yd pede s uean yiee h goafwode paa b nede y«d s o
neoe» elvea BmEn pesae eoos por b oupdn dkees 6
emas wnganmen cevih red@ ab ecE@!

Paa geee '\ por ree e pesge sy dde denor endum
ppe d redrneib deum pasoa aesh b Syika B mee deusn

P.E.B. Tema III - 21



pasoa aua v pecee Elredmeb yh muee mosn dos Bsess e
N MEOPOED Yy, encoslety d reame b peee abh muee pao
por do bdo B muee peok d redmeo B soedn cosae e
v ycemee enaedn anch aiee vl ddd arg
e b gen@éEmo oo b saasaa Ese \Boxr éemed nea
mene desaeo, e dome b ot H medeb ode |
sadi vrag) enbs bos o atdamna
Elpmer 8mmo d poeso vl esadoa ooy peo nedos It
s coodmes rmonmspamen F mesEs ydama b am deea
‘el H eedEy, geesd Bdr e H s\ prreE. 4
evbagy, d Bup, desardancb ua\vEn paond  hesa perdar end
|0 qeela mésalh dd domo de b Qe se puede consegur oon los
sais s A Bin anpedb B Bz ke B A
Nsdo qebh bpph anse 'R coea H e ares, e
pece ce b desgpaidn deda cosdecas enua v pesach, y Qe d
poeo H chatr ydeh desgain esd bbb H Kamag endos
tns kenedss pges aies Td sh am keee dhar

3 Razoes paa aer enul vida aneio.

Qeran \ens paa pasar e ese uavih aei?
Eleshrob nmesvdb gednbs huds enfvor & eedren €
agd d Buihgeyahdia aib  wnoooared qek pania padg
br bs ecaes esabs yiuss Aek e s L BEhumEn
davere, puicach, qpaumd puk Ve albs sses desgaesr e
@& eab cketbh A EEE endg g dJV g d
bdb d o d &2 yd nEdke @had @aah sgh 95 aoes'

Qaes auesam S5 dBpis b gEee agir ek
Qonoameno, b s enngad nmwydo, de desdar  Ss ibs
pesbs laadedin deedd fokd e por da pae esveh d
Buhy ass dedobs th pasop, bk om pek B apessy ek
pd. A B3 s e aks deh o d Bub een o
dbs pxr 95 pokes e daviay, daiLdendy, kbkra H p=
meED ypr ey bs esedes  pesass P d asdh ALy
oen peb  qed pidge Shte kg ase wBoh(@n )y
smh ez ke hesh nndaab pub d pesab yd fuo
Sepeete ddar Qe sea podde  poser Ua METOR SETERE, pa0 Al
dbeadgbhan b mgoss nedoess  ybs asorhoss  desabimeios
eh caa ks gelysnses b mpeEk e B podd
tbd ceahr eb memob Gas abs edazs masks ks =
s EEMes dna b poddoed esns einesta meayeda bs
Vs dgaobs aon e meyar fdokedt b b hagb dsobeb pord
el hmao me pda eedy eoos por e nepil eged
mee eleedb mopodia e & abh hoa e suvih pesadg an

P.E.B. Temalll - 22



neested e b ayuch denngn goaad  mecAio, y aon b meEMa fadded
onh qereedh nidee  pesab ceuvih add

Peo, ¢por e o enconlamcs hoy aparsones aon ua Meno|. Bn maa:
vMsa? Sepuede responder aon uma nueva preguniaz ¢Conamos hoy en dia
on Buks imedos yadad)? PeEen KEress yQOdas  ete o
sos? Elhedo ceqemedn end pesse mes uri@n paa negge
LUesamdm end psxb Py da pae ey pasoes ge de mocbineqgt
ke aeen dhbmee b menolB de 9B redmEis aBDes Y
aathn bs gEods dess Mbs B @ ecpmdes hengb swa
bds enBmag enh Itk enAarag  en el e
Tarbén £ peke ek qebs epaees demEdogs  nodanos dy
ns ce o, ybs edaes desnvacones Qe * leneéedladc e
pasoetbdess mips ydaraes een uanealz as@ H po
bema de b tansmgaoin Esos casos ok seguh pasodided . hen Stb
nepeads b comwuarlle e Ml pesacks
omode eomass e 'posesilt B pimea eqcadn paee NMESIAOER
be ame b sgh o pedke s conpeanere descaiacha

Encares redans eddes eqaetes Qe cd o puedn s oex
feks 90 por d EeEdTED

Muy a menudo tomamos coniadd con persones desconoddes, pero,  Sh
erbap, Bens d it o e e nos son Brlaes nkén a
menudbveamss bgaes  dode nuca hemosesado, v no dosane conser-
vars B hpesin e cooces paledamane ad oonoas deddoes
H omenaob dd Diammgoadaedla b hsoia  de un hombre y de su
mE qe verb d Bih caeon assps dadoa 'Queib hp aoes
a0 d dbr delos his decr audado ass pades aarb ya £ han
hedo Vieps? P Qe moe hes nogladb arnosdics  dese hee b B
po? Es b pimea vz qens vend' H Buhabua  ess aess  goen
ihos deamaxrd hedo de Qe esas pasoes huiberan o s pades en
NUMEtss 0ceanes  duae 95 \ibs  aneioes yaedk 'Acms ks
brs H pesab yebs Meesss H pesse ek v amoreee aod
b end ggAa'

Enee mubrecen sees de ua emnaie  pafeadn, como Buda 0 O
D ppoEgs cuagan Aitkd  (Seeda kg sueddd?  Pe
ddxe nd gab dkecbadn end fasuxn e ua sh s E?
¢Comopodemos eqcar | gpaidin de pasoges  edraodinanos oamo
Pen, Homeo, Godhe de gaics cono Sekespeare, Daneg e nifios po-
dpo omPasxd, Mozat Bedhoen Raad? laheeda  en sdap no
peke e ebs adbs oben s pades ddabn g peer dp
s, oben as hps ddmin  amimats b ohvia mésgadkss qe
ds JPodn e damb a3 peogs dres 0 ks § mohle
N pesxb por des nddes ubs yaub epeema enee pesadd?
(EBsamn por azar qe recen e pedes  pataes queckndo  enpezados
en dorsenes bodks? laeoh ckeh heemm de s ok o
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B da d Kamay deeared S s gk * s deg  ua eqadn
agie aeke emaaznn padema

Comodedard  un pensador  oocdental 'Que nosoros aeamos 0 O €5
et aboes mms e heor dir qeeh Hpes eh (ma
ek gqepame b s BQUes ennedts odreEts ene
Bdn abs heds delh Vih adbm Neta aan s idka ge b hpd
5 dd eadED ydH Kanmaessh Uma gepeak e bs deen
ks esalkes aie gamdss d hedo de que hombes como Shakespear,
germgwvacn 90 deumepaeda imbadg flean cacss de reooge
anuamabsa eadd bs s mesdass e humatad v desoblr
eEEs She bs qermopoken By ngnh codreb add  epa pr
Qe h da ceunnhombe de gard testede Snpe a U eqpeed S
b pekdey unedadn vk abh esatA keris pokp ya
b ria daskd cepis yédas e yoges qe peEin
desvae enadgler bBb ab Bgp dd nudo®

EBsemd pasx qed b BEs ke add @ElE NEs
a uta e ate dsearbdes dedia ynmeeE?  Los poos aos
e s d pvego epesr ag dgp, noE|E  @@TOMED, SN
UB pgaadn nMesqe e ppa b eerted S £ aee enh \th
pesre yenh ug b besae o e enh pesa 9§ edn
lzoes paa ok e hemssedidd end pesadb, no hey aan paa
haya goaeremee oo

Tambén puede constiur un agumeno  podemso enfavor de s vdss
pesxks yluss d ge'en ese mudh bs pasoes Mlosss Seen anmE
dbdegaetts mees qels ues pogeal.  Nosdioss rneeenms end
esadb qefe ageab por nosdios mMEMs S apesar cenueslas MiUces
Eeremos uavda desdideds, esdddb anuesto md Kamapesado, 9 a
pesxr derneda mexuted bes uavih B2 espEME a@m ke
nesio Kamapesado enese @0 buen Asuwz nesdas adoes pe
= aaeaan ks 95 asoEes ab piEa ocadn pEe

4. la Rueda de b Vida

(Qedre d Bk aaa teh cam teese poen e EeedTER
? Beeree eda qed Karg qeee Uz enh goata ek
@m d radeb yceh mee dskgepase eh Ba Kdma ®
pode d EeedrE

Ese pooeso dd devery = desamola  ampamene end paica
syl Paa 9yia '‘a @ B, 'tn dpadkta &) anypah

'hedma o, oy @ d b cepoatr & ‘ol RAm
Ogathe
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ESreesad pmeo et e d mim sanyah adEe 9n
e uaekdn  She d s oshe d poeo H redmeb Y
deh met ymuataa dh eduddn dd mudodeste B maeia
pimackt it kb @am d e ydH sineD peo en asdio
peetk exfar d aggn daxdb e h vh

1 lagoam @B esd pmr ebn qeoeoa b Readckeh
Vi csuededb  tth coperEn deda

2 Deeh guama (B bs adO vidss rddsp) recn bs adich
bueres omebs qe huden surz enh goaxa y Qe neesaamae e
beneer a5 poos eeds BN apdogr d auso vagpudo end
samaa Nodsae bs aodoes huees ebn  esEess paa desanie
ae kb dsiies dd sama

3 Debs advbkds  \wdriais ree B 'oodema dd reredmeo!
(fte qewde aur d psab and peae

4 Smbreamee d deyetr deesh cosEa e N recen d
ey ybhnmes b meH yb apd (famyx

5 Los 5 () &Ghaay snhb ,edEe osEem  keh
omedn dd mad yd aopod

6 Ddhedo ckh eterth kesSs S5 | e d b g

7 lscoleds deemen b ssadn (el Eds o B aos
G, degu ybhnmea d 0 sibh d b yh sswdn
codilyen bs eéedos debs anoes pesades y son denomnedos conod
Bb pmo kb vh

8 Debs smsxres e d 0 g B =d

O Dd dee0 nae d goep (gl 10 H goep causa d Kama
tag

1l Qen auvwe adioa  d o redeb (A

2 Rah bhvwwe yh mee Gamaarn) snd esbb mud
redre

Espr 0 acssoea ceuncasa por b qels eeds s podr
an kb geege ges bs ass e d b BN e e

lapesgiadn H pm saanypaBenaden e ddad e aan
D méscaa

lavgez yb mee sn e pdks  en yan, unnageETo apo
| eda, uanmag|a ;esss wids  UhaggEo ssmgae dde e
e, pespoedd por @b nnredmeb Peo ek redteb esd e
sab  eddke e bs axes pesads o Kang esadb @ mETO cook
aab por d gep ab i acasa dd desso Undesso cdeesa e 10
peke dae 90 d ddke heyuassadn s &8 d bbb
abd a s s yudpp @ H obdb peyoe s agaos
ks sk qgempedknesr o wnepit  ywmaep A docke
hey inexdi ese un@BBER qeesd mbb dcnes aih
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0es aBies (Hiks eés maresabh gpamd b etaba reusea
kb a=s O

latimb eBa pek EMe o

Deh poaa reon bs advbds  wdubes Debs adibds o
bees ree b cosE@A Debh st rmeen b mad yb apod
Ceb mad yb agpnd reenbs 5 sals Dels 5 ssbs  rae
d atan

Dd cedd ree B ssadn

Deh s sdn e d dess0

Dd des0 ree d g0

Dd goepp neeen bs aodones (Kama bhag) Debs aoooes pokee  d
redTe

Dd redreD poEen b dogid B mee b iR A b
dn d afmab  yh desegeadn

Ad rece th B mesace sUimenos dd mudo, Los dos pimecs eHo
rnes paerecen d pesab, ks odo medos d pee ybs ds s A
fto

S bams doa B Ve ge codue ab edan  H sdimEn po-
denos dmar Qe

Hompd o= deh goata odue d e tebs adMds
laccsadn cebs adbess ok ab cessadn kb cosEA
Hoeedcbh osemm ode d e deb mad yb copod
HoexedcbmdA yb amppd @due ab apesdn kb 5 ehbes
kb s=is

Hoee kb 55 ebs tklbs svis aodee d e A aon
Heed aobab ode d ee deh sasin
Hoee kb sssdn codue d e dd deso

Hoxe d ds odue d e dd gep

Hoee d gep odie d e debs adres

Hee dbs aaoes adee d e H nredreo

Heed rameb odee d e el doogdd ek mee ceh
3 572 tebs brebdoes H aimeb  ydeh desegmadn

Ad s edge ol b mesade sdimencs dd nmudo

Ese poesn decasss yeedos aonina &l nhiim H comemo e
ee poeo resa  npode  de deermer, YA que desoonocemos auando
& ip dcvh e daabd pr b goata Peo aab b goam =
fadoma encaoame b yd Lp kb vh = dde e marday
bp dh d po=o echvih d h d sa=a

5 Foma de necmiento  y muerte.
Hbendb equeso bevemae b cama dd samsaa en@émincs beslane

egréios yoopandonos aoa dd mo mencsneesae podeman e b
e eam ceh i exotans qed Bubkmo atuwe B mee aum
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(ebs aHO @S PYHES

1 Elagdameno deh eza dd Kama reprodudor fada Kamg)
gepode d redren BB e cemee € desgp ené@nis B0
cos bajo e nombre de Kammakkahaya, €l agotamiento de la energia
lepoddoa i Kama

losbukEes aeen qepr e gged d ppsaElp, B wddn yd
0, qeanedarecbmee ees duae b v bBgn ase pgode
s end mnomabce b meee codooadb d QUEe  redmEo
BEe enese momebbyenese pesamenio  una poienceiced especal
Qutb b erea
poeH ek Kamaepoddr sab bs aMbkes agats kb
fma meed enh geeh tBa VH e e akss Mo kel
potkd ah gz

2 laegaan d &mo kh b @ukag Tabb qe i
mee e coskla comomuee reud  ddadb ab veez,  puete egdoase
drio ke e Segnd bk edn dess s ke es
e y nushee c@huodkeds e agab wunime  de ekd
deinch, Indeperdenemenie kb lea dd Kamaqe dde eloes ac
ey, ahsr dde 9 evtagg mor aath s dam e eldine S
puete adadk gEmeie Qe d e e e edemecimee podecsa, kB
eaegh kKhnta = pede erassza end nenopao eedEA  oen
indomo mesebady, conmoesd @0 ks dha

3 Hapameb 9nbeo dch eaga dd Kama eoodua, oan b
egadn dd &mo e h b (OBadBaTaas)

4. laacdn de n Kamaméspodeon  (pradeddl@ Qe sep busa:
mee d Kamagpoddr aes kb epgadn d @mo kb vk
Ualeza queshh ynmespockbosa puece neunpr b taedn de um
tda yheoeh peghase d b, Dd mamo moob, ua fleza  kana
mypoecs, redh end psah sz cealr b eegh e
o momebd prsnelp, e & B Ve pa de inind
do. Lamuee de Davacaia(10) € ded awn yadeEa Kama aonsk
b dee wuvh

lstes pmass dss demee ben d mbe abo e Karaam
(mee enferpo mome)  Uabnpea deade,  por eenpb, puece e
B pr uactebs aH0 @S PYHES d h deh medg d agoaren
D aske d agamb anbw &b nedayd asdg oo por
ua causa extenar, dgamos € verto.  Dd mamo modo, B muete de ua
pasoe pee poloe  pxr duma ebs ad0 @S akes daks
Hbédoos eqgeadb ad b cama e meee d Bukno nos de qe
e pehee ado modsderedven  ddguds o

- lssqaues redbs deunheo arag

-lesaeies  readks ceumndHz  EHUB
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-lesaauss redbs ceh humeted Gsae B

B dedadn eftia abh tbld kbs smes W

Los pacs vy s sapees ge henneab de hbewos paerecen ah
las qelles redds ez compede atds ks ses humacs &
Qs chaqelddn enh B2 yaods s ames qereen end |0
ce u mede

Los s9es  rBoes e reen enh humeted conodats sy pae
e ah BEa dse

lasqauss Qe fEen wnredeb  egoBes 9N gredEE W
dks d o humao Codooedss  por U Kama pesado, goarecen a menu
dbmedreae dch e depdes Paedb & hedo deqe
mpesan por inpaicdd envhioaio, qeeded aeea B menoa A
pesxh, SN gecs eeady 95 redTES aBoes Enbs aieql])
bidos £ enetan on fecea pesgess comoése 'Bdando muerp,
leredd aomodaa ymod ensu pesab paa v ge buees acdoes B hebin
odab areeE enee e

les aales  mERdes somedes albs omes y sUimEos e bs
eseds negpivos (i) bEen =N onpendds enesa Uina

dvistn
6. Los dvess  paos ok ecsE®

Hreareb pek podde aecbs dass Ben extd &

B yunfaos ok esams enbs asess s ses pueden menesase en
dn asueagh kKbna BEs an

1 losadao efads sUimEDoss Ao breds

a Naa ebds Umeoms enpoas vy o eans
b Tladam yoni d @0 aid

0 A yni d o ebs pa oexiis

0 Aua yoni d pao cels aua odemos

Escs ado phos cepoden albs mésbgs debs EraaTEs
Oeyadads  Los sges necen aess esdads nesdles acasa de su nd
Kama.

Tres ese peiodb de eqaoddn, Qe esd ddemado por U propio
Kama, peden eecer endio  pam.

Hyoge anpedey ben gqeb spa man egiis ogmnss  aar
s desacaredss S a|pos SN homoosos o ddames enungadb Méso
meossimote Unadia bide, d Paaahy e eeamee osa

P.E.B. TemaIll - 28



gah ahsoes ooarees ases desdouneds ElSmwha naa
Elveeade Moggsha sf|d aee respedo 'Qand yo esda des
cadeb b alv & Po deVaon, megeddi deuneqed \vdarb
alaess Hd ae nels gebs hies s asws ybs EHoes ben enq
pessadn [eatte s Bos ydspade anas oy nEISS
& ba gis  de sdimen Mevo aioss ek pesareio BS
procigiosa), gemadk qgeuapasoa peh kg atmar ua foma
samegre, e uma indvidlelcked auda peda orer ua ma e
nEﬂE?Bthob geee = b 9b wna@ameo ensuvih pestee
yoe a@m ceunmd Kamg, hdbia eedb  en @ esach

Los damois aia cosyen da e e smes degadeds  y et
e adgs abs pa Daeddouse abs aua camoquess abs ba
Synd Mth @i esen ado dss el s valdg  ge
edmetn devmis s Kypgmesy  qe padeen de heanbe ysed, s
fam &ty Qe osumen ksl ybs paahigi e wan e
s mes kls as Td e de end Ttk a8 eb dm
cegoian depeq paidpa debs mais aduidbs  en U nambe por Ss
pedes pwoetb deesh foma asdlr amgoes eslds ok edEA

2 Ties e5 aH0 ebds dsiteds s dygen £ eds Hes
Q@ qean

a Mawsa d mo dels humans Ese @0 esua mezhh dedda y
demee  Los Bdsa peeen ek esab poge esd domo nmes
otk paa b pada ce@an B pEoE) Los Buks s Lt
rnedos) recn edsamee eneke @D e sEes humas

b Cairmeagia Is s cels ado mBEs qeadsiyen b
diitedss gadaes elbs ado aas H fmamen

QO Tadmex d @D ks B ydsdses H dbaSHaesd g &
ek |n

d Yarmd =m0 de Yamada

e Tislr d @D kh da Llos Bdsta gehmaawab b pakc
dn etn enee pao hesb qelbp d norebgouo e gaeE en
d o hmaopaa b d estab deBub ElBadhsaia Mdabgya  d
fuo Buh ek adsEE eneke @D

) Nmmamaat d =0 delbs daa qe e mesan pbosos por s
poEs QesdIes

0 Paanminesadlt d @0 ckebs cdhaqelaen v paa S8
pgs s b s kebs ds

lossss Unos adEiyen bs |Bs cebs dss odbg e snum
dee eses Qe poen aeps messliess gebs aAuss humaes No
Sneas, 90 qQeedn s d b yah mee BEhwndo
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s=ih enb qeede asuadHdn au B yasudmen an
Upaoes  als e humacs pao ks shgesn geedmae bgp d
pb cevi eh sl Efs causs e BN redets &
poirecs ygaeen e gle compadesEries deque odelEss  As
losaao guall) d @op celbs humasybs 5 @ oeses
codien wnauib  domedd Kamebkg d mudode b edseaa
smEle

Por endma deese Kamablg s eweta d pao denypaba qe

AHpo o pmer jagrly asbe

1 Barma pakg d @0 d Sib e Bane
2 Badrmapuche d o delbs Maos e Bana
3 MamaBarma d o delbs gades Bara

B Hpgo H ssgub jag aste:

4 Palre d 80 H eghtr B
5 Aopradie d |0 d exedor ypem.
6 Adessaa d |0 e lbs Bahnareghdemes

OHmpmo H ey fap ast=

7 Pakabe d @0 ks Barmadkebda Ao
8 Appmaa aba d o e ls Bahna de spema beeza
9 Qhedte d @ dkebs Bamade ssgua bdea

DHppo H aab jap asa

10 vegee d |0 delbs Banade gan pez
Il A siasse d @0 ks s6s pveds e corsETR
2 Qotheszs bs pamaedes puas Odess  ds  mETES endxa

13 Ade B ppmarea ceb mmid
14 Aga d sEm

15 Soksa d megio

16 Qs B vEn  da

7. Aate s sses qanes

Utcamerie aguéos que hen desamdedo bs jam oé&dss recen en
ddhos paos  gypeies losygh qehendcesadadb  d pimer fam e
anend pme g s qelendesadadb d sgnb yd 8o fam b
hecn end sgub g bs e desadan d aab yd qub e
leedharat end B0 yd aab o (4
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H pimer gadb decada pao £ asgm albs qe hen desamdbedo bos
jara hesa ingab adeb d sgnh aaqds qeb hiaon b in
gab medb yd \ecao albs gqealueon unopea neesth e bs
Ji: ¢!

End udéamo pan aara s o hey cosoenca 90 scamene
Mg d el e anEta ad enpodmae sgatb nEtes e
s hiam kb fan

Los sthasa o pamanendes puas sn € hogar delos aaat ylos
agamb) |lossees adais ropekn aasdl aeke edb AglEs
gehndavab ampan enh e =k ts U mMeEe EEeEn
enets hogpes ypamaeen ai hesh qe hpen gadb d esadb &k adat

Ben das ado s bneds s @ aymba s ads e
tn depos cendER ydeasp loshukes den gesnbs E@s
dre d exiiu ese o b maea  'Dd mEmomodoge aua bara de
heo b espdke td ed ag poge aée e b yaosswe
die @b B8O wUiea wa 9 geeedtp & H nETo Nobks
gaes 9 Oma gaeEn anosees brds aeke esab por ua pode
I lea  exgid yd emEen hes qee tea Wa £\
e Bee uasgmadn Eepod H ey yckeh neEp s as
s mmeee cee’

Reala pe0 sSfer Qe o hey deindn ke enks yatlka vy
bs aymba

los aymbla <<« dken enado gads e caresgooen  albs asio
ayajaa Eds 9ot

1 Acartaaam b eba eh caogan d egab b

2 Wrartaear B eba ceh aogan & b e h s
ga

3 Afcataearer B esBa cebh coogdn ek reca

4 Nbasaih resatadar B esfa e h cogpadn ce b nipacep
dn yn ropacgpdn

H athamatte sapaa cdabh ededime deests dvess  paos ce
et Noetde e p pabh dan ckhvh ks Bs guls
pr Uudegaa enbs adlo paos kb ney end @D kebs huras
yend cebs aua dgadads Elénio ceh vih end @0 debs dosss
breds s «Queio Reess, es e 50 aios ceeses  esded, yseyn B
maea enqe bs horbes aetn s ais 9mbes H &mo e b b
kb «dh yies dsees» esado veEs mesgare H dkebs Yameah
esado vees d dels amnoes yad acinedn paa bs dss
b e ddp pra bs qeebmn ckjlb onaspges e Yy
pra s qe e haoen s debs aeadoness e bs deméspaa Ss pogacs
fires
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7. Candiere Lgar € renedmieno

Aodemos doa d prb mésieesae yd mesad  denesa  eqos
an  Sypongamos e ua pasoae e apuib de mor. Desce d  dedmo-
Spimo momeb dd persamienio,  coniado  refospedhvamenie deste aes
H dfae ceh meg mepoe yangm geadn @ nea Lss
gaendes nmeedes  reaks dd Kamatmpoo s podien por mestem
po (Kanganys) peo aqebs gehnkbgpb ab esexa  aks eh
e eia ek Mmmebd prsareln, pasen hesh d nomeb e
B mee dkée ocab apaf dkcabrs Ee eab dio  pek s
aonpaadb ab veadadn . deh Ba end momao ce grecae

A exiit  deese hombe que vaamor s pesefa in Kama Kama
nmia og@ nmig eledendd por Kamatodh buena omela acon Qe
haya enpedd. Plektease deumacon meide odeumandn ex
teredamenie gae @aua Kamg) oo, por gempo, W jama (o deor-
dn q pr d aap N panch omnab d moadn Es aob
Rsantn pohcsss gebpn aedsxr e d b kb aia
Os pesetidoe deunnododedmbae ae B cocee S U eqe
fenca  pesada o ha guotado neda gae aese hombe, puede omar cono
adEp ccxuprsED demee nKamaedzab meddamee  aks
e é&a Asara Kang)

Pobenscostear s pesudn e b mayor pae delbs sobbds e
Gen enamee desarden end momeb e b muee d Kamadd homo
b deas hamas vy, encosas s pEkE qeuEEITED A
bemo

Ehasma cewnaarm Kanmg £ pedn peselr d expiii o no
butb aocres e e dden mmeee ab B ek viB  maies
0 pejudcaks, oMo, por eenpo, N end a0 dewnkbddn, ok
aadn dceunemedd end @0 deunbuen mdn Fuea de oo eb,
wnab b ey, duo kb qgeeamn enbs s e
\ves (d Kamapesadb (kaat) peke g acodlr d digp H pp=
meb deh mee

Por Karenma s ekt wnPYo e pesagp qeidge d
by dode d meb dde ree, b ad B sk edkETee atch
pesoe noluth Eds pesgs dd o redmelp, § sSnnEs pe
Onsr camneds por dcs megoes Ho puete bgase  nbencando s
prsarEis el pasoa qevaanmar, ded foma qe 95 e s
mEs puetkn ader enab qe Kamaimmetkb yarigpesr a8 B el
nbea dd Kamarepoddr qe dedo mob hbea dedadb  deum
foma desgacech <u ponO  redmED. :

Eds dribds dd dsio pdimo peden s d ep H e, bos-
Qs r|gones noiancsss um ez meemd, moades ogeskes, e To
mendbpor ded ua e edls sHEes s dsadh wnpoeo A prsx
meh e 9 B mee e e

Paa mayor fadded, megnemcs e b pasoa e muee debe renec
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end mudbhumao, enrezn asu buen kama. Sucosdtenda blavaab)
Eeieupe val  andiake  dos norenos e pesane, Yy desgoae
E® s d as kdsgeer, kbab b osam &b e E
e’ (maxdagas) Bioeess bp d esado  paodogeamene m
potere, dd poeso par Qe e pepda ek duae oo o
mens cepesamed enlgr e yeb acam de su cedokd Por
A @A ysb suiddn pigd  uagnke egbdn e h nea
exsends, e Ha tdo poder repoducor End a0 que hemos iomado
comeamh, b cosiea enepaieda es mod  (hoonscenemenie 0
vaLriaiemene) elab acompeEch e oy yasodah oo abh sk
. lacosEa AAtar aya Uon b codie B gadedn oh
certicaoin, puece aninuer oo duane  dos momenos ce persameo.
Depis vee B cosiea e b mee (@ib) d o momeb ce
persamED Qe pek s eameadb duae B b pese

Bee ends paes uabka coogpdn  sgn b ad d pddmo
ndmend  esala  codoonedb por ese pasameno. Lo que en resiced
adioe d madED e d ppeaEb deh mee geend nEO
miEe npua Udn egeda S0 qd qee et ad WD
d poeo pan

Cnd e ceh aoseda deh mee é&ha aser Dexk ee momen
D mpek podade ngma adbd nmeed readh A exii od &
mero (@A ydag Uk uassessn e addeds maeds
redks H adr @@p petn aoiae bhesa qed aep sa eddb
apda

Po 'muete’ enedemos agu, yenocosoanca oon d athdhamg,  d
e kh vih 1 ymElm@ dcuaesamm idid lamee she
VBE r b desgan deh bppidd (g@a) e b viEdckd (s yckeh
asEm  (fag Qegle  oob ok eqoda d hedo en
s piees #@Bms B mee esamae d h empod e nBD
meoempod  Esb o ypoe B anguedn aonEa kb gese bl n
%, yages bn b vk agata hacesadh B tea gelesa eoos h
anmeba o = ha desiuco,

Por b mamaiaan qeh Lz édia e Utaree h makesdn  ex
e Wk dch e aaga  &dia s shhmee sansh
maeedn  e®r ke h nde gah kKna labod  pee on
pee ygape hlg po h e pse yad b e pek e an
ua nea borda

Deb msmamaea qe b tea kima ms wenasdio paubeda
por b desiegadn kuwiob B0 b dgamn dch osEm
add mhae 90 cadioer b bk abh vk de ula nea asERA
enunnnew reaneo. End @0 qe hemosiomado comoeenpo,  d pen
sSED eamaidb end Ao deh mee seb ek mog
a pr el gebh osEa H EEdTED  OEA COToneEd
uanddbh eamdam yda olr ebs padess guoeds la cosETR
(H medmed  panmEeEa @ioos enesab  shosEe
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Sk d dsar kb aosEm  H eETED \en age
e b 'theada H aepd, b 'teh d ©d' yh 'theh de el
Decb reslla Qe d 20 es ddemmado end memo momeno de
onoepadn,  esadb conddonado par d Kama, y no por unas combineddn
b &cdbs eaamds youbss

ladesgaion  deh cosEd  H pesab = aegoce on d ned
meb deuanea oskEea enh PYee Vv pao dese d pesad
hesa d pesre Mo taare rech eimuigde n de pamenae
Algd qeh nech mogosa sde d sleb 90 por N KO puo,
nosodics M WIS 90 por tinscb mameno de pesamenio. . ESancs sem
pe end pee yek pere s=Epe £ ddm hada wn rewocade
pesadh. Cacmomenb de consdeda en pooesy de desgpaniain, abardoa
th ueaga yob b geaee asusuesy: Cxhuvo cebs auesos
momenios de constenda, S comporen por b de bs  poienceickdes de
s a5 pedeeoes

Ea aiee dcoskrdm <M & afim BEhd momen
ODdkh mee b osEm MMMeeID pga i redeb  ah nea
OsE euaneavh Ea osema eoeh o U heerma
ks bs epaEEes  pesbs

'Be newo s geesh maesedn aid deh aiee e aaga
kamca, mesd mEnoqe d pecetenie ensulinea, ni guada nngua
bibkd anéd bs agepds gqeaten enuuanpEdin sndeaes ke
agds qehn aodb d & cupekesxy Rorap meEd
e uin = aEaree  deeg yagetma pae delh memaciee ke
aaga kamm, deoks tmes nodcech enndab saih ST
e prdhdo edmeae enesh U naEsadn B ad hee dma
oo UpesEma end mudbsEdEEe enb qeneo &' SAaa
lalmeEn H ip eisadEE mda d mao eqid paa
neb nemedb @Baa bag Loshukes medien ged egdu
deh ppoa Beoh peEhhdE enndab eab memetb hesa ge
heya exotadb g conveee paa U reacaredn

End momeibodemaor, B annuced  dd Lp queda meumab en
d Bmm meded nua ebh aeke dcaosem® lala &
A ete d po denpesaTE D ado yd peso dd moreo e persx
meb celh mee ah s EEATED ok enqeend
o @ uamee mach ce menea pacgkk el Vi | H
eedTed e poee meddemee, o hdbendb o deea e
B pge d & BEEA ennnay, ennesxb ceneag  end @D
amd oend @0 humamn

Esb qeth ben eqdcab end Mith e

Hey Mth recg

Meedke Negpeg § dgien mee agd y e end nmutbce Bang
ys do s meeaud yeae end Kamt, ¢ad debs dsbepd 4
pimeg?

1bpén d mEmoEemmm ey
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Hacedme una comparadon.

<En qeadred redd wsed  chig?

£ npeb bBredb Kbd  weedke

Qe o  hey desk Kbs hesa agd chigy?

Aabkdr 20mes \wedke

<Y QA hey e agd aKadmt, oh ey

Aoimecamee 2nmbs  weedke

Ana pasd end peb deKg dhey

Yaeh, \awdk

Y aoa pasad en Kdmmr, dhrey.

Ya e \a@wdk

De ambos, ohrey, ¢enad habés pensado méskenamene yenad oon
mayar rigaokez?

- Bhbs dsaon b memagikz,  veedk

behee diry, d gead meeyrae end mudbde Bang b
hace méstade Qe d ge eae end de Kadn.

Démeadio  eenpo.

Pesad enesp, chrey. Sypoed qe ds pacs wen end ae yqe
psan d mETOfENo, uo e wingan 4bd yd do she wn abuso
QA etoness debs ds smbies davaa  pimeo d ?

1as ds gaed d mETOENO,  Veedke

Po b mamo, chrey, armboshombes rerecedn  d mETO tlepo, Y N0 UD
akes yd do depbs

8 ¢Quées b que remace? Unama, no.

Srechadhp anedu owndmppsadkcuavih ada ¢QgeEEsD
geEeEE? Ak ceoh B ddmm bk H eedrmeb dde de it
gie cch B0 kh BAE@EAIN ydkeh @epgadn yaqged Bos
Mmoo adme A esea deunadm miadke yeemm Undm nmudke
dee e pameneer reccsaiEmee Senpe sedb B mETR, 9N d mesnint
nocamio, ssad qeéke sa S d damge e Yyoe s h e
hobe esearg, mopedknesdr nh ebhedn n @@ Yy enee
@ msh hpEk amedy pr gebs s dves antn deet
B end agen ElBib rep b eseta ceum " ettkd pamaae
Vatkdeamee wbudEa mpeke oy b esed e indm imu
gk nbh ks meke emp & b om dig  huimamoand
Ddes omes sn e manesedres kh iea Knma 'H &
mesmesqge g W paa bs neceshdss  convedoekes peo B
ethd efth egemeda @A gewnaerb ckcepu yneEER

Hoe dgres doores deas s s slis pesen qe enb oo
ree abh meeg esh wneémabD pmodd  Betb & Ak e
o de
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Peo s doms qecodiyen B meea sn ds nmETs dviEldkes y
cestudbes s eedoes  ylhbs poones Qe compoen bs daoncs pe
dnuie yalae d upd do nmEIE e U pESEE S ®pBak
hlr & mesgaes 90 h ceuad 91 hiss 8 yenaiwo poe
vkatm b enb geseree ah oima yh pgin = anoenb qe
axare ab merResedm eb gedEp AT

Eldgo Bakdey, qepobd qe ddo daomo o ea mésge ua foan
e, R geeee unssam el brech adm Ro d
aan, Himg asoea dewnedrb  niogedo de b cosEn
g W qemhiEn 90 eds nmeEs pesgas edaed B codr
In geeke b P panEEEe o edh

'Hy s i geeaeiten qesomsentob e b qe dao
NMMENos NEI0 40, e sEincs VW edaa  yuaiked enh vib
yakbmesesams ssus ah vz cesupaedla aoiuced e su uoced
Po mpae oBatb eto deua menga mesiima enb gqe B mi «o»,
osb srpe she um paogdn  pafler osthe dig,  paocgpdn e
o> ocdefio delz odesoma deamnxrodeado de suiimend ode
pox. Jamesheeib &0 endger m oy, o hebedd nunca poddo
dessvar da = Qe pacgpdoes v gees qelegp il da o=
paa heoer ceee «¢o» uapaeda o eckd’

ElBuda heba ya popueso  sus eqicacones hece unos 2500 aws, du
e Upamaaa end vk H Gaogs

Sgnd Bileo, b qe £ domia s e conpuesb deepiiui yde
meee mAmyyra Rpal meel) e gwpemee B meesedan e
lezs  yastbs

Ehua éoa mykBas, s ssiss dos aebn ghere enun &omo
o (raray) H Bubb addd ymetd qe e tebdla  amen
e kuamaEdn  ceiezs mEobes en narean, abks qed
nomnd paarats, s eemenios  corsilivos e b mael, yque sn
A An B ywg pio mhee B oes;, @ aob hebn hedo
s pasxoes gegs eh aipekd qQestd dkbs ado &
mets &8 agp tEp yae

PAai esd darab cketEn d b ckhnmaa S d s
dpEs rmopedkn cpar d e les adtbdess e duem 'y ce badug,
e SN puarere  rebes odyen  ds ageds deese e Hy
e ey ben qeee

eemeb ccedeEn shdh pesge anmEmoiEeno enh B d
fep d ayayd ae

Avesd eéamab ckeadein Aaab H abo emwgk yms
dah o deasm

Teh esd ebmeb oy Bgdm arbén d o arbsaosiven kB
et vl gemeelbs agps lacsadn  yh detuwodn dgen
dn ke demED,

Vaoaodive d éemeb denoimeln H geessucasa H nok
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mab esaEkab omh tea geegpda d cAr (&) Mot
Dyay, end amponmeed —oeyjotn epsdenee abh cosEn
da yd Kamaend campomend

Exs aao émeis snbs ado bess uthmeds oeh neep e
nasemere en anteds anbs ado daeds deomeds  alx
(arg) dr (@HE Q0O (@ yemtA N @A)

Esos cuaio eemenios vy Sus devados  se encuenran en constiante
nerebdn ysn nsgpastes . age uo e s eamers  puece pepon
G she d ag pr egah d b cke@dEn dnia enh &l
d damab ceaesn end agp d éemab dedr end ap yd ke
nmoiteb  end ae

Ad qe sgn d B, b neea e aodh por tezs yad
tedes e N ennnaosae esadb  de modmEo,

H exily geeh ppe meshpore A mecasTo humamg, &s g
merie un conpep  aonsiiuicb por esedos mendes  givos eadamene
doet yds \rhAp h ss=dn e ug ST b paogadn  esdg
bs aoeia el In domeds  cedeee saWaa oadk

des \duriaes Dds efds  inmeiBes * polen enh cEETA

Cahuthkd cearsea S anpoedckeiss ageds EHD  (gab)
etio  ti) empedb @Garg Quadb peee uv uthkd de st
G e Ak paa dr redrveld ada H moumeb  de pasameo
Qe e men dsdlamene d nmETO de U predecesr YA e U oM
poEIn o es i, N eamae do ya gerpes B mERant
fukd &b eagpg kana

Nohey gepesr qebh cosera e esddih endeees pabas
Qe pamaecen uiss uod bBdb dd ado conmoenunten o ua ke
Mwypar € oconraro, e demanea coue, comown o qe reddea
eches s epacgdn, aeEbb cosEE™ME dip Yy
dpyesadb d mudbedir d need e pesameid aaumbdb e ese
moto. Tee por agen d redmeb yh muee comoin lagoez ek
aieke esdH ges esea  usnmedh akoeh sl muydd ke
ok, mMe e maea gaoimah

Enhaumg, eoiancs  uma yuxdgposan e pesgas esds maidess e
(sep3esqo:] enguEin aulagpepEdn  deebds adops @ ano
agns paecen aexr N esadb wele uma vez pesadd, Y o es aosdlr
e tbio ab qeie avmMEER Es eds carben aoine
Merne y no pamanecen jpmés idinicos en dos momenios corsecuivos. Pero
paa nedos e wns end mudh ygepr b B aonpean e w
csuerth pr d v ceh LlEn repeens  aqwoEdknee e an
fhuded goaee moap eemp, yededemss esa dea imegnando W
dnmmidk wy@ abhwar yego dcobs b amoes en
eh asEm  Epe avtae

Nosoios vemsend odao uBvesa ededn  deagle, pao & e
ampesa ceuanitkd deges lacdh H maei aslth pr un
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nimeo ninio e pafaks Ck aea aune goaEezZzan oMo ua mersa
pa uth lesds haten yomanaia b asf pao mese un
Sh g readh enda Mg, mopach wieited d dawm b e

Dd memonodo moeee ngn dma pamaee qeresh enb ge s
haconetb enbar ins, ygeme eneddad mésqe um Spe
arbredn  cdedw agegads Nose pee dedr qe d pame deum bor
eth enas pdbs  oend b, oend cdx, yaqesdea ok bs
foes Deb memafomg ininido  ddemado es b combreoon  de
es aw agerds

HBdw mrep tdmee b esea e h pasodadd pE0 enn
sib empio da ek esfEw gemese enh reddd
Elmido eip yh aiwkd dcbb oo pooilgos
geeh aodioedh por d Kang mehia UOamee ab vb ald
e uiee enwnpesab T comewo, y U aninuedn poyedach
heca d o, ed ssiib bido dd <<ege> pemanee odd dma
o cedss  Ejoes

Dehedp e dodin  d moep yeh madm e b @aata €Tt
d & Boem

Qs pde eones d medTED S geed  wndm ge pe
ch ieeE?

Hreavab sgn d Buibm esswlmee B nmaksadn B bp
hans kb agapds

Apgd qeh gain dcuneab B0 b odoab pr wnes
o abBr geesh @s h nakddn b bph anss ceh vh
psofs, waodoeh prass asoss d raieb H add
poen cke'that ed mbb dcunds k'tbet enh Vb pee
e yd add o0 k't cdioed B VA enniuo  red
mamn

Deh msmafoma qed poeso celh ih espae 9 qeesa mah
de pamenee pesandb ce tnmomeb e persamed ado, B suesEin A
poen ceh vih hae pdk 9 geredhtasme dcuavih ada
Elser que muee tamamie U fueza kiimca adio, yese nevwo s
ehd addoredb por d kama dd ge kB ha peedo,

9. Desoens0 k&imico, asoenso kamioo.

BspEke indesmw Knmo o endos Bms d medED e
un hombre como animal?

S indsEw kano e pae

Fomes meises s acomown g uinhombe onaimd, atass de
bs aBes sepea B oinued delh v sn @ comohemos Vb,
gk makebEies Wk yenoes b eega Khna B vais
bfon ad mehdadd dedamae H aao, peo ds
e e o noua dohheedeo e psady, esab aosiudb pr B
nmeaaiee dceaeaga kna Algd geh aike  ddia peke
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maesae  uesvaeke bgp oma ey, ez odermoumeio, h
enaga kamca b puede hacer bgo A foma de un cavg un hombre o un
amd 9 qeebs mes BN coedn @ uaonda EBEd Kama
kahaod d gedenmia b ke cesufoma nmeed vaenb e
aeh and gab ceeddn dkebs ses

Enlgr cedsr geunhome £ aniee  ennaind oveess sh
mésaoredd dechlr Qe h eega kKna gqesshamaikesad bgp B
foma e unhombe, puede hecab  gEimee bgp B foma de un amdl
Meias qe segn B epesin consgad: eramcs por d Samsag
515 S dess Cahuodenestcs pesares pébbes  y adoes
gekn gaeds cefoma ik ennesio el les dasss e
Zes Qe hemosib adguiendo end auso denuedles  vbs,  como hambres,
Bes aleess s &, |gosEn end 8D e s NMETS
mees esfamos end nudh, edes adomeaxks  rAlUaezas  pueden deper-
e ennmomebbdeeminedo yaloar ab supeice wn uma beza
desomaEe eeatb & nedss Bthes kKhns BB EhA esh
en por B qehorbes qepseen lndb el nmod esn avess B
ds ceheor s Qe pes L egaah ke ds

Td es b retiake ampbdn  deh mauseza humama H pesab de
adgken messnpe uaidadn vdhR paa ufiuo ya e aeanos
kama niao a cah insanie Enceo snido nosoics somos \vercbdea:
merie b qe hemsssi, paa méstace s b qe ademee sonos, peo
enoio senido, nOsomoslb que hemossdo vy no seremos b que somes.
Agd ge ae ea inamd puee anweie hoy ensap, yée pede
tadmae e anaie ennnmsadke pead
Pooes sy pampdes por e eéa0 peae an seguied v R
Addmee smbamss bs sembs deneso wo dso enese o
meno podemos edler e foma slhge yaear nuesio  prgpo o, 0
adler oconohories ceben yaer nesio paaso. H momeodd pesa
meb add i d podo gehee hencsved e d podTo
redreno  qeda deeminedd por d Uno momeno ce persamEnio eet
meado enesa i Dd memonodbgqe end (o deh esea cah
prsErED  * dsue tasrieth ks 95 poaecedes ah qe s
gg d o pesameb ke Vi £ dstwe  tammied s as
Q@akes abudss yoh iUz end nomebdd pesnED Qe
b amhd enh e VA

Preggmp, S B pasom gemeeabha wndssoM onbgp prsr
meno, desadh npasamED 0MEE nad pgid deuwnaid
md kama e codoionrea awnredmed bgp b oma amd Sufleza
kama, gqeenwnpigo s hdba meesadb bgo ua foma humemg,
maesaa  aannedn bgo uamfoma aimd  Nohey qe aeer sh em
bagp qe obs a5 buees Bdaes kKanes pesades <€ henpaddy, sam
pe passen, aige enesado Bee  y aguiadandb @ momeno quotno
ppa b ahb spaie Esex ben kama d ge méstack dogga 95
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€gedns  Oeemrandd un e redred end mundo humam,

Sepeke dmar e cemenea geed, e Umo nomenodd pesa
meb mpednia she b smakebs adoes s end o ek
vh lomesaiene  es e un buem pasoa BR un buen eredmiE,

ua meb, U e i|eredTeo, peo sh erbagy, en aoudanes e
rees petk poddse b negea

¢Bsesb 0?7, podians peguianos S um pasom sSat, acose
aea teuspoocadn fea codaoh acomEe neesdd sk
sk menssge inhomakh Suecdkne  pesab e podia  ceter

meeasu b b upgd peo mbeph aclr d aad yhud
ab Hygedre ppedla aeia gewnsb ab mod peke edd  a
inhombe ceben angae esab e degadkan, apsar detob wU pesa
00]

Apgd geespdke enbggesdomm b essh edba dkbs
e d eéedar ndE kanmo bl el spak elsm pr
d aotai, uraEEn kma Qarbunaimd e apub e no,
por ey, puece desaider uaneBEm®m md gek ehaa anred
menb humao. Ese Uimo momano ce parsamenio o e kel enierament
e bgp b dpedea dceusadn ocewnpesED ceamd yaQee
gedhee epb eicgeez e aomelr um acdn mod  Depende mes
amenudo de ua buena acdon pesada, aumpicda end auso de b rodh de
esEnEs yqe et pamanedb por g o S podir 9s ek
s Ehasets ek ad akad enulm hog e dess 0
mgees e san b casa e su readmeio humam

Td esh comp naudkea e By (d Kamay dd poeo e

eedTaD

Trad. de The theory of rebirth, de Narada Thera
por G. de Hakeldama,
Arias Montano editores, Madrid, 1991. (Agotado).

Notas:

(1).Soperhaer. H nudbarmovanad y reaeseriaam Noa e tadoo)
@ Ueo ke [ d Adesh dee eb dsipdn H sm=a 'la
e neunch ke Goas yagepds £ b sarmsaa”

@ S ams e B & =)

@ Sgnd s hdo st@a dkewnsab pprsoge gqedam d nesab
gab e ebedn  exaild yogeea poo pea et end man (\wa &
i)

6 AN A & Eda)

6 BEda d aimep d agm H aimep hedn H simeb  yd
@ qeeba d e d sdimED N & =dax)

(A Amad nes dwo sy B b arb anwnnsea nmaes d eF
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L, iy b eb arEib pr s s (M & fdan)

@ lacopdn ith ks 5 s d pH geh 8 awm (AR
pada myligamee b sssdn gadth moshmee abs sasadres
s  ymeeds o niin abs mynmpoEes EdEsS y el y
geesd bbb dd aobb ek O =ib onudiEp d mEmwanin
puaree edd oexiid Na & =)

O Sedea B mpoda  udhmeid deh goada end BulEo yage es
b h geed enh tese (kb cabB debs doe apes y, encos0ed, H
ab e eedTEs B guath esegmme b kb 'tH ks w
s’ y, painmee teh aar d amo geade d e A qirED
e, ¢ e seo ebs ado arEdEs Bt ess ao arian
s b geefh end apn ydeanmia ates bs daves esh ceh En s, kB
Uta gqepamre d cwodred dey b dduadn  ceh goam el LlEn
gens hae cer enh el enh pprerea ks smes ybs ass enh
et duanepalibkd pameae e ua @ pasoiah enunsE own
ds peree pamaae lavEn BB e enmeoosE e b -dEs
ses aimedos horbes ydosss  esh condiicdb por agegpdos  impamanenes y
s d canb yah ddudn

Praip paa ks hukes B goad meshme wnpa S0 d nmes
gae cetds yaqeaeEe b amed cbs madmEs Y enoe
aeg  afirteh Na & eda)

(10 Seta A meopo d Buhge ac@am ckels s ad enrumeo
S5 0EEs @ia uvh ergd da abh comutkd enuaria Two wnf n
medk (b & =)

) Deyen comumee bs deusss dd Bubaoeis end Caon (N &
i)

(@ Ptba Uk paa D s eds ceddmeD @oE  enpais
br d it enlbs Mens oend mudbcebs amees s pa obs @l
e & i)

13 Sepete taduxr por medadn o0 conempadn, auge e i s
mesaompey, b peHia &ss amaubernpeads, mepaee mecssbueg, o
digtb insib ey gemsegla 90 ads eds kjfar Setbd
H éno B0 qedega uaeqeaa  exdid gesedsadh aes
tind@Eb rumeo keeds mabkes Ladeadn mésaipa e ua dviin
encdio ebds B damesal ddge  doo ppedEdd qed akr Ge
eh déEn Na & )

(14 BEnd auo deeds edadess € yogh pesa pooo apooo de una mediadin
dusa ded maeD R d pgd e abs eds ddads Yy
ks endote b pae H maE D e paa g Lo ab 'k
an, ah 9 gueedEn, dnded aEib meE £ godm|a pom apom a
b copedn pabR  abh VBN eshedh abh Lmmedn N & e
ta.)

15 St deses gemiEen qereE eneo end nubde bs hure
s (\ta & &)

(16 Edado de cosoeda sudiming eip Vd qexdsadha ok
nenam kh aain N\ & @)

7 CEM Jed Thenmeaiyg o Lie
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Paticca-Samuppada:
La doctrina del Origen Interdependiente
de todos los fenomenos de la existencia.

Introduccion.

No existe ninguna enseflanza budista que haya dado lugar a tantos
equivocos, a tantas especulaciones y a tantas interpretaciones contradictorias y
absurdas como la ensefanza del Paticca-Samuppada, 1a doctrina del «Origen
Interdependiente» de todos los fendmenos de la existencia. Esto es especialmen-
te cierto en lo que respecta a los eruditos y escritores budistas occidentales,
quienes, con demasiada frecuencia, desconocen incluso hasta los mismos
rudimentos necesarios para comprender este complejo problema. Apenas logran
un minimo conocimiento del pali o de las escrituras budistas se consideran yaen
condiciones de escribir ensayos o pronunciar conferencias sobre ésta, la mas
profunda e intrincada de las doctrinas, la doctrina de la que el mismo Buda dijo:
«Profundo, en realidad, Ananda, es este Origen Interdependiente, y profunda,
por tanto, debe ser también su expresion...» (Mahanidana Sutta del Digha
Nikaya). Es también muy frecuente que estos eruditos no lleguen a comprender
el correcto significado de los doce enunciados del Paticca-Samuppada y basen,
por tanto, sus explicaciones en la fantasia y en la imaginacion. Tanto es asi que
no tendriamos el menor asomo de duda en afirmar que, hasta el momento, ningin
occidental ha llegado realmente a comprender el Paticca-Samuppada.'

En la mayor parte de los casos se ha tratado de presentar al Paticca-
Samuppada como una explicacion del origen primordial de todas las cosas y, en
tal caso, se considera que la «ignoranciax (avijja, en sanscrito avidya) es la causa
sin causa, el principio fundamental a partir del cual ha evolucionado, a lo largo
del tiempo, la vida fisica y la conciencia. Y todo esto tiene lugar a pesar de las
reiteradas y explicitas declaraciones realizadas por el Buda advirtiendo que es
impensable apelar a cualquier principio absoluto de la existencia (Anamatagga-
Samyutta), de que ese tipo de especulaciones pueden terminar conduciendo a la
locura (Anguttara-Nikaya 1V, 77), de que no es posible imaginar siquiera un
tiempo en el que no existiera laignoranciani el deseo de existir (ib., x, 61, citado
en Visuddhi-Magga XVII y en Milinda-Pariha, 2° capitulo).

Asi, en la pagina 473 de su Introduction a I’Histoire du Bouddhisme
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Indien, Burnouf dice: «Et comme elles (les conditions) n’existent pas (sic!) a
cause de cel on les apelle Avidya, c’est a dire ce qui n’existe pas (!), ou
I’ignorance». Y, en Indian Buddhism, de Kern, leemos: «A4vijja, la ignorancia,
es el estado de no conocimiento, de suefio. En el primer momento de su
despertar, el hombre entra en un estado de semiconciencia, su mente se ve
afectada por impresiones difusas (samkhara) antes de alcanzar incluso el estado
de conciencia lucida. Entonces el fendmeno aparece ante ¢l y los 6rganos
sensoriales se ponen en marcha... ». Y algo parecido podemos ver también en
Le Lotus de la Bonne Loi, también de Burnouf: «De I’ignorance procéda in
faculté de la réflexion (sankhara!); de la faculté de la réflexion procéda la
connaisance (vififiana); de la connaisance procéda ’union de I’esprit et de la
matiére (nama-rupa)...»

En tiempos mas recientes, un gran nimero de autores, principalmente
alemanes, siguen la denominacion acufiada por el Dr. Dahlke del Paticca-
Samuppada como Origen Interdependiente «Simultdneo» y van todavia mas
lejos, llegando, incluso, a afirmar que: «foda la cadena de las (12) condiciones
del origen representan un momento karmico (?)"" individual de la experiencia
personal (karmisches Erlebnismoment)»!! Ahora bien, esto no tiene realmente
nada que ver con la absurda afirmacion de que la causa y el efecto, es decir, el
proceso karmico del devenir (X=11)"?y el renacimiento (XI=1II), el nacimiento
(XI)y lamuerte (XII), las formaciones karmicas sanas e insanas (II), los 6rganos
sensoriales fisicos (V) y laimpresion (VI) (consciente) y que el karma (es decir,
la accion) de los anteriores nacimientos tienen lugar simultdneamente a sus
efectos (vipaka) en el nacimiento posterior. Ahora bien, debo decir que -como
veremos mas adelante- la simultaneidad desempefia un papel importante en el
Paticca-Samuppada, pero ésa no es mas que una de las 24 condiciones (Introd.
al Patthana) que comienzan a funcionar en esa condicion.

Ni uno solo de estos autores se ha parado a pensar siquiera sea por un
momento en por qué el Buda consider6 necesario ensefiar esta doctrina.
Ciertamente, no debe haber sido para ejercitar una simple gimnasia mental sino
paramostrar qué causas y qué condiciones favorecen la aparicion del sufrimien-
to, ahora y a partir de este momento. Porque el Buda muestra, en el
Paticca-Samuppada que son nuestras afirmaciones vitales sanas e insanas,
nuestras voliciones, es decir, las formaciones karmicas (II) llevadas a cabo
debido a la ignorancia (I), el deseo (VIII) y el apego (IX) de nuestra ultima
existencia que se ha ocasionado nuestra existencia consciente presente (III,
etcétera), con toda su carga de afliccion y de sufrimiento; que nuestro proceso
karmico de devenir (X)actual es la causa del renacimiento (XI) y del sufrimiento
futuro y que s6lo después de la extincion de toda ignorancia (1), deseo (VIII) y
apego (IX), deja de producirse karma afirmador de la vida (Il = X) y, por
consiguiente, desaparece toda posibilidad de nacimiento y de renacimiento
futuro. Asi pues, a pesar de lo que afirmen los intérpretes a los que haciamos
referencia anteriormente, para demostrar esto es necesario hablar de tres vidas
sucesivas: de la vida pasada, de la vida presente y de la vida futura. Y éstano es
una «mera interpretacion» sino que es algo que sostienen de manera incuestio-
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nable los textos-Sutta canonicos, por ejemplo, e/ Mahanidana-Sutta, de Digha-
Nikaya, donde se dice:

Unavez que se extinguen laignorancia (1) y el apego (IX), no se producen
formaciones karmicas meritorias, formaciones karmicas demeritorias ni for-
maciones karmicas imperturbables (II = X) y, por consiguiente, ninguna
conciencia aparecerd en un nuevo utero materno.

Y luego prosigue:

Porque, si la conciencia no apareciese en el utero de la madre ;podrian
acaso aparecer la mentalidad y la corporeidad?

Digamos ya, de una vez por todas, que el Paticca-Samuppada no es mas
que la ensefianza de la condicionalidad e interdependencia existente entre toda
la multiplicidad de fendmenos de la existencia y de todo lo que sucede, sea en
eldmbito delo fisico como en el dominio de lo psiquico. El Paticca-Samuppada
muestra que la suma de fendmenos conocidos por el «<nombre convencional» de
«yo», «personay, etcétera, no es el mero fruto del ciego azar sino que cada uno
de los fenémenos individuales de este proceso de existencia depende por
completo de las condiciones que le brindan todo el resto de los fendmenos, de
modo que la eliminacion de los fendémenos que proporcionan las condiciones del
renacimiento y del sufrimiento, aquél y, por tanto, también éste, deben forzosa-
mente cesar y terminar. Este, y no otro, es el punto fundamental y el objetivo
central de toda la ensefianza del Buda: la liberacion del ciclo de renacimientos
y de toda la carga de afliccion y sufrimiento que conlleva. De este modo, el
Paticca-Samuppadailuminalasegunday laterceranoble verdad que se refieren
al Origeny ala Extincion del Sufrimiento (Anguttara-Nikaya, 111,61), explican-
dolas desde sus mismos fundamentos y ddndoles una forma filos6fica determinada.

Detodo el Sutta Pitaka, es el Nidana-Samyutta de Samyutta-Nikaya (Nid.
Samy.) y el Maha-Nidana Sutta de Digha-Nikaya (Nid. Sutta) el que proporcio-
na mas detalles sobre el Paticca-Samuppada.

Con respecto al Abhidamma-Pitaka, hay que resaltar, en este mismo
sentido, al Paccayakara-Vibhanga (pag. 34) y, sobre todo, al Pattana (VII).
Hay que decir también que, en esta ultima obra, no existe ninguna referencia
explicitaalos doce vinculos constituyentes de la formula del Paticca-Samuppada
y que, en este caso, los fendémenos estan dispuestos desde un punto de vista
completamente diferente, es decir, con referencia a las 24 condiciones (VII,
Introd.).

En el Visuddhi-Magga XVII es donde encontramos la exposicidn mas
detallada y sistematicamente mas coherente sobre el Paticca-Samuppada.
Sobre €1, en gran medida, he elaborado el presente ensayo recurriendo, al mismo
tiempo, entre otras, a las fuentes candnicas anteriormente mecionadas. También
he consultado los comentarios al Abbhidhammay al Visuddhimaggay todos los
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tratados cingaleses, como el Visesha-vistarartha-sahita-Paticca-Samuppada
de Dharmaratan, el Sattvotpatti-Viniscaya y otros.

Esta breve exposicion sobre el Paticca-Samuppada, por consiguiente, se
basa por completo en textos auténticos y en comentarios palis y refleja la
interpretacion genuinamente ortodoxa del budismo Theravada original y debe
ser, por tanto, considerada como la primera exposicion real del Paticca-
Samuppada en una lengua occidental.

Su estructura tersa y laconica y la brevedad y concision que suele
caracterizarla hace que algunas de las afirmaciones resulten inicialmente ininte-
ligibles pero, después de haberse familiarizado con ellas, casi todo resultard claro
y evidente.

Antes de emprender el estudio de este ensayo, sin embargo, recomendaria
que el lector releyerala Introduccion al Patthana y tratara de grabar en su mente
y en su memoria los nombres de las 24 condiciones, de las modalidades de
dependencia y de todas sus implicaciones.

Paticca-samupada, «El Origen Interdependiente»

I-11. AVIJJA-PACCAYA SANKHARA.
[1-111. SANKHARA-PACCAYA VINNANAM.
HI-1V VINNANA-PACCAYANAMA-RUPAM.
IvV-v NAMA-RUPA-PACCAYA SALAYATANAM
V-VI SAL AYATANA-PACCAYAPHASSO..
VI-VII PHASSA-PACCAYA VEDANA.
VII-VIII VEDANA-PACCAYA TANHA.

VIII-IX  TANHA-PACCAYAUPADANAM.
IX-X UPADANA-PACCAYABHAVO.

X-X1 BHAVA-PACCAYA JATI.

XI-XII  JATI-PACCAYAJARA-MAYANAM

Soka-parideva-dukkha-domanassupayasa sambhavanti.
Evam-etassa kavalassa dukkha-kkhandhassa samudayo hoti.
Avijja tv-eva asesa-viraga-nirodha sankhara-nirodho,
sankhara-nirodha-vininiana-nirodho,
viniiana-nirodha nama-rupa-nidodho,
nama-rupa nirodha salayatana-nirodho,
salayatana-nirodha phassa nirodho,
phassa-nirodha vedana-nirodho,
vedana-nirodha tanha-nirodho,
tanha-nirodhana-nirodha tanha-nirodho,
tanha-upadana-nirodho,
upadana-nirodha bhava-nirodho,
bhava-nirodha jati-nirodho,
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Jjati-nirodhajara-maranam soka parideva-dukka-domanassupayasa
nirujjhanti.
Evam-etassa kevalasa dukkha-khalandhasa nirodho hoti.

Traduccion:

I-11. La ignorancia (avijja) condiciona las formaciones karmicas
(sankhara).

II-111 Las formaciones kdarmicas (sankhara) condicionan la conciencia
(vififiana, en un nuevo nacimiento).

II-1vV La conciencia (vifiiana) condiciona la mentalidady la corporeidad
(nama-rupa).

IvV-v La mentalidad y la corporeidad (nama-rupa) condicionan las seis
bases (ayatana).

V-VI Las seis bases (ayatana) condicionan la impresion (phassa).

VI-VII Las impresiones (phassa) condicionan la sensacion (vedana).

VII-VIII  La sensacion (vedana) condicionan el deseo (tanha).

VIII-IX  El deseo (tanha) condiciona el apego (upadana).

IX-X El apego (upadana) condiciona el proceso del devenir (bhava)
karmico y el karma resultante.

X-XI El proceso del devenir (bhava) karmico condiciona el
renacimiento(jati).

XI-XII El renacimiento (jati) condiciona la enfermedad y la muerte
(jaraarana), la tristeza, la afliccion, el sufrimiento, el sufrimiento
v la desesperacion.
Entonces aparece toda la masa del sufrimiento.

No obstante, mediante el desvanecimiento y la extincion de la ignoran-
cia, se extinguen las formaciones karmicas. La extincion de las formaciones
karmicas extingue la conciencia. La extincion de la conciencia extingue la
mentalidad y la corporeidad. La extincion de la corporeidad extingue las seis
bases. La extincion de las seis bases extingue la impresion. La extincion de la
impresion extingue la sensacion. La extincion de la sensacion extingue el
apego. La extincion del apego extingue el deseo. La extincion del deseo
extingue el proceso del devenir. La extincion del proceso del devenir extingue
el renacimiento. La extincion del renacimiento extingue la enfermedad y la
muerte y, con ello, extingue también la tristeza, la afliccion, el sufrimiento, el
sufrimiento y la desesperacion. Entonces tiene lugar la extincion de toda la
masa del sufrimiento.

El Visuddhi-Magga X VII afirma todo esto y explica también las razones
por las cuales el Buda utilizd diversos métodos para abordar el Paticca-
Samuppada. El primero -y mas habitual- de todos estos métodos procede en
orden progresivo desde el enunciado I hasta el XII, el segundo lo hace también
de modo progresivo desde el VII hasta el XII, el tercero, por su parte, recurre
auna exposicion en orden decreciente desde el XII hasta el 'y el cuarto lo hace
también en orden decreciente desde el VIII hasta el I. Pero junto a los cuatro
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métodos que acabamos de mencionar, el Sutta-Pitaka sefiala también la existen-
cia de otros métodos, a saber, uno que va desde el I1I hasta el XII (Nid. Samy.
49), otro desde el V hasta el VIII (ib. 43), y el Vibhanga V1, por tltimo, sefala
todavia otros 24 métodos diferentes.

Veamos ahora algunos ejemplos de los cuatro métodos mencionados
en primer lugar.

(Primer método): Es el ejemplo que ya hemos mencionado.

(Segundo método):

La aprobacion y aceptacion de la sensacion (VII) da lugar al deseo. Pero
el deseo de la sensacion supone el apego y el apego condiciona el proceso del
devenir y, a través de éste, se condiciona el renacimiento, y éste condiciona el
Proceso del Devenir, a través del cual se condicionan la enfermedad y 1a muerte
(XII)y, através de ellas, la tristeza, la afliccion, el sufrimiento, el sufrimiento y
la desesperacion. (Nid. Samy.)

(Tercer método):

A través del renacimiento se condicionan la efermedad y la muerte (XII).
Asi fué dicho.

-¢Pero son jOh monjes! la enfermedad y la muerte realmente condiciona-
dos por el renacimiento?

Luego se dijo «A través del poceso del Devenir se condiciona el renaci-
miento». Asifuedicho... etcétera... «A través de laignorancia (I) se condicionan
las formaciones karmicasy». Asi fue dicho... (ibid.)

(Cuarto método):
«A través de qué jOh monjes! se condicionan los cuatro alimentos
(alimento material, sensacidn-impresion, mente-volicion y conciencia), cual es
su origen, como se producen, cdmo surgen?
-A través del deseo (VIII) se condicionan esos cuatro alimentos...
- A través de qué jOh monjes! se condiciona el deseo...?...

se condiciona la sensacion?... se condicionan las formaciones karmicas?
-A través de la ignorancia (I), etcétera.

I-II. La ignorancia condiciona las formaciones karmicas (avijja-
paccaya-sankhara).

El Sutta-Pitaka define a la ignorancia (avijja) como el desconocimiento
de las cuatro Nobles Verdades que se refieren al sufrimiento, a su origen, a su
extincion y al camino que conduce a su extincion, mientras que el Abhidamma-
Pitaka, en cambio, se refiere a ¢l como la incomprensioén del pasado, del
presente, del futuro, de las existencias pasadas y futuras y del Origen
Interdependiente de todos los fendmenos de la existencia.Las formaciones
karmicas (sankhara) son las voliciones (cetana) sanas e insanas que se manifies-
tan en las acciones (kamma, en sanscrito karma) corporales, verbales o mentales
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que determinan el renacimiento. Tanto en el Sutta como en el Abhidhamma
suelen clasificarse como: 1) «meritorias» (puniriabhisankhara) pertenecientes a
la esfera sensorial, a los cinco Jhanas (absorciones) y a la esfera de la forma ; 2)
«demeritorias» (apunifiabhisankhara), pertenecientes tan sdlo a la esfera senso-
rial (2; 3) «imperturbable» (anefnjabhisankhara), pertenecientes a los cuatro
jhanas de la esfera inmaterial. De todos ellos, los pertenecientes a los grupos 1
y 3 son estados mundanos sanos (lokiya-kusala) mientras que los pertenecientes
al grupo del 2 son insanos (akusala). Los estados kdrmicamente neutrales
(avyakata) y los estados supramundanos sanos (lokuttara kusala) no son
tenidos en consideracion aqui porque en ellos no hay formaciones kdrmicas, es
decir, no se dan las condiciones para el renacimiento.

Formaciones Karmicas Meritorias: Laignorancia puede ser una condicion
de las formaciones karmicas meritorias a) por via de objeto (arammana), o b)
por via del soporte decisivo (upanissaya).

a) Sitomamos, por ejemplo, nuestra propia ignorancia (o laignorancia de
otra persona), como objeto de contemplacion, y la consideramos como algo
malo, produciremos voliciones meritorias y formaciones kdrmicas meritorias.
En tal caso, la ignorancia es una condicion de las formaciones karmicas
meritorias pertenecientes a la esfera de la sensacion que se convierten en el
objeto (arammana) de nuestra contemplacion.

También ocurre lo mismo cuando con la vision jhana (en la esfera de la
forma) percibimos laignorancia en lamente de otra persona, momento en el cual
la formaciones karmicas meritorias producidas en la esfera material sutil
dependen de la ignorancia como su objeto.

b) Pero, para superar la Ignorancia, estamos inducidos a realizar acciones
meritorias y practicar el autocontrol (perteneciente a la esfera sensorial) o
alcanzar los jhanas de la esfera material sutil. Pero, en tal caso, todas las
formaciones karmicas producidas dependeran de la ignorancia como su apoyo
decisivo (upanissaya).

Formaciones Karmicas Demeritorias: En el caso de que el pensamiento
sobre un estado de ignorancia, por ejemplo, determine la aparicion de la codicia
ode cualquier otro fendmeno demeritorio, las formaciones karmicas demeritorias
dependeran de la ignorancia y se veran condicionadas por ella por via de objeto
(arammana).

En el caso de que prestemos mucha atencion a ese estado de ignorancia,
en el caso de que concentremos nuestra mente en ella y la disfrutemos por el
camino del apego, etcétera, la ignorancia se convertira para las formaciones
karmicas demeritorias en una condicion fundamentalmente por via de objeto
(arammanadhipati), y por via del apoyo decisivo a través del objeto
(arammanupanissaya).
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En el caso de que, cegado e empujado por la ignorancia, uno se vea
inducido acometer un crimen (o cualquier otra formacion karmica demeritoria),
esas formaciones kdrmicas demeritorias estaran condicionadas por laignorancia
como su apoyo decisivo (upanissaya).

Laignorancia que nos ata a cada impulso inmediatamente precedente es,
conrespecto a las formaciones karmicas de cada momento impulsivo inmedia-
tamente posterior javana: una condicion por via de proximidad (anantara),
contiguidad (samantara), frecuencia (asevana), ausencia (natthi) y desapari-
cion (vigata).

En el mismo momento de llevar a cabo cualquier formacion karmica
demeritoria, la ignorancia es para la formacion kdrmica demeritoria una condi-
cion por via de raiz (hetu), co-nascencia (sahajata), mutualidad (asinamarina),
presencia (atthi) y no desaparicion (avigata).

Formaciones Kérmicas Imperturbables: Para las formaciones kadrmicas
imperturbables, la ignorancia sélo puede ser una condicion por via del apoyo
decisivo (upanissaya). Si, para superar la ignorancia, producimos los cuatro
jhanas de la esfera inmaterial, las formaciones karmicas imperturbables de la
esfera de la no forma dependeran de la ignorancia como su apoyo decisivo
(upanissaya).

Desearia, en este punto, llamar la atencion sobre el hecho de que la
ignorancia, aunque sea una condicion evidente, no constituye, en modo alguno,
la tinica condicion de las formaciones karmicas, y esto es valido para todos los
otros casos. Porque, cada uno de los fendémenos condicionados emergentes del
Paticca-Samuppada dependen de muchas otras condiciones no mencionadas en
el enunciado de la formula, todas las cuales estan interrelacionadas y son
interdependientes entre si.

II-I11. Las condiciones karmicas condicionan la conciencia (sankhara-
paccaya- viiiianam).

El término «concienciax» (vififiana) no solo se refiere aqui a la conciencia
resultante (vipaka) de las formaciones karmicas sanas e insanas procedentes de
existencias anteriores|a saber: ojo, oido, nariz, lengua, cuerpo-conciencia (es
decir, sensaciones visuales, sensaciones auditivas, etcétera)], sino que también
engloba a los objetos deseables o indeseables [segln sean el resultado de un
karma sano o insano]; al recipiente (sampaticchana), [el «Elemento-Mente»
(mano-dhatu) que recibe los objetos sensoriales y que es el resultado del karma
insano o del kamma sano], al investigador (santirana) y al registrador (tad-
arammana) [«Elemento-Mente-Conciencia» (mano-viiinana-dhatu) no
acompafiada por raices morales que, cuando es el resultado de formaciones
karmicas sanas va acompafiada de la alegria o de la indiferencia y que, cuando
es elresultado de formaciones karmicas insanas, va acompafiado de la indiferen-
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cia], de «los ocho estados karma resultantes» [registrar, renacer, muerte y
subconciencia, acompafiada de las raices morales, de la ausencia de orgulloy de
la ausencia de odio, vayan asociadas o no al conocimiento, acompafiadas de la
alegria o de la indiferencia, preparado o nol; y de la conciencia karmica
resultante del mundo sutil y del mundo inmaterial [debida a los jhanas
practicados en vidas anteriores].

Ahorabien, paratodos los tipos de conciencia mencionados anteriormen-
te y, en consecuencia, también para el renacimiento-conciencia
(pati-sandi-vinifiana) las formaciones karmicas constituyen una condicién por
via de karma y, en esa misma medida, también por via
de apoyo decisivo (upanissaya). En el Tika-Patthana se dice: «El karma sano
e insano es, para sus consecuencias, una condicion por via del apoyo decisivoy.

Hay que tener en cuenta que la conciencia-renacimiento brota en el mismo
momento de la concepcion.

En el Sutta se dice: «Una vez que se extingue toda (1) ignorancia (avijja)
y todo apego, desaparecen todas las formaciones karmicas (samkhara) tanto
meritorias, como demeritorias e imperturbables (1) y, en consecuencia,
tampoco aparece (111) conciencia (vifinana) una y otra vez en un nuevo utero
de madrey. (Nid. Samy, 41.)

HI-IV. La conciencia condiciona la mentalidad y la corporeidad
(vififiana-paccaya nama-rupa).

«Porque si la conciencia no apareciese en un utero de la madre acaso
aparecerian (IV) la mentalidad y la corporeidad? » (Nid. Sutta.) «Del mismo
modo que dos canas apoyadas una en la otra, asi dependen de la conciencia la
mentalidad y la corporeidady. (Nid. Sutta 67.)

«La Mentalidad» (nama) se refiere aqui tan solo a tres de los grupos
mentales, es decir, a las sensaciones, las percepciones y -exceptuando a- unas
pocas formaciones mentales generales porque el cuarto grupo, la conciencia ya
ha sido mencionada como la condicién de la mentalidad.

Al margen del enunciado que nos proporciona el Pattica-Samuppada, la
mentalidad (nama) suele ser el nombre con el que se engloba a los cuatro grupos
mentales.

«La Corporeidad» (rupa) comprende los elementos fisicos primarios -
solido, fluido, calor, movimiento- y todos los fendmenos corporales de los que
se derivan. (Véase Vibh. I1.)

En el Sutta se dice:

«(En este sentido) la sensacion, la percepcion, la volicion, la impresion 'y
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la advertencia son llamados lo “mental” (rama). Los cuatro elementos fisicos
primarios y la corporeidad de la que se derivan son llamados lo “corporal”
(rupa)» (Majjhima-Nikaya, 9.)

Los fendomenos mentales anteriormente mencionados, junto a la concen-
tracion y la vitalidad mental, constituyen las siefe cualidades  primarias
generales presentes en toda conciencia y las Unicas en las cinco clases de
sensacion-conciencia.

Los cinco grupos -es decir, los cuatro grupos mentales y el grupo de la
corporeidad- son explicados minuciosamente en el Visuddhi-Magga XIV.

La conciencia y la mentalidad: Las clases de conciencia que son conse-

cuencia del karma constituyen, para los tres grupos mentales que surgen
simultaneamente durante la continuidad de la vida, durante el renacimiento,
etcétera, una condicién por via de co-nasciencia (saha-jata), mutualidad
(anfiamarifia), apoyo (nissaya), asociacion (sampayutta), facultad (indriya,
facultad-mente), presencia (atthi) y no desaparicion (avuigata).
La concienciay la corporeidad: En el momento en que llegan a la existencia, la
conciencia es, para los seis drganos sensoriales fisicos, una condicion por via
de conasciencia, karmaresultante (vipaka), nutricion (ahara), facultad, disocia-
cion (vippayutta), presencia, no desaparicion y mutualidad. Para el resto de
fendmenos corporales es una condicion por las mismas vias anteriores (excep-
tuando a la mutualidad).

Existen muchas otras formas en las que la conciencia resultante del karma
es una condicioén para numerosos fendmenos corporales y mentales.

IV-V La mentalidad y la corporeidad condicionan las seis bases
(nama-rupa-paccaya salayatanam).

Las seis «bases» (ayatana) es el nombre con el que se conoce a los cinco
organos sensoriales fisicos (0jo, oido, olfato, lengua y sensibilidad corporal) y
a la «mente-base» (manayatana), un término colectivo con el que se engloba a
todas las clases diferentes de conciencia.

«La mentalidad» (nama) se refiere a los tres grupos mentales resultantes
del karma mencionados anteriormente, mientras que la «corporeidad» (rupa),
por su parte, se refiere a los cuatro elementos primarios, los seis 6rganos fisicos
y lavitalidad fisica.

No debemos confundir a la «mente base» (ver el punto anterior) con el
organo fisico, o asiento, de la mente.

LaMentalidad y laMente-base: En el momento de la concepciony durante
la continuidad de la vida, los tres grupos mentales son una condicion -por unas
siete vias diferentes, es decir por via de conasciencia, mutualidad, apoyo
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(nisaya), asociacion, karma resultante, presencia y no-desaparicion y ciertos
fenémenos mentales (como la ausencia de orgullo, etcétera), por via de raiz
(hetu), otros (como la mente voliciéon y mente impresion, etcétera), por via de
nutricion (ahara)- de la mente base (conciencia).

Los fendmenos mentales meritoriosy demeritorios -que no consideramos
aqui- son para la mente base (exceptuando solo el resultado karma) una
condicion por las mismas vias. Algunos son una condicion por viaderaiz (como
el orgullo, el odio, etcétera) y otros por via de nutricion.

La Mentalidad y las cinco bases 6rganos sensoriales fisicos: Los fenome-
nos mentales resultantes del karma que dependen de los cinco 6érganos sensoriales
(es decir, aquellos fendmenos mentales asociados a la conciencia del ojo, la
conciencia del oido, etcétera) son, durante la continuidad de la vida, para las
cinco bases organos sensoriales fisicos una condicion por via de no presencia
(paccha-jata), disociacion, presencia y no desaparicion.

La corporeidad y la mente base: El érgano fisico de la mente es, en el
momento de la concepcidn, para la mente base una condiciéon por via de
conasciencia, mutualidad, apoyo, disociacion, presencia y no desaparicion.

La mente funciona en el embrién desde el mismo momento de la concep-
cion. Por consiguiente, s6lo en la concepcion el organo fisico de la mente
aparece «simultaneamente» a la conciencia, cada uno de ellos es una condicion
«para el otro» mientras que el 6rgano fisico de la mente constituye un «apoyo»
(fundamento) de la conciencia para su «presencia» y «no desapariciony.

Lacorporeidady las cinco bases sensoriales fisicas: Los cuatro elementos
fisicos primarios son, para cualquiera de las cinco bases sensoriales fisicas (0jo,
oido, etcétera) -pero s6lo en el mismo momento en el que llegan a la existencia-
, una condicion por via de conasciencia, presencia y no desaparicion.

La sensibilidad corporal es el primero de los érganos sensoriales que
aparece en el embridon humano mientras que los otros organos aparecen
posteriormente.

Durante la continuidad de la vida, los cuatro elementos son, para los cinco
organos sensoriales, una condicion por via de apoyo (nissaya), presencia y no
desaparicion.

La vitalidad fisica es (durante la continuidad de la vida y también en el
momento de la concepcidn), para los cinco 6rganos sensoriales base, una
condicion por via de presencia, no desaparicion y facultad.

En otras palabras, los cinco 6rganos sensoriales dependen, en cualquier
momento, de la presencia de la vitalidad fisica.
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El alimento corporal es, para los cinco 6rganos sensoriales base, una
condicion por via de presencia, no desaparicion y nutricion.

En otras palabras, los cinco 6rganos sensoriales s6lo pueden existir en la
medida en que esté presente el alimento material.

La Corporeidad y mente base: Durante la continuidad de 1a vida, los cinco
organos sensoriales son, para los cinco tipos de conciencia sensorial (la
conciencia visual, etcétera), una condicion por via de apoyo, prenasciencia
(pure-iata), facultad, disociacion, presencia y no desaparicion.

En otras palabras, estos cinco tipos de conciencia sensorial no pueden
aparecer sin el pre-nacimiento, la presencia y la facultad de los cinco érganos
sensoriales, como el apoyo.

Durante la continuidad de la vida, el organo fisico de la mente es, para la
mente base (conciencia), una condiciéon por via de apoyo, prenasciencia,
disociacion, presencia y no desaparicion.

En otras palabras, durante la continuidad de la vida, la conciencia depende
del apoyo, del pre-surgimiento y de la presencia del 6rgano fisico de la mente.

V-VI Las seis bases condicionan la impresion (salayatana-paccaya
phasso).

Los seis tipos de «impresion» (phassa) son las impresiones visuales, las
impresiones auditivas, las impresiones olfativas, las impresiones gustativas, las
impresiones corporales y las impresiones mentales, consecuencia del karma
sano o del karma insano y que se estan asociadas a todos los tipos de conciencia
karmica resultante mencionados anteriormente.

Los cinco drganos sensoriales basicos y las cinco impresiones sensoriales:
Los cinco 6rganos sensoriales basicos (la sensibilidad visual, etcétera) son, para
las correspondientes cinco tipos de impresiones sensoriales (asociadas a la
conciencia visual, etcétera), una condicidon por via de apoyo, prenasciencia
(pure-iata), facultad, disociacion, presencia y no desaparicion.

Debemos, en este punto, recordar que los cinco 6rganos sensoriales
fisicos estan incluidos en las veinte facultades y que las cinco impresiones
sensoriales desplegadas por éstos (asociadas a la conciencia) no pueden tener
lugar si los 6rganos sensoriales fisicos todavia no han aparecido o si, después de
aparecer, han terminado despareciendo.

La Mente base y las cinco impresiones sensoriales: Las cinco clases de
conciencia sensorial (incluida la mente base) son, en todo momento, para las
cinco impresiones sensoriales condicionadas por el karma, una condicion por via
de conasciencia, mutualidad, apoyo, karma resultante, nutricion, facultad,
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asociacion, presencia y no desaparicion.

Una vez més debemos recordar aqui que la conciencia y su correlato
mental (y, por consiguiente, también la impresion), que emergen «simultanea-
mente» estan condicionadas y asociadas inseparablemente a todas las demads y
que los cinco tipos de conciencia sensorial son consecuencias karmicas y
consideradas como nutricion y facultad.

Los cinco objetos sensoriales base fisicos y las cinco impresiones senso-
riales: Los cinco objetos sensoriales base fisicos (como los objetos visibles,
sonidos, etcétera) son, para las cinco impresiones sensoriales correspondientes
(impresiones visuales, etcétera), una condicion por via de objeto, prenasciencia
(pure-yata), presencia y no desaparicion.

Esto significa que si los cinco objetos fisicos todavia no han aparecido o
si, tras su aparicion, han terminado desapareciendo, no podra tener lugar
ninguna impresion sensorial correspondiente.

Los seis objetos base y las impresiones mentales: Los seis objetos [es decir,
los cinco objetos fisicos y el objeto mente son, para la impresion mental, una
condicion por via de objeto.

VI-VII La impresion condiciona la sensacion (phassa-paccaya
vedana).

Existen seis tipos de «sensaciones» (vedana) nacidos de las impresiones
visuales, de las impresiones auditivas, de las impresiones olfativas, de la
impresiones gustativas, de las impresiones corporales y de las impresiones
mentales. La sensacion estd indisolublemente unida a cada tipo de conciencia.
Conviene advertir que aqui s6lo tendremos en cuenta las sensaciones kdrmicas
resultantes, es decir, aquellas sensaciones que estan asociadas a las clases de
concienciay de impresiones (relacionadas con el karma) mencionadas anterior-
mente.

Las cinco impresiones sensoriales y las cinco sensaciones: Las cinco
impresiones sensoriales (impresiones visuales, etcétera) son, paralos cinco tipos
de sensaciones correspondientes (nacidos de las impresiones visuales, etcétera)
una condicidn por ocho vias, es decir, por via de conasciencia, mutualidad,
apoyo, consecuencia kdrmica, nutricion, asociacion, presencia y no desapari-
cion.

Aqui, una vez mas, el lector debe recordar que todos los fendmenos
mentales propios de un -y el mismo- estado de conciencia (y, por consiguiente,
también las impresiones sensoriales mancionadas anteriormente y los corres-
pondientes cinco tipos de sensaciones) son necesariamente dependientes de los
demas por su surgimiento, su presencia, su asociacion, etcétera, simultanea.
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Las cinco impresiones sensoriales y la concienciarecipiente, etcétera: Las
cinco impresiones sensoriales son, para las sesaciones asociadas con el recipien-
te, el investigador y el registrador, una condicion por via de apoyo decisivo
(upanissaya).

Las cinco impresiones sensoriales s6lo estan asociadas a la conciencia
visual, etcétera, y preceden a los demads tipos de conciencia. Para la conciencia
recipiente, sin embargo, hay una condicion también por via de contigiiidad
(samanantara).

Las impresiones mentales y la conciencia registradora: Las impresiones
mentales constituyen también, para la sensacion asociada a la conciencia
registradora (que aparece simultineamente), una condicion por las ocho vias
mencionadas anteriormente.

Las impresiones mentales y la concepcion, etcétera: Para las sensaciones
karmicas resultantes que aparecen en las tres esferas [de la concepcion, la
subconsciencia y de la muerte], para todas aquellas sensaciones que aparecen
junto a la conciencia registradora y para todas aquellas impresiones mentales
asociadas con la «advertencia del umbral de la mentey» (mano-dvaravajjana)
(que, sin embargo, no son consecuencia del karma sino meramente funcionales
(kriya)] constituyen una condicion por via de apoyo decisivo (upanissaya).

VII-VIII La sensacion condiciona el deseo (vedana-paccaya tanha).

Existen seis tipos de «deseo» (tanha) relacionados con los seis objetos (el
deseo de objetos visuales, el deseo de sonidos, el deseo de olores, el deseo de
gustos, el deseo de sensaciones corporales y el deseo de objetos mentales).

En cualquiera de los casos, cuando el deseo aparece como un deseo de
gozo sensual, se llama «deseo sensual» (kama-tanha); cuando esta relacionado
con la creencia en la existencia personal eterna se llama «deseo de existencia»
(bhava-tanha)y,cuando estd ligado ala creencia en laanulacion de la existencia
personal, se llama «deseo de autoaniquilaciony» (vibhava-tanha).

Cualquier sensacion asociada con cualquier conciencia kdrmicaresultante
es, para el deseo (sin importar que el sentimiento sea agradable, sufrimientooso
o indiferente) una condicidén s6lo por via de apoyo decisivo (upanissaya).
Porque aunque se trate de una sensacion sufrimientoosa puede constituir una
condicién del deseo condicionado ya que la sensacion sufrimientoosa puede
despertar el deseo y el anhelo de felicidad.

VIII-IX El deseo condiciona el apego (tanha-paccaya upadanam).
Existen cuatro tipos de «apego» (upadana): 1) el «apego sensorial»

(kamupadana), 2) el «apego a las opiniones erroneasy (ditthupadana), 3) el
«apego a las simples reglas y rituales» (silabbatupadana) y 4) el «apego a la
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creencia del ego» (atta-vatupadana).

Eldeseo sensual (kama-tanha) es, para el apego sensorial (kamu-paddana)
una condicion por via de apoyo decisivo. El deseo (tanha) es, para los tres tipos
de apego que emergen simultdneamente, una condicion por via de conasciencia,
mutualidad, apoyo, asociacidon, presencia, no desaparicion y raiz (orgullo)
mientras que, para el resto de los apegos que no emergen simultdneamente, una
condicién por via de apoyo decisivo.

IX-X El apego condiciona el proceso del devenir (upadana-paccaya
bhavo).

El «proceso del devenir» (bhava) es de dos tipos: 1) el «proceso del
karma» (kama-bhava), que constituye el aspecto activo de la existenciay 2) el
«proceso del renacimiento» (uppatti-bhava), que constituye el aspecto pasivo
(reactivo), consecuencia kdrmica de la existencia.

(1) El «proceso karmico» (kamma-bhava) estd compuesto por voliciones
productoras de renacimiento (cetana)y contodos los fendmenos asociados que,
combinados con ellos, son considerados como karma o accion (kamma). Esto
esloquediceel Vibhanga: «;En qué consiste, en todas las ocasiones, el proceso
del karma? Consiste en las formaciones karmicas meritorias, demeritorias e
imperturbables (ver I-II). Este es el proceso karmico. Ademads, toda accién
conducente al renacimiento forma también parte del proceso del karmay.

El «proceso del karmay, por tanto, es el nombre con el que se conoce a las
voliciones productoras de renacimiento (cefana) y a todos los fenémenos
mentales asociados con ellas mientras que, segin el Patisambhid-Magga
(Naanakatha, n° 4), el segundo eslabon de la formula sélo designa a las
voliciones productoras de renacimiento.

La volicion (cetana) suele ser considerada como el factor activo y
dominante de entre todos aquellos factores que pertenecen al grupo de los
sankharas («formaciones»). Por tanto, no seria muy equivocado llamar a todo
este grupo «el grupo de las formaciones kdrmicas»

(exceptuando de ¢él, claro esta, a los estados karmicamente neutrales) ya que es
precisamente este grupo el que configura el karma y el carécter.

2) El «proceso de renacimiento» (uppati bhava): comprende a los grupos
de existencia que son consecuencia del karma (vipaka). En el Vibhanga VI se
dice: «;,Cuadl es el proceso del renacimiento? Existe un proceso de devenir en la
esfera sensorial, en la esfera material sutil, en la esfera inmaterial, en la esfera
perceptual, en la esfera de no percepcion, en la esfera de la no percepcion ni de
lano percepcion, en laesferadel inico grupo (es decir, de los seres inconscientes
que solo poseen el tnico grupo, el grupo corporal, cuyo renacimiento en esa
esfera depende del logro del cuarto jhana), en la esfera de los cuatro grupos (la
esfera inmaterial), en la esfera de los cinco grupos (esfera sensacion y esfera
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forma). Este es el proceso del renacimiento del renacimiento del devenir".

Ahora bien, impelido por al «apego sensorialy» (kamupadana) uno puede
producir un proceso karmico meritorio o demeritorio que cause el renacimiento
en el mundo correspondiente. O bien, impelido por el apego sensorial a la
felicidad y la alegria (uno puede esperar llegar a la esfera material sutil o a la
esfera inmaterial), uno puede practicar los jhanas de la esfera material sutil o de
la esfera inmaterial y renacer en una de esas esferas superiores. En tal caso, el
apego sensorial seria la condicion de ese proceso kdrmico meritorio que causa
el renacimiento en esas esferas.

Otal vez, impelido por el «apego a las opiniones erroneasy (ditthupadana),
esdecir, alacreenciade que el ego alcanza la extincidon en una de las tres esferas,
uno puede producir un proceso karmico que cause el renacimiento en esa esfera
concreta. Ental caso, el apego a las opiniones erroneas constituye una condicion
del proceso karmico que causa el renacimiento en una de esas tres esferas.

De manera similar, tambien el «apego a las reglas y a los rituales»
(silabbatupadana)y el «apego a la creencia del ego» (atta-vatupadana) puede
ser una condicion de un proceso karmico que cause el renacimiento en una de
esas tres esferas.

Parala existenciaen la esfera material sutil y en la esfera inmaterial y para
el karma sano y el proceso de renacimiento incluido en la esfera sensorial, ese
cuddruple apego constituye una condicion s6lo por via del apoyo decisivo
(upanissaya).

En la existencia sensorial, estos cuatro tipos de apego son, para la
aparicion del proceso kdrmico sano simultaneo, una condicion por via de
conasciencia, mutualidad, apoyo, asociacion, presencia, no desaparicion y raiz
(orgullo), mientras que, para el proceso karmico que no aparece simultaneamen-
te es una condicidn por via exclusiva del apoyo decisivo.

X-XI El proceso del devenir condiciona el renacimiento (bhava-
paccaya-jati).

El «renacimiento» se explica aqui como la manifestacion de los cinco
grupos de existencia (corporeidad, sensacion, percepcion, formaciones menta-
les y conciencia) en la concepcion que, en el mundo de los seres humanos, tiene
lugar en el utero de la madre.

Desde este punto de vista, el «proceso del devenir» (bhava) es decir, la
condicion del renacimiento, es «el proceso karmico del deveniry (kamma-
bhava).

El proceso karmico es, para el renacimiento una condicion por via de
karma y tiene lugar, por consiguiente, por via del apoyo decisivo (ver II-11II).
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Conrespecto al tema de si el proceso kdrmico es realmente una condicion
del renacimiento, el Visudhi Magga XVII dice lo siguiente:

Aunque las condiciones externas pueden ser absolutamente iguales, la
cualidad de los seres (miserable, noble, etcétera) no lo es. Aunque las condicio-
nes externas (como el espermay la sangre del padre y de lamadre, por ejemplo),
puedan ser idénticas existen diferencias entre los seres, aunque se trate de
gemelos. Esta diferencia, que puede advertirse en cualquier momento y en
cualquier lugar, no puede carecer de causa. Esta diferencia depende, de hecho,
del procesokarmico. Y, aligual que ocurre en el transcurso de la vida de los seres
renacidos, no existe otra causa mas que la debida al proceso karmico. El karma
(accidn) es la causa de la diferencia entre los seres. Es por ello que el Buda dijo:
“Es el karma (la accion) el que divide a los seres en altos y bajos” (Majjhima-
Nikaya, n°135). En este sentido, deberiamos comprender que el proceso de la
existencia es la condicion del renacimiento.

En este proceso de renacimiento que se repite una y otra vez no existe
sensacion de identidad ni entidad del ego alguna que acompafie a los fendmenos
condicionados pasajeros, una verdad que el Buda expreso en las siguientes
palabras:

«Creer que el autor de un hecho es el mismo que experimenta s u s
consecuencias (en la proxima vida) es un extremo. Creer, por el contrario, que
el autor de un hecho y quien experimenta sus consecuencias son dos personas
diferentes constituye el otro extremo. El Perfecto evita ambos extremos y
enseria laverdad que se encuentra a mitad de camino: laignorancia condiciona
la conciencia, etcétera... el proceso del renacimiento condiciona la enferme-
dad y la muerte, la tristeza, la afliccion, el sufrimiento, el sufrimiento y la
desesperacion. »

(Nid Samy., n° 46.)

"Ni el actor ni la accion se encuentran.
Nadie madura sus frutos.

Los fenomenos estan vacios.

Esto hace que el mundo gire una y otra vez.
Ni dios, ni Brahma, puede ser llamado
artifice de la rueda de la vida

Los fenomenos vacios giran y giran

en funcion de todas las condiciones".

(Citado en Visudhi-Magga, XIX.)
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XI-XII El renacimiento condiciona la enfermedady la muerte (jati-
paccaya maranam).

Donde no hay renacimiento no hay enfermedad, muerte, tristeza, aflic-
cion, sufrimiento, sufrimiento ni desesperacion. Pero donde hay renacimiento,
también hay enfermedad, muerte, etcétera. Asi pues, el renacimiento es, para la
enfermedad y la muerte, una condicion por via del apoyo decisivo.

El siguiente diagrama muestra de un vistazo la relacion de dependencia
existente entre tres vidas sucesivas.

1. Ignorancia (avijja) Proceso karmico
(kamma-bhava)
Pasado 2. Formaciones karmicas (sankhara)
3. Conciencia (vififiana) Proceso del renacimiento

4. Mentalidad y Corporeidad (nama-rupa)| (uppati-bhava)
5. Las seis bases (ayatana)
6. Impresion (phassa)
Presente 7. Sensacion (vedana)

8. Deseo (tanha)

9. Apego (upadana) Proceso del karma

10. Proceso del devenir (bhava) (kamma-bhava)

11. Renacimiento (jati) Proceso del renacimiento
Futuro (uppatti-bhava)

12. Enfermedad y muerte (jara-maranam)

1-2 son idénticos a 8-10, ya que cada uno de estos dos grupos representan
el proceso del karmay contienen las cinco causas karmicas del renacimiento: 1)
Ignorancia, 2) Formaciones karmicas (voliciones creadoras de renacimiento), 8)
Deseo, 9) Apego y 10) Proceso del karma (avijja, sankhara, tanha, upadana,
kamma-bhava).

Del mismo modo, 3-7 son idénticos a 11-12, ya que cada uno de estos dos
grupos representa el proceso del renacimiento y contienen los cinco resultados
karmicos: 3) Conciencia (renacimiento, etcétera), 4) Mentalidad y corporeidad
(concepcion), 5) Las bases, 6) Impresion, 7) Sensacion (vifiiana, nama-rupa,
ayatana, phassa, vedana) (Patisambhida Nanakatha, n° 4).

"Cinco causas estan en el pasado.
Cinco frutos en el presente.
Cinco causas producimos ahora.
Cinco frutos recogeremos en el futuro”.
(Citado en Visuddhi Magga, XVII.)
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En el Nid. Samy., n° 34 se mencionan 77 tipos de conocimiento relativos
al Paticca-Samuppada. Ellos configuran II grupos, correspondientes a las II
proposiciones de la formula, cada una con siete tipos de conocimiento. Como
todos los II grupos son completamente andlogos, s6lo veremos el primer grupo
de los siete tipos de conocimiento:

1. Que la ignorancia condiciona las formaciones karmicas.

2. Que, si no hay ignorancia, tampoco existen formaciones karmicas.

3.Queenel pasado las formaciones karmicas también fueron condiciona-
das por la Ignorancia.

4. Que, sino hubiere habido ignorancia, tampoco existirian formaciones
kéarmicas.

5.Queen el futuro las condiciones karmicas también seran condicionadas
por la ignorancia.

6. Que, cuando desaparezca la ignorancia, tambié desapareceran las
formaciones karmicas.

7. Que el conocimiento de la Ley también esta sujeto a la enfermedad, la
degradacion, la declinacion y la cesacion.

“Paticca-Samuppada:

The Doctrine of the Dependent Origination of All Phenomena of
Existence”,

en Guide Through the Abbhidhamma Pitaka, de Nyanatiloka
(Kandy Ceylon: Buddhist Publication Society, 1971).

Traduccidon de David Gonzalez Raga para el PEB

Notas:

8 Susukham vata jivama (ussukesu) verinesu averino... (Dh. n° 197-199)
Susukham vatajivamayesam no natthi kincamam bhavissama abhassarayatha
(n°200).

?. Traducido por Mahatera Nyanatiloka.

1% Debo, sin embargo, admitir que no he podido leer los siguientes ensayos:
Oltramare, La Formule Bouddhique des Douce Causes, Son Sense Original et
son Interpretation Theologique (1909); De la Vallée Poussin, Theorie des
Douze Causes (1913); Franke, “Die Kausalitatsreihe oder Nidana-Kette”,
Zeitschrift des Deutschen Morgenland Gesellschaft,n® 69, Pag. 407 y siguien-
tes (1915).

1. El uso incorrecto de los términos «karmay y «karmico» se origind con los
tedsofos. Para comprender su significado véase I-I1I y IX-XI.

12, Veremos, una paginas mas adelante, las citas a las que se refieren los niimeros
romanos.
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El Kamma y sus frutos.

Introduccion.

La mayor parte de los escritos existentes sobre la doctrina del kamma
subrayan la justicia exacta que gobierna las acciones kdmmicas y la estrecha
correspondencia existente entre nuestras acciones y sus consecuencias. Pero
aunque este énfasis sea adecuado, existe, sin embargo, otra faceta del kamma
que rara vez suele sefialarse, una faceta tan importante que mereceria ser
subrayada y considerada como un tema aparte. Se trata de la posibilidad de
modificar el kamma, del hecho de que la justicia kdmmica no opera de un modo
rigidamente mecénico sino que permite un amplio rango de cambios en la
maduracion de las consecuencias.

Sinuestras acciones kdimmicas conllevaran siempre de manera invariable
consecuencias de lamisma magnitud y sino fuera posible modificar o anular las
consecuencias del kamma, laliberacion del ciclo samsarico de la existencia seria
totalmente imposible porque el pasado siempre comportaria consecuencias
negativas fruto de un mal kamma. Es por ello que el Buda dijo:

“Si alguien afirmara que «las consecuencias de una accion estdin
estrictamente ligadas a ellay no existiria la menor posibilidad de llevar una
vida religiosa’® y tampoco existira oportunidad alguna de poner fin de una vez
al sufrimiento.

Pero, si alguien afirma que «quien realiza una accion kammica (con un
determinado resultado) que puede ser experimentado de maneras muy diver-
sas, madurara sus resultados en consecuenciay, existird la posibilidad de
llevar una vida religiosa y también existira una oportunidad para poner fin de
una vez al sufrimiento”.

Anguttara Nikaya, 3:110

Aligual que ocurre con cualquier otro acontecimiento fisico, los procesos
mentales que constituyen una determinada accion kammica nunca tienen lugar
de manera aislada sino en un campo y, por consiguiente, su capacidad de
producir un determinado resultado no so6lo depende de su propio potencial sino
también de las variables propias del campo en el que se hallan inmersos,
variables, por otra parte, que pueden modular de muchos modos ese kamma. Un
determinado kamma, ya sea bueno o malo, puede verse, en ocasiones, fortale-
cido por un kamma que lo apoye, debilitado por un kamma que lo contrarreste
o anulado por un kamma que lo destruya. Por tiltimo, la ocurrencia del resultado
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también puede verse demorada sila conjuncidn de circunstancias necesarias para
sumaduracion todaviano es completa, y esa demora puede nuevamente ofrecer
una oportunidad para que aparezca un kamma que lo contrarreste o un kamma
que lo destruya.

Pero no son sélo estas condiciones las que pueden causar una modifica-
cién del kamma. La maduracion también refleja el «campo interno» -las
condiciones internas del kamma-, es decir, la estructura cualitativa global de la
mente de la que brota la accion. En este sentido, para una persona moral o
espiritualmente rica, una simple ofensa puede no entrafiar los mismos
resultados que la misma ofensa puede tener sobre alguien carente de tales
virtudes protectoras. Y, de un modo andlogo a lo que ocurre con la justicia
humana, tampoco se castiga igual a quien comete una falta por primera vez que
aun reincidente.

Deeste tipo dereaccion modificada el Budahablo a continuaciondelacita
que hemos mencionado anteriormente:

“Tomemos, por ejemplo, el caso de que una persona cometa un mal
menor y la lleve al infierno. Pero si la misma ofensa es cometida por otra
la ll / P l tid t
persona, tal vez sus resultados puedan ser experimentados durante toda su vida
sin que aparezca (en el futuro) el menor residuo de una reaccion.

¢ Cudl es el tipo de persona a quien una ofensa de este tipo puede conducir
alinfierno? Alguien que no ha cultivado su cuerpo, alguien que no ha cultivado
la virtud, alguien que no ha ejercitado su pensamiento, alguien que no ha
desarrollado la menor sabiduria, alguien con una mentalidad estrecha y con
un caracter inferior que llega incluso a frivolizar con su sufrimiento. Tal es el
tipo de persona a quien una falta menor puede conducir al infierno.

¢ Y qué tipo de persona es aquél que puede experimentar en esta vida el
resultado de la misma accion sin dejar el menor rastro de residuo para el
futuro? Setrata de alguien que ha cultivado su cuerpo, alguien que ha cultivado
la virtud, alguien que ha ejercitado su pensamiento, alguien que ha desarro-
llado su sabiduria, alguien que no estd limitado (por sus vicios), alguien que
posee un cardcter superiory no se encuentra encadenado por el mal."* Este tipo
de persona es la que puede experimentar en esta vida el resultado de la misma
pequeiia ofensa sin que quede el menor residuo futuro.

Supongamos que un hombre arroja un puiiado de sal en un pequerio vaso
de agua. ;Pensais, monjes, que la sal salaria el agua del vaso y la haria
imbebible?

-Eso haria, serior.

-¢ Y por qué?

-Hay tan poca agua en el vaso que la sal la haria imbebible.

Pero supongamos, monjes, que el puiiado de sal se arrojara al rio Ganges
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/Se convertiria, acaso el rio Ganges, en salado e imbebible?

-Ciertamente no, senor.

- Y por qué no?

-Grande, serior, es la masa de agua del Ganges. Un mero puiiado de sal
no la haria salada ni imbebible.

Suponed, por ultimo, joh monjes! que una persona deba ir a la carcel por
medio penique, un penique o cien peniques y que otro hombre no deba ir a la
carcel por ese motivo.

¢ Cudl es el tipo de persona que deberd ir a la cdarcel por medio penique,
un penique o cien peniques? Ciertamente se tratard de una persona pobre, de
alguien que carezca de los medios para cancelar su deuda. Pero, si es rico, si
es un hombre que posea los medios adecuados, no tendra que ir a la carcel por

tal motivo”. "

Podemos, por tanto, decir que es la acumulacion de buen y mal kammay
de sus rasgos caracteristicos dominantes, buenos o malos, los que determinan
las consecuencias kdmmicas. Ellos son los que determinan el mayor o menor
peso del resultado y pueden llegar incluso a determinar su ocurrencia o su no
ocurrencia.

Pero tampoco esto agota la posible modificacion del peso de las reaccio-
nes kdmmicas. Un simple vistazo a la biografia de las personas que conocemos
puede mostrarnos que un so6lo error, por mas pequefio que éste sea, puede
arruinar por completo la vida de una persona que posea un caracter intachable
y que viva en circunstancias seguras, destrozando su reputacion, su carrera y su
felicidad, todo lo cual puede terminar deteriorando por completo su caracter.
Esta crisis aparentemente desproporcionada tal vez se deba a una cadena
reactiva de circunstancias agravantes que se hallan mas alla de su control y
depender de un poderoso mal kamma procedente de su pasado. Pero la cadena
de consecuencias desagradables también puede haber sido determinada por las
propias acciones de la persona, precipitada en tal caso de un modo decisivo por
su error inicial y reforzadas por su descuido, su indecision o sus decisiones
incorrectas posteriores, las cuales, obviamente, son, en si mismas, kamma
negativo acumulado. Este es precisamente el caso en el que una persona con un
caracter predominantemente bueno no puede impedir la maduracion de un mal
kamma ni debilitar la aparicion de sus consecuencias. Las buenas cualidades y
las buenas acciones de esa persona no seran ciertamente ineficaces pero su
resultado futuro bien puede verse debilitado por la aparicién de cualquier
cambio o de cualquier accidon negativa presente.

Considerad también el caso opuesto: Una persona de mal caracter puede,
en ciertas ocasiones, actuar movido por un impulso generoso y amable y esta
accion puede, a su vez, repercutir inesperada y favorablemente sobre toda su
vida, mejorando decisivamente sus circunstancias externas, flexibilizando su
caracter e incluso promoviendo un completo «cambio de corazény.
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Aunque parezcan sencillas qué complejas son, enrealidad, las situaciones
delavidahumana. Esto es asi porque las situaciones y sus consecuencias reflejan
la complejidad de la mente, su inagotable fuente. E1 mismo Buda dijo: «La
complejidad de la mente supera incluso la incontable diversidad del reino
animal» (Samyutta Nikaya, 12: 100). Lamente de cualquier individuo constitu-
ye una corriente interminable de procesos mentales que se hallan en continuo
cambio impulsados por el flujoy el reflujo del kamma acumulado en incontables
existencias pasadas. Pero esta enorme complejidad se ve incrementada por el
hecho de que la vida de un individuo esté estrechamente relacionada con la vida
delos demas gracias alainteraccion existente entre sus respectivos kammas. Tan
intrincada es la red del condicionamiento kdimmico que el mismo Buda lo
catalogd entre uno de los cuatro «impensables» (acinteyya) y advirtié en contra
de especular sobre este punto. Pero aunque el funcionamiento detallado del
kamma escape de nuestra comprension, el mensaje importante practico es claro:
el hecho de que los resultados kammicos sean modificables nos libera del
determinismo y de su corolario ético, el fatalismo, y mantiene constantemente
abierto ante nosotros el camino de la liberacion.

La «apertura» potencial de una determinada situacion, sin embargo,
también tiene un aspecto negativo, un elemento peligroso ya que una respuesta
equivocadaalasituacion podria encaminarnos por un camino descendente. Para
bien o para mal, es nuestra propia respuesta la que elimina la ambigiiedad de la
situacion. Esto precisamente es lo que revela la doctrina del Buda sobre el
kamma, una doctrina que enfatiza la responsabilidad moral y espiritual con
respecto a uno mismo y con respecto a los demds. Es ciertamente una
«ensefianza humana» porque refleja un amplio rango de elecciones, un rango
mucho mas amplio que el de un animal. Cualquier decision moral del individuo
puede verse seriamente limitada por la distinta carga de identificacion, rechazo
oilusiony losresultados que conlleva aunque cada vez que se detiene para tomar
una decision es potencialmente libre para despojarse, al menos temporalmente,
de esta carga. En este precario y preciso momento de decision tiene la
oportunidad para alzarse sobre las amenazadoras complejidades y presiones de
suinsondable pasado kdmmico y trascender entonces, en un solo instante, eones
de esclavitud kdmmica. Asi pues, la atencion justa capacita al ser humano para
apresar ese fugaz momento y tomar una decision inteligente.

II.

El primer afectado por una accion kdmmica es su autor. Esto es aplicable
tanto a las acciones verbales y corporales dirigidas hacia los demas como a los
pensamientos y voliciones que no llegan a expresarse. Nosotros tal vez podamos
controlar, en cierta medida, las respuestas que suscitan en nosotros nuestras
propias acciones pero en modo alguno podremos contolar la forma en que
responderdn los demads. Esta respuesta, en realidad, puede llegar a ser muy
diferente de lo que hemos pensado o esperado. Una buena accion, por ejemplo,
puede tropezar con la ingratitud y una palabra amable puede encontrar una
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respuesta fria e incluso hostil. Pero aunque las buenas acciones y las palabras
amables pueden no tener el efecto externo deseado, ello no significa que no lo
tengan para quien las realiza ya que los buenos pensamientos que las inspiran
ennobleceran su mente mas todavia que si respondiera a la recepcion negativa
con el perddn y la paciencia mas que con el enojo y el resentimiento.

Por otra parte, una accion o una palabra destinada a dafiar u ofender a los
demas no siempre despierta la accion hostil deseada y, en tal caso, como
respondid en cierta ocasion el Buda a un brahmin que pretendia ofenderle, el
«regalo inaceptado volvera al dador». Asi pues, las malas acciones, las malas
palabras y los pensamientos que las motivan pueden fracasar en el intento de
danar a los demas pero no, por ello, dejaran de tener un efecto dafiino sobre el
caracter de quien las llevo a cabo, lo cual puede tener consecuencias incluso
peores que si reaccionara a la respuesta inesperada mediante la rabia o un
sentimiento de rencorosa frustracion. Es por ello que el Buda dijo que los seres
son los propietarios y responsables de su kamma y que ésta es su inalienable
posesion, que ellos son los tinicos legitimos herederos de sus acciones, los inicos
responsables de sus buenas o de sus malas consecuencias.

Recordar de continuo que somos los primeros afectados por nuestras
palabras, nuestras acciones y nuestros pensamientos constituye una practica
excelente. Estareflexion nos dard la fuerza necesaria para despertar el auténtico
respeto y nos protegerd de todo mal. De este modo también llegaremos a
comprender las siguientes palabras del Buda:

“Es este insondable cuerpo, con sus percepciones y sus sensaciones
existe todo el mundo, el origen del mundo, el final del mundo y el camino que
conduce al fin del mundo ™.

Anguttara Nikaya, 4, 45

II1.

El «mundo» del que habla el Buda estd contenido dentro de este agregado
de cuerpo y mente. Porque es s6lo mediante la actividad de nuestras facultades
sensoriales fisicas y mentales que el mundo puede ser experimentado y conoci-
do. El mundo en que vivimos est4 constituido por las visiones, los sonidos, los
olores, los sabores, las impresiones corporales que percibimos y nuestras
diversas funciones mentales (conscientes e inconscientes). Y este mundo se
origina en el mismo agregado de procesos fisicos y mentales que producen el
acto kdmmico del deseo de los seis objetos sensoriales fisicos y mentales.

“¢Si no hubiera kamma alguno madurando en la esfera de los sentidos,
acaso apareceria, Ananda, cualquier esfera de existencia sensorial?

-Seguramente no, oh Sernior”.

Anguttara Nikaya, 3, 76
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Asi pues, el kamma es la matriz de la que surgimos (kammayoni), el
verdadero creador del mundo y de nuestra forma de experimentar el mundo. Y
es mediante nuestras acciones kammicas mediante nuestras acciones, nuestras
palabras y nuestros pensamientos, que continuamente estamos creando y
recreando este mundo y todos los mundos que estan mas alla de éste. Aun
nuestras buenas acciones, en lamedida en que se hallen todaviabajo lainfluencia
del deseo, del engafio y de la ignorancia, contribuyen a la creacion y conserva-
cion de este mundo de sufrimiento. La Rueda de la Vida es como una rueda de
molino puestaen movimiento de continuo por el kamma, fundamentalmente por
sus tres raices (el apego, el odio y la ilusién). Mientras sigamos poniendo en
marcha la rueda de ese molino lo tnico que lograremos es crear una ilusion de
progreso pero en modo alguno podremos alcanzar el «fin del mundo». Para ello
es necesario detener de una vez este esfuerzo vano.

Sélo es posible romper las cadenas que nos mantienen atados al encade-
namiento kdimmico mediante «la eliminacion del apego, del odio y de la ilusién»
(Anguttara Nikaya, 10, 174).Y esto no puede suceder mas que en en el mismo
agregado de cuerpo y mente en el que se origina el sufrimiento y todas sus causas.
Asi pues, el esperanzador mensaje de la tercera noble verdad es el de que es
posible detener el tedioso e interminable movimiento del esfuerzo y la miseria.
Si,apesar de conocer laposibilidad de la liberacion, seguimos caminando sobre
larueda de la vida es a causa de la existencia de un antiguo hdbito muy dificil de
romper, el habito profundamente arraigado de aferrarnos alas nociones de «yo»,
de «mio» y de «identidad». Pero para ello existe también el esperanzador
mensaje de la cuartanoble verdad del 6ctuple sendero, la existencia de un camino
para curar esa adiccion, un camino que nos conduce gradualmente hacia la
liberacion final del sufrimiento. Y todo lo que necesitamos parallevaracabo ese
proceso curativo se encuentra ya en nuestro cuerpo y en nuestra mente.

El tratamiento adecuado comienza con la comprension correcta de la
verdadera naturaleza del kamma y, con ella, de nuestra situacion en el mun-
do. Esta comprension puede proporcionar la fuerte motivacion necesaria
para asegurar la prevalencia del buen kamma en nuestra vida. Y en la medida
en que profundizamos este punto por ver con mas claridad la condicion
humana, esta misma comprension se convertira en el impulso que nos permi-
tird romper las cadenas de la esclavitud al kamma. De este modo podremos
practicar diligentemente y también aplicar toda nuestra actividad y sus conse-
cuencias a la mas noble de todas las actividades, la liberacion final de uno
mismo y de todos los seres sensibles.

"Kamma and its Fruit", ensayo de Nyanaponika Thera extraido de
"The Vision of Dhamma: The Buddhist Writings of Nyanaponika
Thera" de Bhikku Bodhi, Samuel Weiser, Maine, 1986.
Traducciéon de David Gonzalez Raga para el PEB.
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Notas:

13, Com.: una vida religiosa conduce a la erradicacion del kamma.

14 Seglin el comentario, esto se refiere al Arahat, con respecto a las ofensas que
haya cometido en su vida anterior a lograr el estado de Arahat o en existencias
anteriores. En este caso, no se encuentra circunscrito a las fuerzas limitadoras
del apego, el rechazo y la ilusion.

1> Laaplicacion de estos dos similes al kammay a sus frutos que el texto original
nos ofrece integramente corresponden al segundo y tercer paragrafos de esta
cita.
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II1. La Verdad de la Cesacion del Sufrimiento.

LA DESTRUCCION DEL SUFRIMIENTO

1. La Verdad de la Felicidad

En general, la verdad del sufrimiento suele ser considerada como la
esencia o el rasgo mds caracteristico del Budismo. Pero quienes subrayan este
punto olvidan que ésta no es mas que una parte de la verdad. Como ya hemos
visto, el Buda tomaba el hecho del sufrimiento s6lo como el punto de partida de
sudoctrinay, después de haber mostrado el valor axiomético y la universalidad
de la tesis fundamental del sufrimiento, se ocupaba de su antitesis, la verdad de
lafelicidad.

El Buda se refiere filos6ficamente a esto como «La Verdad de la cesacion
del sufrimiento» (dukka-norodno ariya-saccam), una expresion que tiene la
ventaja de no introducir una nueva magnitud en la concisa formula de las Cuatro
Nobles Verdades, que trata de combinar todos los factores bajo un so6lo
denominador.

Pero las sagradas escrituras no se cansan de repetir que la cesacion del
sufrimiento es la suprema felicidad y que cada paso hacia ese objetivo despierta
en nosotros una felicidad creciente.

"Felizmente vivimos sin odio entre quienes odian.
Felizmente vivimos sin codicia entre los codiciosos.
Felizmente vivimos gozosos, como dioses resplandecientes".

(Dhammapada, 197-200.)
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Cuanto mas se emancipe el ser humano de la codicia, del odio y de la
ignorancia, mayor sera su felicidad. El Buda definia al nibbana como la
liberacion perfecta de estos grilletes y lo denominaba la felicidad suprema:
«nibbana paramam sukhamy (Dhammapada, 203-204).

Este hecho es ilustrado por aquel episodio que, segiin el Mahavagga, tuvo
lugar inmediatamente después de la iluminacion del Buda. Seglin este relato, el
Budapermanecié entonces durante varios minutos en un éxtasis de felicidad. Sin
embargo, si lo tomamos en su sentido ordinario, el término «éxtasis» no resulta
del todo adecuado porque conlleva el sentido de algo externo a uno mismo y el
estado del Buda, por el contrario, era extraordinariamente tranquilo y sereno.
Se trataba de una felicidad extatica en el sentido de que suponia una liberacion
de las preocupaciones egoistas, mas alla del dominio del ego y de las conside-
raciones mundanas. Desde el punto de vista de la psicologia humana ordinaria
éste es un estado libre de todas las emociones que, no obstante, nada tiene que
ver con la indiferencia ni con los estados negativos de la mente sino con un
equilibrio espiritual muy intenso y positivo (tatramajjhattata), la beatitud de la
armonia perfecta. No se trata, por tanto, de la felicidad que acompafia a la
satisfaccion personal sino, mds bien, de una felicidad de caracter universal que
no se halla sujeta a consideraciones individuales sino aun insight en las leyes de
laRealidad.

Esto explica la utilizacion de términos tan aparentemente contradictorios
como «ecuanimidady» (upekkha) y «felicidad» (sukha) en la frase «upekkhako
satima sukha viharati», como también la presencia de la felicidad incluso en el
cuarto estadio de la meditacion (jhana), en el que se logra la ecuanimidad y en
el que se dice que desaparecen tanto el gozo como la tristeza.

Elmismo Buda describe su experiencia del siguiente modo: «Al rechazar
el gozo y la tristeza, al rechazar las alegrias y tristezas anteriores, moré en el
cuarto jhana, donde se extinguen la alegria y la tristeza y surge un estado de
lucidez y pura ecuanimidad. Pero la felicidad en la que esa forma aparecio no
obsesion6 mi mente».

Durante el periodo de su practica ascética de entrenamiento yoguico, los
sentimientos de alegria y tristeza habian llegado a ser tan extrafios para el Buda
que los experimentd como un peligro que deberia ser evitado. Pero finalmente,
viendo lo estéril de esa actitud, superd su temor recordando su experiencia
anterior de meditacion en la que sintid, por vez primera, esa felicidad interna 'y
decidio fortalecer su debilitado cuerpo y preparar el terreno para el remedio que
acababa de descubrir. El ascético brahman consideraba que el sufrimiento que
proporcionaba el ascetismo era un camino para alcanzar la liberacion pero el
Buda, por el contrario, descubri6 la felicidad de la concentracion de la mente
como una de las formas mdas importantes de alcanzar el nibbana. Pero,
exactamente del mismo modo, laalegria deberia agitar o perturbar la mente tanto
como el sufrimiento. Finalmente, la alegria se funde con el estado de serenidad
sublime que perdura, como vemos, hasta en los estadios mas elevados de
internalizacion, después de haber trascendido el placer, el sufrimiento y cual-
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quier otraemocion. En ese estado sublime, se armonizan todos los desequilibrios
producidos por el pensamiento y por el sentimiento, por la mente y por el
corazon. En su lugar queda la bendita conciencia de nosotros mismos que solo
puede ser descrita en términos negativos (del mismo modo que sélo es posible
decir del nibbana lo que no es, sin dudar; por tanto, de su realidad). El hecho de
que una habitacion permanezca vacia no supone que sea irreal o, dicho de otro
modo, el concepto «espacio» es la ausencia de todas las cosas que ocupan el
espacio. Desde el punto de vista del espacio, las «cosas» son el principio
negativo pero, desde el punto de vista de las cosas, el principio negativo es el
espacio. Del mismo modo, la felicidad sublime y el nibbana -en donde es
experimentada en su perfeccion Ultima- aparece, desde el punto de vista del
hombre promedio, negativo, vacio e irreal, mientras que, por el contrario, desde
el punto de vista de la experiencia superior, este «mundoy es el irreal y negativo.

I1. La Importancia de la Alegria y del Sufrimiento, segiin el
Abhidhamma

La importancia de la alegria y del sufrimiento es un tema recurrente del
Budismo y suele ser resuelto desde un punto de vista mas que subjetivo. Pero
el Abhidamma, el sistema psicoldgico budista, nos capacita para juzgar este
tema de un modo mas objetivo.

La felicidad del ser humano es inversamente proporcional al odio y la
aversion (dosa y patigha), los productos de la ilusion (moha). El sufrimiento, a
fin de cuentas, no es sino la lucha vana que sostiene la voluntad en contra de los
obstaculos creados por su propia tendencia a la separacion y a la limitacion.
Consecuentemente, el sufrimiento y el sufrimiento mental (domanasa) s6lo
aparece en el Abidhamma en las dos facetas ligadas a la aversion (patigha) -el
sufrimiento corporal solo puede ser comprendido como un efecto posterior,
como un resultado karmico (vipaka)- mientras que la alegria aparece en las
sesentay tres clases de conciencia. De éstos, s6lo cuatro pertenecen al grupo de
los estados mentales insanos, catorce pertenecen al grupo de los estados sanos
y neutrales de la conciencia-sensacion (kamavacara) y los cuarenta y cuatro
restantes pertenecen a la conciencia superior (rupa-arupavacara-cittani) y alos
tipos mas elevados de conciencia (lokkutara-cittani).

En otras palabras, de las ciento veintiuna clases de conciencia de las que
hablalapsicologiabudista, sesentay tres de ellas van acompafiadas por laalegria
y solotres son sufrimientoosas, mientras que las cuarentay cinco clases restantes
sonindiferentes. Es casi imposible encontrar mejor refutacion del pesimismo que
esta afirmacion. jQué engafiado esta el ser humano, morando en los tres estados
sufrimientoosos de conciencia, cuando dispone de tantas posibilidades de
experimentar la felicidad! jCuantas perspectivas abre este conocimiento a
quienes luchan denodadamente por salir del sufrimiento, por mas débil que éste
sea! Cuanto mas progresa el ser humano mas radiante y gozosa serd su
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conciencia. La felicidad, en realidad, es la marca distintiva del avance en este
camino. A lo largo del camino esta felicidad va creciendo y se va haciendo mas
y mas sublime hasta llegar a irradiar del rostro del [luminado como esa sonrisa
sutil en la que se entremezclan la sabiduria, la compasion y el amor que todo lo
engloba.

Tal vez, uno podria objetar que los datos que nos proporciona el
Abhidhamma no son objetivables ni cientificamente demostrables y que, por
consiguiente, carecen de validez universal. Pero no es esto lo que nos importa
aqui porque estamos tratando con los productos de la experiencia vital y ésta no
puede, por tanto, ser mas que subjetiva. Aunque el Abhidamma articule
logicamente estos productos y los haya convertido en una verdadera obra de arte
espiritual, no se trata, sin embargo de una mera inferencia logicay, por tanto, no
pueden ser demostrados por medio de la l6gica sino tan s6lo mediante una
experiencia siempre renovada, la actualizacion del mismo estado y de lamisma
condicién mental desde la que se establecio este sistema psicologico. Lo que
realmente nos parece importante de esta vision es precisamente ese elemento
subjetivo que expresa la actitud tan poco ambigua del Budismo primitivo. Esto
es, desde el punto de vista historico y también desde el punto de vista puramente
epistemologico y religioso (practico), lo fundamental.

Aligual que ocurre en el caso del sufrimiento, también podemos distinguir
tres grandes grupos y grados de alegria y de felicidad. El primero de ellos es el
fisico, el bienestar corporal y el placer sensual (kayika sukha), el siguiente es la
alegria mental (kamavacara-somanassa), que consiste en la satisfaccion de los
intereses intelectuales y de las tendencias emocionales condicionadas y limitadas
individualmente y el tltimo de ellos es el puro gozo de la felicidad (cetasika
sukha), ajeno a todo interés egoista y a toda limitacion individual, un gozo que
participadela felicidad de los demds (mudita) y en el que un ethos universal lleva
al individuo mas allé de las fronteras de la experiencia mundana (lokuttara).

Una vez que el Buda actualizoé este estado superior de felicidad, se vio
enfrentado a la tarea de disefar un camino que condujera desde el estado de
conciencia (lokiya citta) ordinario (mundano) hasta el logro de la beatitud
supramundana. Este camino constituye la cuarta y mas importante de las Cuatro
Nobles Verdades, el Octuple Camino que conduce a laliberacion del sufrimien-
to.

Sea que los Budas aparezcan en el mundo o que no aparezcan en él, sigue
siendo un hecho, una condicion inmutable de la existencia y una ley eterna, que
todas las formaciones karmicas (sankhara) son impermanentes (anicca). Un
Budadescubrié y dominé este hechoy, cuando lo hubo descubierto y dominado,
anuncid, proclamo, predicd, reveld, ensefio y explicd completamente que todos
los sankharas son impermanentes.

Sea que los Budas aparezcan en el mundo o que no aparezcan en él, sigue
siendo un hecho, una condicion inmutable de la existencia y una ley eterna, que
todas las formaciones kdrmicas estan sujetas al sufrimiento (dukkha). Un Buda
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descubrié y dominé este hecho y, cuando lo hubo descubierto y dominado,
anuncid, proclamo, predicd, reveld, ensefio y explicd completamente que todos
los sankharas estan sujetos al sufrimiento.

Sea que los Budas aparezcan en el mundo o que no aparezcan en €1, sigue
siendo un hecho, una condicion inmutable de la existencia y una ley eterna, que
nadade lo que existe (sabbe dhamma) es absoluto (anatta, es decir, que no existe
una entidad egoica inmutable o absoluta). Un buda descubrié y dominé este
hecho y, cuando lo hubo descubierto y dominado, anuncio, proclamé, predico,
revelo, ensefio y explicé completamente que nada de lo que existe es absoluto
(carece de ego permanente).

Lama Anagarika Govinda,

The Psychological Attitude of Early Buddhist Philosophy,lll, 3.
New York: Samuel Weiser, 1974.

Traduccidon de David Gonzalez Raga para el PEB.
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IV. El Camino de la Cesacion del Sufrimiento

EL CAMINO DE LA LIBERACION

I. El Octuple Camino

La tercera Noble Verdad es la «Verdad de la Felicidad». El Octuple
Camino constituye el origen de la felicidad, es decir, del nibbana porque,
correctamente entendido, el primer paso del camino consiste en el conocimiento
-0, cuanto menos, en el reconocimiento- del hecho del sufrimiento, de sus
origenes, de la posibilidad de su destruccion y del camino que conduce a la
liberacion del sufrimiento. En otras palabras, quien quiera adoptar el camino de
la liberacion debe ser consciente de la imperfeccion de su estado de existencia
presente y debe tener el sincero deseo de trascenderlo. La cuarta verdad resume
las conclusiones de las tres verdades anteriores y sefiala los pasos concretos que
hay que dar para llegar a este objetivo. Esto es muy caracteristico del método
ensenado por el Buda. El Budano quiere seguidores ciegos que sigan literalmen-
te sus instrucciones ignorando lasrazones que las justifican. El Budano valoraba
las acciones humanas en funcion de sus efectos externos sino de su motivacion,
de la actitud de la conciencia desde la que se realizan. El Buda no queria
discipulos que confiaran ciegamente en la autoridad de su sabiduria sino
discipulos que le siguieran en razoén de su comprension de la verdad de su
ensefianza. El Buda solo pedia un tipo de fe a quienes querian seguir su camino,
la fe en sus propias fuerzas. Esto no supone una especie de frio racionalismo sino
la armoniosa cooperacion de fodas las fuerzas del psiquismo humano, entre las
cuales el intelecto sirve como principio rector y discriminador (paniiindriya). Al
comienzo, las limitaciones de la conciencia individual dificultan la comprension
plenadel significado de las Cuatro Nobles Verdades (de otromodo, laliberacion
seria alcanzada de inmediato y el resto de los pasos serian innecesarios). El
sufrimiento y su causa inmediata son tan evidentes en cada fase de la vida que
la mera observacion y el andlisis de las propias limitadas experiencias en la
direccidn indicada por el Buda bastan para convencer a un hombre pensante de
larazény delaaceptabilidad de las afirmaciones del Buda. Y esto automaticamente
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estimula la voluntad del hombre y le confiere una cierta direccion, despertando
entonces en ¢l la intencion justa (samma samkappa) en conformidad con el
objetivo de la liberacion.

El apego y el odio (lobha y dosa) constituyen los principales obstaculos
del camino. Es por ello que el primer paso consiste en mantener a la mente libre
de esas cualidades y en ir reemplazandolas gradualmente por sus opuestos
positivos, la caridad y el amor (dana y metta, que se corresponden con alobha
y adosa, respectivamente).

Los siguientes tres pasos consisten en la puesta en practica de estas
intenciones justas mediante la recta palabra (samma vaca), la recta accion
(samma kammanta) y el recto sustentamiento (samma ajiva).

La recta palabra (samma vaca) se define como abstenerse de mentir,
abstenerse de los chismes, abstenerse de decir groserias y abstenerse de sostener
charlas frivolas. Esto no debe ser comprendido tan s6lo en su aspecto negativo
sino que también debe ser considerado en su aspecto positivo, tal y como afirma
el Anguttara-Nikaya, X, pag. 176: «Dice la verdad, es sincero, veraz, fidedig-
no... no miente a sabiendas, ni en beneficio propio, ni en beneficio ajeno por
nada en el mundo. Lo que escucha aqui no lo repite alli, por no causar
discordia... De este modo, trata de unir a los que estan divididos y fomenta la
union de quienes estan ya unidos. Le complace la concordia, se deleita y
disfruta con la concordia y fomenta la concordia con sus palabras. Evita y se
abstiene de decir groserias. Solo dice palabras suaves, amables al oido, afables
v cordiales. Sus palabras son corteses, amistosas y agradables para todos.
También evita y se abstiene de las charlas frivolas. Habla en el momento
oportuno, se ajusta a los hechos, su conversacion es provechosa, habla del
dhammay de la disciplina, sus palabras son como un tesoro, son pronunciadas
en el momento oportuno, razonables, moderadas y perspicuas. Este es el recto
hablary.

La recta accion (samma kammanta) se define como la abstencion de
matar, de robar y de mantener una conducta sexual ilicita. El aspecto positivo
de estadefinicion estd indicado por las palabras: «Sin pelo ni espada, se muestra
deseoso de bienestar para todos los seres sensibles, conscientey lleno de afecto
espontdaneoy.

El recto sustentamiento (samma ajiva) se define como la abstencion de
comerciar con actividades y ocupaciones que son dafiinas para el bienestar de los
demas como, por ejemplo, el trafico de armas, comerciar con seres humanos,
con seres vivos, con venenos y con intoxicantes. También deben ser evitados el
engafio, el fraude, laadivinacion, las trampas y lausura. El recto sustentamiento,
por tanto, tiene que ver con llevar una vida pura, correcta y util, una vida, en
suma, que fomente tanto nuestro propio bienestar corporal y espiritual como el
bienestar corporal y espiritual de todos los seres.
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El sexto paso del Octuple Camino es el recto esfuerzo (samma vayama),
que atraviesa cuatro fases: (1) impedir el surgimiento de estados perjudiciales
que todavia no hayan surgido, (2) alejar los estados perjudiciales que ya hayan
surgido, (3) promover los estados provechosos que no hayan surgido todavia y
(4) fomentar los estados provechosos que ya hayan surgido.

Las buenas cualidades que han de ser desarrolladas y cultivadas son los
siete factores de la iluminacion (satta bojjhanga), a saber: atencion plena (sati),
discernir la verdad (damma-vicaya), energia (viriya), rapto (piti), serenidad
(passaddhi), concentracion (samadhi) y ecuanimidad (upekkha).

El séptimo y el octavo paso del Camino tienen mas directamente que ver
con estos factores bajo los aspectos de sati y samadhi.

La atencion plena (sati) es descrita como una contemplacion cuadruple,
es decir, una concentracion que implica al cuerpo (kaya), las sensaciones
(vedana), 1a mente (citta) y los fendmenos (dhamma). Estas contemplaciones
son fundamentalmente analiticas y anticipan, en muchos sentidos, los métodos
y los efectos del moderno psicoandlisis. Pero el sistema psiquico budista no se
limita al andlisis y al control de la conciencia tal como es sino da todavia un paso
mas alld hacia el logro de una sintesis o intensificacion superior de la conciencia
mediante el samadhi.

La recta concentracion (samma samadhi) constituye el octavo paso del
camino. Sus objetos son los del séptimo paso y sus factores clave los del sexto.
Pero mientras que anteriormente los siete factores de la iluminacion solo existen
en forma germinal, alcanzan su plena madurez en elsamadhi. Y mientras que los
objetos del séptimo paso todavia permanecen en el dominio del pensamiento
discursivo (o conceptual), en el octavo paso son elevados al reino de la
conciencia intuitiva o realizacion. Asi pues, la concentracion, aunqueno llegaa
agotar el significado del samadhi, constituye su clave caracteristica. En este
sentido, debemos recordar que la concentracion es equiparable a una transfor-
macioén de la conciencia ya que elimina la tension entre sujeto y objeto o, mejor
dicho, elimina la posibilidad misma de esta discriminacion conceptual a través
de la fuerza sintetizadora de la experiencia pura. La llamo experiencia pura
porque no esta reflejada ni tefiida por el pensamiento ni por las ideas preconce-
bidasy, por consiguiente, esta libre de la ilusion y de sus correlatos, la atraccion
y el rechazo, el apego y la aversion.

Cuando esta experiencia es lo suficientemente profunda como para
impregnar toda nuestra conciencia, llegando a sus mismas raices (sankhara) y
motivaciones fundamentales (hefu), se alcanza la liberacion (nibbana). Pero en
el caso de que la experiencia no sea tan intensa y s6lo tenga una influencia
temporal o, dicho de otro modo, limitada, sobre nuestra mente, puede ampliar
nuestra vision, fortalecer nuestra confianza, profundizar nuestra vision, reducir
nuestras preocupaciones y purificar nuestras intenciones.
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Asipues, larecta concentracion constituye el fundamento del recta vision,
de la recta aspiracion y del resto de los pasos del Noble Octuple Sendero,
experimentados ahora en un nivel superior de esta progresion espiralada (ver
diagrama) que prosigue hasta que se alcanza la liberacion completa.

Sianalizamos detenidamente el Octuple Sendero llegaremos finalmente a
descubrir que esta basado en tres principios fundamentales: la moral (sila), la
concentracion (samadhi)y lasabiduria (parifia). Larectapalabra, larectaaccion
y el recto sustentamiento representan los principios sobre los que se asienta la
moral (sila). El recto esfuerzo, la recta atencion y la recta concentracion
representan los principios basicos de la concentracion (samadhi). Larecta vision
y larectaaspiracion, por tiltimo, representan el principio de la sabiduria (pariiia).

La iluminacién es la forma superior de la sabiduria (samma sambodhi)
que, en sus inicios, consiste en la busqueda sincera de la verdad y en el
reconocimiento ecudnime de las leyes de la vida caracteristicas de la experiencia
humana. Como tal, es llamada recta vision o recta comprension (sama ditthi) y
es imprescindible para la actitud espiritual del Budismo, que la considera como
el primer paso en el camino de la liberacion, un paso sin el cual la moral y la
concentracion carecen de todo valor. Desde este punto de vista, la moral no es
sino la expresion practica de la recta comprension. Cuando un hombre actia de
acuerdo a ciertas reglas simplemente porque teme el castigo o porque espera
ciertarecompensa estamoral carece de todo valor. Segtn la perspectiva budista,
la moral no es la causa sino el resultado de nuestra actitud espiritual. El
verdadero significado de la moral (sila) consiste en la armonia entre nuestra
actitud espiritual y nuestras acciones, es decir, en nuestra veracidad interna. Y
espor ello que el samadhino es posible sin sila porque la concentracién no puede
lograrse sin armonia. El samadhi es la perfeccion suprema de la armonia.

Enresumen: La sabiduria (pariria) es la armonia entre nuestra mente y las
leyes de larealidad. La moral (si/a) es la armonia entre nuestras convicciones y
nuestras acciones. El samadhi es la armonia entre nuestro sentimiento, nuestro
conocimiento y nuestra voluntad, la unidad de todas nuestras fuerzas creativas
en la experiencia de una realidad superior.

II. La Relacion Existente entre las Cuatro Nobles Verdades, el
Octuple Sendero y los Doce Enunciados del Origen Interdependiente
(Paticcasamuppada)

Antes de concluir este capitulo serd util ver la inseparable relacion
existente entre las Cuatro Nobles Verdades, el Octuple Sendero y los Doce
Enunciados del Origen Interdependiente, no s6lo en lo que respecta a su
sucesion genética o temporal sino también en sus relaciones simultaneas y en los
intrincados paralelismos existentes entre sus elementos constitutivos.

P.E.B. Temalll - 76



Tendencia samadhi:
(Voluntad-poder,
ecuanimidad,

concentracion)

Tendencia sila:
(Sentimiento,
impulso,

accion)

Tendencia parinia:
(Actitud mental,
reflexion,
conocimiento)

Las tres tendencias del Octuple Sendero y la espiral del progreso:

1. samma ditthi 5. samma ajiva

2. samma samkappa 6. samma vayama
3. samma vaca 7. samma sati

4. samma kammanta 8. samma samadhi

Las Cuatro Nobles Verdades engloban tanto a los enunciados del Origen
Interdependiente como al Octuple Sendero. Los primeros pasos de éste, por su
parte, se refieren a las Cuatro Nobles Verdades y, en consecuencia, también se
refieren necesariamente a los enunciados del Origen Interdependiente. Las
Cuatro Nobles Verdades constituyen el marco general del Budismo, en el que
el problema fundamental se presenta en forma de una fesis y de su antitesis, que
pueden ser englobadas bajo dos epigrafes: dukkha y sukha. El andlisis de cada
uno de ellos abarca (1) sus sintomas y (2) sus causas o condiciones. La primera
y latercera Noble Verdad se refieren a la primera parte de este analisis mientras
que lasegunday la cuarta, por su parte, se ocupan del andlisis de las condiciones
bajo las cuales se originan aquellos sintomas. En lo que respecta a dukkha, la
investigacion sobre las causas es realizada por el dodecaduple paticcasamuppaha
y, conrespecto a sukha, el Octuple Sendero (atthangika magga) se ocupade las
condiciones de la felicidad y de las causas de la liberacion.

Estas dos formulas, que resumen las ensefianzas filosoficas y practicas del
Budismo, pueden ser representadas por dos circulos (porque los elementos
constitutivos de cadauna de ellas no estd limitada por un comienzo ni por un final
absoluto). Cada factor, enrealidad, depende de los demds determinando, de este

P.E.B. Temalll - 77



modo, un niumero ilimitado de relaciones dentro de cada uno de los circulos. La
figuratambiénrepresenta larelacion existente entre ambos circulos por el punto
de contacto, es decir, por lo que es comun a ambas formulas: la ineludibilidad

del sufrimiento.

El Paticcasamuppada muestra la forma en que el individuo que se halla
bajo la influencia de la ilusion atraviesa diferentes experiencias y estadios de
conciencia hasta llegar a un punto en el que el sufrimiento llega a ser tan intenso
que comienza a contemplar su origen. En este momento invierte su actitud, se
ocupade buscar el origen del sufrimiento (sea por su propio esfuerzo intelectual
o con la ayuda de los demés) y comienza a comprender la naturaleza del
sufrimiento. Este es, de hecho, el primer paso en una nueva direccion, el primer
paso del Octuple Sendero. Asi pues, el sufrimiento es el punto critico que
conduce de la rueda de la causacion al camino de la liberacion. Y cada nuevo
paso en este camino neutraliza los factores opuestos correspondientes del
Paticcasamuppada. El diagrama que mostramos a continuacion ilustra este
paralelismo entre los elementos constituyentes de los dos circulos, en el que el
segundo determina el movimiento (desarrollo) del primero en la direccion
opuesta.

TESIS ANTITESIS
Dukkha Sukha
ANALISIS DE LOS SINTOMAS
(corporal, mental, espiritual)
1. Dukkham I1I. Dukkha-nirodho ariya-saccam
ariya-saccam (sukkham ariya-saccam)
ANALISISDE LAS CAUSAS
1. Dukkha-samudayo 1V.  Dukkha-nirodho gamini
ariya-saccam patipada ariya-saccam (sukkha
samudayo ariya saccam)
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El carécter relativo y movil de los términos psicologicos y la naturaleza
dindmica de las dos formulas que representan procesos vitales (pero no los dos
términos de una ecuacién matemadtica) determina que el paralelismo que
acabamos de mencionar sea mas una cuestion de movimiento correlativo
(aunque ciertamente en direccion opuesta) que de pares absolutos de opuestos
de magnitudes complementarias. Es con esta reservas que hemos tratado de
mostrar la relacion complementaria existente entre los distintos constituyentes
de las dos formulas en el diagrama adjunto. Finalicemos ahora tratando de
explicar esta relacion:

1. Samma ditti consiste en larecta comprension del sufrimiento (dukkha),
de sus causas y de la forma de eliminarlo.

2. Samma samkappa es la intencion consciente, que se fundamenta en el
conocimiento del paso previo y, por consiguiente, contrarresta las tendencias
subconscientes (sankhara) basadas en la ignorancia (avijja).

3. Samma vaca consiste en la recta formulacion del pensamiento (pensa-
miento discursivo) y de su expresion (recta palabra), lo cual implica el control
de la mente consciente (vifiriana, en contraste con el subconsciente: sankhara).

4. Samma kammanta, la recta accion, implica el control del aparato
psicofisico (nama-rupa) y de sus 6rganos sensoriales (salayatana).

5. Samma avijja, 1a recta sustentacion, concierne a nuestra vida exterior
y al control de nuestras relaciones y contactos (phassa).

6. Sama vayama es el esfuerzo consciente, la energia dirigida por el
conocimiento, que contrarresta los impulsos emocionales descontrolados
(vedana).

7. Samma sati, la recta atencion, es el opuesto del deseo (tanha) y del
apego (upadana).

8. Samma samadhi es el estado de concentracion y unificacion perfectade
todas las fuerzas creativas que controla el proceso del devenir (bhava),
determina el renacimiento (jati) y termina haciendo de ¢l un objetivo, junto a
todo el sufrimiento al que se encuentra indisolublemente unido.

Relaciones existentes entre los elementos constitutivos del Octuple Sendero
y el Paticcasamuppada (mostrando su paralelismo intrinseco).

Lama Anagarika Govinda,
The Psychological Attitude of Early Buddhist Philosophy, 111, 4. New York: Samuel Weiser, 1974.

Traduccion de David Gonzalez Raga para el PEB.
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Los Treinta y Siete Aspectos de la [luminacion
y las Tres Concentraciones.
(Segun el Mahaprasiiaparamitasastra de Nagarjuna).

Introduccion.
I. Relacion de los treinta y siete aspectos.

La cuarta Noble verdad predicada por el Buda en su sermoén de Benarés
tiene por titulo el Camino de la destruccion del sufrimiento, y trata del Noble
Camino Octuple. Este tlltimo es el punto culminante de un método de liberacion
que comprende una multitud de ejercicios espirituales mas o menos eficaces. Los
mas importantes - entre los que se contard el Noble Sendero Octuple- se
designan con el nombre de Aspectos de la [luminacion: en pali, bodhipakkhika
o bodhipakkhiya; en sénscrito bodhipaksika, bodhipaksika, bodhipaksya o
bodhipaka dharma.

Definiciéndela Vibhanga : «;Porqué selesllamabodhipaksika? Los dos
saberes del santo, el saber de la destruccion de las impurezas (asravaksayajiiana)
y el saber que estas yano renaceran (anutpadajiiana) reciben el nombre de Bodhi
porque contienen la inteligencia completa de las cuatro verdades. Siun dharma
es favorable a esta inteligencia completa, recibe el nombre de bodhipaksika» .

Definicion del Kosa (V1, p. 282-284): «El kayajiiana y el anutpadajiiana
es la Bodhi. Esta, a causa de la diferencia de los santos que la obtienen, es tripe:
srvakabodhi, pratyekabuddhabodhi, anuttar asamyaksabodhi. En efecto, por
estos dos jiiana, se abandona completamente la ignorancia: por el primero se
sabe verdaderamente que se ha cumplido la tarea; por el segundo se sabe que no
yano habrd que cumplir latarea. En tanto que son favorables a esta Bodhi, treinta
y siete dharma son sus aspectos. Todos estos aspectos de la Bodhi son también
un conjunto de cualidades, puras o impuras, nacidas del ejercicicio, de la
audicion, de la reflexion y de la meditaciony.
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I1. Definicion canénica de los 37 aspectos.

1. Los 4 smrtyupasthana.
Los cuatro Fundamentos de la Atencion.

jOhmonjes! Solo hay una via para la purificacion de los seres, para ir mas
alla de la penay de las lamentaciones, para la desaparicion del sufrimiento y de
la tristeza, para la conquista del recto camino, para la realizacion del Nirvana:
son los cuatro fundamentos-de-la-atencion. ;Cuéles son estos cuatro?

1. El monje permanece considerando el cuerpo en el cuerpo, enérgico,
consciente, atento hasta el punto de controlar en el mundo la codiciay la tristeza.

2. Permanece considerando la sensacion en las sensaciones, enérgico,
consciente, atento hasta el punto de controlar en el mundo la codiciay la tristeza.

3. Permanece considerando el pensamiento en el pensamiento, enérgico,
consciente, atento hasta el punto de controlar en el mundo la codiciay la tristeza.

4.Permanece considerando el dharma en los dharma, enérgico, consciente,
atento hasta el punto de controlar en el mundo la codicia y la tristeza.

1. Asi, el permanece considerando el cuerpo en el cuerpo interiormente (es
decir, en su propio cuerpo), considerando el cuerpo en el cuerpo exteriormente
(es decir, en el cuerpo de otro) o considerando el cuerpo en el cuerpo
interiormente y exteriormente (a la vez).

2.Permanece considerando la sensacion en las sensaciones interiormente,
considerando la sensacion en las sensaciones exteriormente o considerando la
sensacion en las sensaciones interiormente y exteriormente.

3. Permanece considerando el pensamiento en el pensamiento, considerando
el pensamiento en el pensamiento interiormente, considerando el pensamiento
enel pensamiento exteriormente o considerando el pensamiento en el pensamiento
interiormente y exteriormente.

4. Permanece considerando los dharma en los dharma interiormente,
considerando los dharma en los dharma exteriormente o considerando los
dharma en los dharma interiormente y exteriormente.

2. Los 4 samyakpradhna.
Los cuatro esfuerzos correctos:

1. Aqui el monje engendra una gran resolucion, se esfuerza, acciona su
energia, estimula su pensamiento y hace un esfuerzo para que los dharma
perjudiciales atin no nacidos no nazcan.

2.Engendrauna granresolucion, se esfuerza, acciona su energia, estimula
supensamientoy hace un esfuerzo para que los dharma perjudiciales yanacidos
sean destruidos.

3. Engendrauna granresolucion, se esfuerza, acciona su energia, estimula
su pensamiento y hace un esfuerzo para que los dharma saludables aun no
nacidos nazcan.

4.Engendrauna granresolucion, se esfuerza, acciona su energia, estimula
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su pensamiento y hace un esfuerzo para que los dharma saludables ya nacidos
sean mantenidos, preservados, desarrollados, aumentados, cultivados y
completados.

3. Los 4 rddhipda.
Los cuatro fundamentos del poder magico:

1. Aqui el monje cultiva el fundamento del poder mégico que esta provisto
de la concentracion de la resolucion con actividades de esfuerzo, fundamento
que reposa sobre la separacion, que reposa sobre el desapego, que reposa sobre
la destruccidn y acaba en el rechazo.

2. Cultiva el fundamento del poder magico que esta provisto de la
concentracion de la energia con actividades de esfuerzo, fundamento que
reposa, etc.

3. Cultiva el fundamento del poder magico que estd provisto de la
concentracion del pensamiento con actividades de esfuerzo, fundamento que
reposa etc.

4. Cultiva el fundamento del poder magico que esta provista de la
concentracion del examen con actividades de esfuerzo, fundamento que reposa
etc.

Definicion de los cuatro samadhi que constituyen los fundamentos del
poder magico:

La concentracion, la aplicacion del pensamiento sobre un solo objeto que
el monje obtiene apoyandose sobre (dandole el predominio a) la resolucion , la
energia, el pensamiento o el examen se llama respectivamente concentracion de
resolucidn, concentracion de la energia, concentracion del pensamiento o
concentracion del examen.

4. Las S indriya.
Las cinco facultades

Estas cinco facultades espirituales, que no hay que confundir con los cinco
organos llamados también indriya, vienen mencionados frecuentemente en los
textos candnicos, pero raramente definidos in extenso, y las definiciones dada
en ellos raramente son idénticas. No existe ninguna deficion clésica, como
ocurria con los otros aspectos.

"He aqui, joh monjes!, las cinco facultades. ;Cudles son estas cinco? La
facultad de fe, la facultad de energia, la facultad de atencion, la facultad de
concentracion y la facultad de sabiduria.

1. ;Qué es la facultad de fe? Aqui, el noble discipulo tiene la fe; cree en
el Despertar del Tathagata y dice: Ese Bienaventurado es santo, perfecta y
plenamente iluminado, provisto de ciencias y practicas, bienvenido, conocedor
del mundo, sin superior, conductor de hombres que hay que domar, instructor
de los dioses y de los hombres, budha y bienaventurados. Esto se llama la
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facultad de fe.

2. Quées lafacultad de energia? Aqui, el noble discipulo permanece en
energia activa para destruir los dharma perjudiciales y para producir los dharma
saludables; esta firme, con un valor probado, y norechazala carga de los dharma
saludables. Esto se llama la facultad de energia.

3. ;Qué es la facultad de atencion? Aqui, el noble discipulo esté atento,
dotado deunaatencidény una discriminacion supremas, acordandose y recordando
sincesar lo que se hahecho y dicho mucho tiempo antes. Esto se llama la facultad
de atencion.

4. (Qué es la facultad de concentracion? Aqui, el noble discipulo,
haciendo de larenuncia el objetivo de su pensamiento, obtiene la concentracion,
obtiene la aplicacion del pensamiento sobre un solo objeto. Esto se llama la
facultad de concentracion.

5. ¢(Quéeslafacultad de sabiduria? Aqui, el noble discipulo esta provisto
de sabiduria: estd dotado de sabiduria para determinar el surgimiento y la caida
de las cosas, sabiduria que es noble, penetrante, conducente a la perfecta
destruccion del sufrimiento.

1. ;(Donde se encuentra, joh monjes!, la facultad de fe?

En los cuatro mientros de la entrada en la corriente. Ahi se encuentra la
facultad de fe.

2. (Doénde se encuentra la facultad de energia?

Es los cuatro esfuerzos correctos. Ahi es donde .....

3. (Donde se encuentra la facultad de atencion?

En las cuatro fundamentos-de-la-atencion. Ahi es donde ...

4. ;Donde se encuentra la facultad de concentracion? En las cuatro
absorciones. Ahi es donde ...

5. (Donde se encuentra la facultad de sabiduria? En las cuatro santas
verdades. Ahi es donde se encuentra la facultad de sabiduria.

5. Las 5 bala.
Las cinco fuerzas.

Paradefinirestos cinco bala, el Anguttara, 111, p. 10-11, emplea exactamente
los mismos términos que el Sayutta, V, p. 196-197, citado mas arriba, utilizaba
para definir los cinco indriya, con la excepcion del samdhibala. Las mismas
formulas aparecen también en la definicion de los siete bala hecha por el
Anguttara, IV, p. 3-4.

En efecto, se hareconocido siempre que entre bala e indriya hay s6lo una
diferencia de intensidad. Cf. Sayutta, V, p. 220: «Igualmente, joh monjes!, la
facultad de fe es la fuerza de fe, y la fuerza de fe es la facultad de fe. Y asi
sucesivamente hasta: La facultad de sabiduria es la fuerza de sabiduria, y la
fuerza de sabiduria es la facultad de sabiduria»
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6. Los 7 sambodhyanga.
Los siete factores de Iluminacion

Aqui, el monje cultiva los 7 factores de la iluminacion llamados: 1.
atencion, 2. discernimiento de los dharma, 3. energia, 4. alegria, 5. relajacion, 6.
concentracion, 7. ecuanimidad. Estos siete factores se apoyan sobre la
separacion, se apoyan sobre el desapego, se apoyan sobre la destruccion y
acaban en el rechazo.

1. ;Oh monjes!, cuando una atencidn indefectible ha surgido en el monje,
entonces el factor-de-la-iluminacion llamado atencion a surgido en el monje,
entonces el monje desarrolla el factor-de-la-iluminacion llamado atencion,
entonces el factor-de-la-iluminacién llamado atencion alcanza en el monje su
pleno desarrollo.

2.Cuando el monje, permaneciendo asi atento, examina, busca e investiga
esta cosa por medio de la sabiduria, entonces el factor-de-la-iluminacién
llamano discernimiento de los dharma a surgido en él...

3. Cuando en ese monje que examina, busca e investiga esta cosa por
medio de la sabiduria surge una energia sin pereza, entonces el factor-de-la-
iluminacion llamado energia a surgido en €l...

4. Cuando en ese monje enérgico se produce una alegria espiritual,
entonces ese factor-de-la-iluminacion llamado alegria a surgido en él...

5. Cuando, en ese monje de espiritu alegre, el cuerpo se relaja y el
pensamiento se relaja también, entonces el factor-de-la-iluminacion llamado
relajacion a surgido en él...

6. Cuando, en ese monje de cuerpo relajado y feliz, el pensamiento se
concentra, entonces el factor-de-la-iluminacion llamado concentracion asurgido
en él...

7. Cuando ese monje considera con ecuanimidad su pensamiento asi
concentrado, entonces el factor-de-la-iluminacion llamado ecuanimidad esta
inaugurado en él, entonces el monje desarrolla el factor-de-la-iluminacion
llamado ecuanimidad, entonces el factor-de-la-iluminacion llamado ecuanimidad
alcanza en el monje su pleno desarrollo.

7. Los 8 marganga.
Los ocho miembros del Noble Sendero

He aqui el noble camino octuple: 1. el punto de vista correcto; 2. la
resolucion correcta; 3. la palabra correcta; 4. la accion correcta; 5. el modo de
vivir correcto; 6. el esfuerzo correcto; 7. laatencion correcta; 8. la concentracion
correcta.

1. (Qué es el punto de vista corresto? Es el saber concerniente al
sufrimiento, el saber concerniente al origen del sufrimiento, el saber concer-
niente a la destruccion del sufrimiento, el saber concerniente al camino que
conduce a la destruccion del sufrimiento.

2. (Qué es la resolucion correcta? La concepcion de la renuncia, la
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resolucion de no hacer el mal, la resolucionon de la no-violencia.

3. ;Qué es la palabra correcta? Abstenerse de la mentira, abstenerse de
la maledicencia, abstenerse de la injuria, abstenerse de la palabra ociosa.

4. (Qué es la accion correcta? Abstenerse del asesinato, abstenerse del
robo, abstenerse del amor prohibido.

5. Quéeselmodo de vivir correcto? Aqui el noble discipulo, excluyendo
el mal modo de vivir, asegura su subsistencia por el modo de vivir correcto.

6. (Qué es el esfuerzo correcto? Aqui el monje engendra un deseo, se
esfuerza, acciona su energia, estimula su pensamiento y hace fuerza para que los
dharma perjudiciales atin no nacidos no nazcan. Engendra un deseo ... y hace
fuerza para que los dharma perjudiciales ya nacidos sean destruidos. Engendra
undeseo ... y hace fuerza para que los dharma saludables ain no nacidos nazcan.
Engendra un deseo ... y hace fuerza para que los dharma saludables ya nacidos
sean mantenidos, preservados, desarrollados, aumentados, cultivados y
completados.

7. (Qué es la atencion correcta? Aqui el monje permanece considerando
el cuerpo en el cuerpo, enérgico, consciente y atento hasta el punto de controlar
en el mundo la codicia y la tristeza. Asimismo permanece considerando la
sensacion en las sensaciones, el pensamiento en el pensamiento y los dharma en
los dharma ...

8. (Quéeslaconcentracion correcta? Aquiel monje, habiéndose separado
de los deseos, habiéndose separado de los malos dharma, entra en la primera
absorcion, provisto de examen, provisto de juicio, fruto del desapego, que es
gozo y dicha. - Por la supresion del examen y del juicio entra en la segunda
absorcion, paz interior, fijacion del pensamiento en un punto, desprovisto de
examen, desprovisto de juicio, nacido de la concentracion, que es gozo y dicha.
- Porlarenunciaal gozo, permanece indiferente, reflexivo, consciente; experimenta
la dicha en su cuerpo; entra en la tercera absorcion, que los sabios dicen que es
«Ecuanime, reflexivo, permaneciendo en dicha. - Porladestruccion de ladicha
y por ladestruccion del sufrimiento, por la supresion previadel gozoy delapena,
entra en la cuarta absorcion, exenta de sufrimiento y de felicidad, purificado en
larenunciay la reflexion.
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Sastra
Primera Parte

LOS ASPECTOS DEPENDEN TAMBIEN
DEL GRAN VEHICULO

Pregunta.- Los treinta y siete aspectos son el camino de los sravakay de
los Pratyekabuddha; las seis perfecciones son el camino de los Bodhisattva-
Mabhasattva. ;Por qué hablar, pues, a proposito del camino de los Bodhisattva,
de cosas que conciernen [solamente] a los
sravaka?

Respuesta.-

1. El Bodhisattva-Mahasattva debe ejercer todos los caminos de todos los
dharma saludables. Asi es como el Buddha dijo a Subhuti: «El Bodhisattva-
Mahasattva

que practica la Prajiaparamita debe ejercitarse en todos los caminos de todos
los buenos dharma, desde la tierra de la sabiduria seca hasta la tierra de los
Buddha. Las nueve primeras tierras debe ejercerlas, pero no certificarlas; en
cuanto a la tierra de los Buddha, debe ejercerla y certificarla» .

2. Ademas, ;donde se dice que los treinta y siete aspectos sean solamente
cualidades de sravakay de Pratyekabuddha y no constituyan el camino de los
Bodhisattva? En este Prajiiaramitasastra , en el capitulo titulado Mahayana, el
Buddhadice que [los treinta y siete aspectos], desde las cuatro fundamentos-de-
la-atencion (smtyupastha na) hasta los ocho factores del camino noble, estan
contenidos en el Triple Cesto (tripitaka) del Gran Vehiculo ?; pero no dice que
los treintay siete aspectos sean exclusivamente (kevalam) cosas que conciernan
al Pequefio Vehiculo.

ElBuddha, por gran benevolencia (mahamaitri), predicalos treintay siete
aspectos que son camino del Nirvana. Segun los votos (pranidhana) de los
seres, seglin las causas y condiciones karmicas (hetupratyaya) de los seres, cada
uno encuentra su camino. El hombre que busca (paryesate) ser Sravaka
encuentra el camino de los Sravaka; el hombre que ha plantado las raices de bien
(kusalamula) de los Pratyekabuddha encuentra el camino de los Pratyekabud-
dha; el hombre que busca la Bodhi de los Buddha, encuentra el camino del
Buddha.

Seglin sus votos anteriores (purvapranidhana) y el grado agudo (tiksna)
u obtuso (mrdu) de sus facultades (indriya), el hombre posee la gran compasion
(mahakaruna) o no posee la gran compasion. Del mismo modo, cuando el rey-
dragdn (nagaraja) hace caer la lluvia (vrsti), llueve por todas partes en la tierra
y llueve por todas partes indistintamente (nirvisesam); los grandes arboles
(mahavrksa) y las grandes hierbas (mahatrna), porque sus raices (mula) son
grandes, reciben mucha lluvia; los pequefios arboles (alpavrksa) y las pequenas
hierbas (alpatrna), porque sus raices son pequefias, reciben poca.
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Pregunta. - jSea! En ninguna parte se dice que los treinta y siete aspectos
sean exclusivamente el camino de los Sravakay de los Pratyekabuddha y no sean
el camino de los Bodhsattva, pero por induccion racional (anumana) uno puede
saberlo. El Bodhisattva que permanece mucho tiempo en el Samsaray se somete
enlos cinco destinos (pariacagati) no tomarapidamente el Nirvana. Ahorabien,
los treinta y siete aspectos son solamente presentados como los coadyuvantes
del Nirvana, mientras que las perfecciones (paramita) y la gran compasion
(mahakaruna) de los Bodhisattva no lo son. Por eso se sabe que [los treinta y
siete aspectos] no son el camino de los Bodhisattva.

Respuesta. -

1. A pesar de que el Bodhisattva permanece mucho tiempo en Samsara,
debe conocer el Verdadero camino (bhutamarga) y los falsos caminos
(abhutamarga), el mundo (samsara) y el Nirvana. Sabiendo eso, forma su gran
voto (mahapranidhana): «Los seres son dignos de compasion; debo salvarles
y atarlos a la morada incondicionada (asamskrtapada)». Por este dharma
verdadero (bhutadharma), el Bodhisattva que practica las perfecciones
(paramita) puede llevar a la Bodhi de los Buddha. Pero aunque ¢l ejerce y
conoce este dharma, atin no ha llenado las seis perfecciones, y por eso no
certifica (na saksatkaroti) inmediatamente este verdadero dharma.

Asiel Buddhadijo: «Es como [un arquero] que, elevando la cabeza, lanza
flechas al aire (urdhvam kandam ksipati): las flechas sucesivas se sostienen
mutuamente de forma que no caen en tierra. Del mismo modo el Bodhisattva,
tomando la flecha de la Prajiiaparamita la dispara al aire contra las tres puertas
de la liberacion (vimoksamukha); a continuacion, tomando la flecha de los
medios salvificos (upaya), 1a dispara contra la flecha de la Prajfid de modo que
ella no caiga sobre el suelo del Nirvanay °.

2. Ademas si, como decis, el Bodhisattva reside mucho tiempo en el
Samsara, debe sufrirtodo tipo de sufrimientoes corporales y mentales (nanavidha
kayikacaitasikaduhkha). Si no ha obtenido el verdadero saber (bhutajiiana),
(como podria soportar esas cosas? Por eso el Bodhisattva-Mahasattva busca los
aspectos de la iluminacion (bodhipaksa) y el verdadero saber (bhutajiiana). De
ahi en adelante, por la fuerza de la Prajfiaparamita, puede transformar
(parinamitum) el mundo (samsara) en frutos del camino (margaphala) y en
Nirvana. ;Cémo es eso? El triple mundo (traidhatuka) ha salido del complejo
de causas y condiciones (samagrija). Lo que nace de este complejo no tiene
naturaleza propia (svabhava);no teniendo naturaleza propia, esta vacio (sunya);
vacio, es inatrapable (agrahya). Ahorabien, lo inatrapable es el Nirvana. Por eso
[aqui el Prajiiaparamita-]sutra dice: «El Bodhisattva-Mahasattva quereside en
la perfeccion de sabiduria por el método de no-residencia debe, sin producirlas,
cumplir las cuatro fundamentos-de-la-atencion (smrtyupasthana)y.

3. Ademas, en el sistema de los Sravaka y de los Pratyekabuddha, no se
dice que el Samsara sea idéntico al Nirvana. ;Por qué? Porque su sabiduria
(prajria) no penetra profundamente los dharma. En el sistema de los Bodhisattva,
se dice que el Samsara es idéntico al Nirvana, porque su sabiduria penetra
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profundamente los dharma.

Asi es como dijo el Buddha a Subhuti: «La materia es la vacuidad, y la
vacuidad es la materia (rupam eve sunyata sunyataiva rupam); las sensaciones
(vedana),nociones (samjnia), voliciones (samskara) y conocimientos (vijriana)
son la vacuidad, y la vacuidad es las sensaciones, nociones, voliciones y
conocimientos. Lavacuidad es el Nirvanay el Nirvanaes la vacuidad (sunyataiva
nirvanam, nirvanam eva sunyata).

Esta dicho también en el Madhyamakasastra:

El Nirvana no es distinto del Samsara,

El Samsara no es distinto del Nirvana.

El limite del Nirvana y el limite del Samsara

Son un mismo limite, pues no hay ninguna diferencia.

ElBodhisattva-Mahasattva, habiendo encontrado este Verdadero caracter
(bhutalaksana), no se hastia del Samsara y no se complace en el Nirvana. Los
treinta y siete aspectos son tierra del verdadero saber (bhutajiianabhumi).

Segunda parte.
Los 37 aspectos seguin el Abhidharma.

A. Nimero de aspectos.

Pregunta. - Las cuatro fundamentos-de-la-atencion (smrtyupasthana),
siendo suficientes para obtener el camino (marga)*, ;para qué hablar de treinta
y sieteaspectos? ;Seria por abreviar (samksiptena desana) que hablais de cuatro
fundamentos-de-la-atencion, y para extenderos (vistarena desana) que hablais
de treinta y siete aspectos? Entonces, no es exacto (ayukta), porque si uno se
quiere extender, habria innumerables aspectos (apramanapaksa).

Respuesta. -

1. Aunque las cuatro fundamentos-de-la-atencion sean suficientes para
obtener el camino, también hay que predicar los cuatro esfuerzos correctos
(samyakpradhana) y los otros dharma aspectos. ;Por qué? Entre los seres, los
pensamientos (citta) son multiples (nanavidha) y diversos (visama); sus trabas
(samyojana) son también multiples, y las cosas que aman o de las que se separan
sonmultiples.

Aunque la Ley del Buddha sea verdad unica (ekartha)y de cardcter tnico
(ekalaksana) se expresa, por el interés de los seres, en distintas exposiciones
(sambhinnadesana): doce clases de textos (dvadasangadharmapravacana) y
ochentay cuatro mil articulos de la Ley (caturasitisahasradharmaskandha). St
fuese de otro modo, los Buddha, después de haber predicado las cuatro santas
verdades (aryasatya) durante su primer sermon (prathama dharmaca-
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krapravartana), se detendrian y ya no deberian predicar nada més. Porque hay
seres que se horrorizan del sufrimiento (duhkha) y aman la dicha (sukha), los
Buddha les predican las cuatro nobles verdades: 1. los dharma corporales,
mentales, etc. (kayikacaitasikadidharma) son todos ellos sufrimiento (dukha)
y no tienen dicha (sukha); 2. las causas y condiciones (hetupratyaya) de este
sufrimiento son la sed (¢7sna) y las otras pasiones (klesa); 3. la destruccion de
este sufrimiento (duhkhanirodha) se llama Nirvana; 4. el medio (upaya) para
llegar al Nirvana es el Camino (marga).

Hay seres que, como resultado de preocupaciones (bahucinta), de
distracciones (viksiptacitta) y de equivocaciones (viparyasa), se apegan
(abhinivisante) al cuerpo (kaya), a las sensaciones (vedana), al pensamiento
(citta) y alas cosas (dharma), y llevan una conducta nociva (mithyacara). Para
estos hombres, los Buddha predican las cuatro fundamentos-de-la-atencion
(smrtyupasthana). Ocurre lo mismo con los otros dharma [aspectos] del
Camino: se predica cada uno de ellos a una categoria de seres. Es como un
maestro de medicamentos (bhaisajyaguru) que no puede curar todas las
enfermedades (vyadhi) conun inico medicamento (bhaisajya): siendo distintas
las enfermedades, el remedio que hay que aplicar no es unico. Igualmente, el
Buddha se adapta a las diversas formas de enfermedades mentales (cittavyadhi)
[que padecen] los seres y los cura con remedios diversos.

Ya el Buddha libera a los seres no predicando mas que una sola cosa. Asi
es como el Buddha dijo a un bhiksu: «No es tuyo, no lo cojas (natavakam, tan
ma grhana)».- El bhiksu dijo: «Ya lo s¢, joh Bhagavat!».- El Buddha replico:
«;Quésabes?».- Elbhiksurespondio: «Los dharmano son mios (atmiya); no hay
que cogerlosy.

Yael Buddha libera a los seres por dos cosas: la concentracion (samadhi)
y lasabiduria (prajria). Yaes portres cosas: lamoralidad (sila),la concentracion
(samadhi)y lasabiduria (prajiia). Yaes por cuatro cosas: las cuatro fundamentos-
de-la-atencion (smrtyupasthana).

Asi pues, a pesar de que las cuatro fundamentos-de-la-atencion bastan
para obtener el Camino, hay atin otros dharma que son distintos por el ejercicio
(acara), las concepciones (vikalpa), la cantidad y el punto de vista. Por eso
también hay que predicar los cuatro esfuerzos correctos (samyakpradhana) y
los otros dharma [aspectos].

2. Ademas, los Bodhisattva-Mahasattva tiene una fuerza de fe
(sraddhabala) tan grande que liberan a todos los seres. También el Buddha les
predica simultaneamente los treinta y siete aspectos. Y si les predica ademas
otros dharma favorables al Camino, como las diez nociones (dasasamjiia), etc.
todo eso esta comprendido (samgrhita) en los treinta y siete aspectos. Estos
treinta y siete aspectos son una coleccion de todos los medicamentos (sar-
vabhaisajyasamsarga) que basta para curar todas las enfermedades (vyadhi) de
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los seres. Por eso no es necesario multiplicar [hasta el infinito los aspectos del
Camino]. Igualmente, a pesar de que el Buddha posee innumerables fuerzas
(bala), se habla solamente de diez fuerzas, porque ellas bastan para salvar a los
seres.

B. Los elementos constitutivos de los 37 aspectos.

Esos treinta y siete aspectos tienen diez cosas (dravya) por raices (mula).
(Cuales son estas diez cosas?

1. La fe (sraddha),

2. La moralidad (sila),

3. La concepcidn (samkalpa),
4. La energia (virya),

5. La atencion (smrti),

6. La concentracion (samadhi),
7. La sabiduria (prajia),

8. La relajacion (prasrabdhi) °,
9. El gozo (priti),

10. La ecuanimidad (upeksa).

1. La fe (sraddha) constituye: a. la facultad de fe (sraddhendriya); b. la
fuerza de fe (sraddhabala).

2. La moralidad (si/a) constituye: a. la palabra correcta (samyagvac); b.
laaccidn correcta (samyakkarmanta); c. el modo de vivir correcto (samyagajiva).

[3. La concepcion (samkapla) constituye: la concepcidn correcta
(samyaksamkalpa))

4. La energia (virya) constituye: a. los cuatro esfuerzos correctos
(samyakpradhana); b. la facultad de energia (viryendriya); c. la fuerza de
energia (viryabala); d. el factor-de-la-iluminaciéon llamado energia
(viryasambodhyanga); e. el [factor-del-camino] llamado esfuerzo correcto
(samyagvyayama).

5.Laatencion (smrti) constituye: a. la facultad de atencion (smrtindriya);
b. la fuerza de atencion (smrtibala); c. el factor-de-la-iluminacion llamado
atencion (smrtisambodhyanga); d. el [factor-del-camino] llamado atencion
correcta (samyaksmrti).

6. La concentracion (samadhi) constituye: a. los cuatro fundamentos del
poder magico (rddhipada); b. 1a facultad de concentracion (samadhindriya); c.
la fuerza de concentracion (samadhibala); d. el factor-de-la-iluminacion llamado
concentracion (samadhisambodhyanga); e. el [factor-del-camino] llamado
concentracion correcta (samyaksamadhi).

7. La sabiduria (prajiia) constituye: a. las cuatro fundamentos-de-la-
atencion (smrtyupasthana); b. la facultad de sabiduria (prajiiendriya); c. la
fuerza de sabiduria (prajiiabala); d. el factor-de-la-iluminacion llamado
discernimiento de los dharma (dharmapravicayasambodhyanga); e. el [factor-
del-camino] llamado vista correcta (samyagdrsti).
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[8. La relajacion (prasrabdhi) constituye el factor-de-la-iluminacion
llamado relajacion (prasrabdhisambodhyanga).

9. El gozo (priti) constituye el factor-de-la-iluminacioén llamado gozo
(pritisambodhyanga).

10. Laecuanimidad (upeksa) constituye el factor-de-la-iluminacion llamado
ecuanimidad (upeksasambodhyanga)].

C. Las siete clases de aspectos.

1. Los dharma en los que la atencion (smrti) se fija (upatisthati) sobre los
objetos del saber (prajiialambana) se llaman “fundamentos-de-la-atencion
(smrtyupasthana)”.

2. Los que destruyen los malos dharma y se mueven en el recto camino
(samyagmarga) se llaman “esfuerzos correctos (samyakpradhana)”.

3. Cuando el pensamiento concentrado (pragrhitacitta) se tranquiliza
(asvasiti) sobre los objetos (alambana), hay “fundamentos del poder magico
(rddhipada)”.

4. Cuando se adquiere un pensamiento de débil saber (mrdujiianacitta),
hay “facultades” (indriya).

5. Cuando se adquiere un pensamiento de agudo saber (tiksnajiianacitta),
hay “fuerzas” (bala)’.

6. Por el ejercicio del camino de la meditacion (bhavanamargavyapara),
hay “[factores] de la iluminacién” (sambodhyanga).

7. Por el gjercicio del camino de la vision (darsanamargavyapara), hay
“[factores] del camino” (marganga).

D. Orden de los 37 aspectos.

Pregunta.- Habria que hablar en primer lugar de los [factores] del camino
(marganga). ;Por qué? Porque s6lo después de haber recorrido el camino es
cuando se obtienen los buenos dharma. Asi, un hombre recorre en primer lugar
un caminoy, después, llegaa sudestino. Aqui, ;por qué equivocacion (viparyasa)
habléis en primer lugar de las cuatro fundamentos-de-la-atencion (smrtyupas-
thana) 'y, sélo al final, de los ocho factores del camino (marganga)?

Respuesta.- No es una equivocacion (viparyasa). Los treinta y siete
aspectos entran en consideracion desde el momento en que se quiere entrar en
el Camino.

1. Asi, cuando el yogui se ha dirigido al maestro (acarya) y le ha oido la
ensefianza relativa al Camino (margadharma), utiliza en primer lugar su
memoria (smrti) para retener (dharana) esta ensefianza: ese momento se llama
“fijacion-de-la-atencion” (smrtyupasthana).

2.Cuando haretenido y seguido esta ensefanza, el yogui que busca el fruto
(phalaparyesin) de ella se ejercita enérgicamente (viryena prayuiijate): ese
momento se llama “esfuerzo correcto” (samyakpradhana).

3. Después de este gasto de energia (bahuvirya), su pensamiento esta
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distraido (viksipta). Concentra su pensamiento (cittam pragrhnati) y lo doma
(damayati): eso se llama “fundamento del poder magico” (rddhipada).

4. Habiendo domado (danta) su pensamiento, produce las “cinco facul-
tades” (paricendriya):

a. El Verdadero caracter (bhutalaksana) de los dharma es muy profundo
(atigambhira) y dificil de sondear (durvigahya), pero por la facultad de fe
(sraddhendriya) cree en él: eso se llama “facultad de fe” (sraddhendriya).

b. No perdona la vida de su cuerpo (kayajivita) y, con todo su corazon
(ekacittena),buscalailuminacion (bodhim paryesate): eso se llama “facultad de
energia” (viryendriya).

c. Piensa siempre en la Bodhi de los Buddha y no piensa en ninguna otra
cosa: eso se llama “facultad de la atencion” (smrtindriya).

d. Concentra siempre su pensamiento (cittam pragrhnati) sobre la Bodhi:
eso se llama “facultad de concentracion” (samadhindriya).

e. Considera (samanupsyati) las cuatro verdades (catuhsatya) y el Ver-
dadero caracter (bhutalaksana): eso se llama “facultad de sabiduria”
(prajiiendriya).

5. Cuando esas cinco facultades (paricendriya) se han desarrollado
(vrddha), pueden interceptar las pasiones (klesa): es como la fuerza de un gran
arbol (mahavrksa) que puede interceptar el agua. Estas cinco facultades, cuando
se han desarrollado, puede penetrar gradualmente el dharma profundo
(gambhiradharma): eso se llama “fuerza” (bala).

6. Elyogui, habiendo obtenido las fuerzas (bala), distingue los dharma del
camino [de la meditacion (bhavanamarga):

Hay tres factores (anga): 1. el [segundo] factor-de-la-iluminacion llamado
discernimiento de los dharma (dharmapravicayasambodhyanga); 2. el [tercer]
factor-de-la-iluminacion llamado energia (viryasambodhyanga); 3. el [cuarto]
factor de la iluminacion llamado gozo (pritisambodhyanga). Si el pensamiento
se desploma (avaliyate) en el momento en que se practica el Camino, estos tres
factores (anga) lo levantan (samutthapayanti).

[Hay otros tres factores]: 1. el [quinto] factor-de-la-iluminacion llamado
relajacion (prasrabdhisambodhyanga); 2. el [sexto] factor-de-la-iluminacion
llamado concentracion (samadhisambodhyanga); 3. el [séptimo] factor-de-la-
iluminacion llamado ecuanimidad (upeksasambodhyanga). Si el pensamiento
esta distraido (viksipyate) en el momento en que se practica el Camino, estos tres
factores lo fijan (pragrhnanti) para que se concentre.

[En cuanto al factor restante: el primer] factor-de-la-iluminacion llamado
atencion (smrtisambodhyanga), interviene en los dos casos [cuando el
pensamiento se desplomay cuando se distrae]. Puede reunir los buenos dharma
y detener los malos: es como un portero (dauvarika) que mete lo que es util
(arthavat) y aparta lo que es inutil (anarthaka).

Siel pensamiento se desploma, la atencion (smrti) y tres factores [niimeros
2-4] lo levantan. Si el pensamiento esta distraido, la atencion y tres factores
[nmeros 5-7] la fijan.

P.E.B. Tema IlI - 92



Estas siete cosas, puesto que andan (gamitvat), se llaman “factores”
(anga).

7. Cuando el yogui ha obtenido estas cosas y su tranquilidad (ksema) es
perfecta (sampanna), quiere entrar en la Ciudad incondicionada del Nirvana
(nirvanasamskrtanagara). Por eso practica los dharma [del marganga]: ese
momento se llama “Camino” (marga).

Tercera parte.
Los 37 aspectos en el Mahayana.

Pregunta.- ;Cudl es el sentido (artha) de estos treinta y siete aspectos, tal
como los ensefia el Mahayana?

1. Los cuatro fundamentos de la Atencion.

Respuesta.- El Bodhisattva-Mahasattva ejercita las cuatro fundamentos-
de-la-atencion (smrtyupasthana).

1. Fijacion-de-la-atencion sobre el cuerpo

Contempla su cuerpo interno como impermanente, sufrimientooso,
parecido a una enfermedad, parecido a unatlcera (so ‘dhyatmakayam anityato
duhkhato rogato gandatah samanupasyati), masa de carne en descomposicion,
lleno de impurezas (asuciparipurna), rezumando por nueve puertas (navadvara)
y verdadera letrina ambulante. [gualmente, contempla las repelentes desnudeces
del cuerpo donde no hay un sélo lugar puro.

Este «armazon de hueso, provisto de carne y sangre, rodeado de tendones»
(asthisamkalika samamsalohita snayusambandha), este saco de cuero, que
tiene por causas y condiciones (hetupratyaya)los actos impuros (sasravakarman)
de la existencia anterior (pruvajanman), esta provisto, en la presente existencia
(ihajanman), de bafios (snapana), flores (puspa), perfumes (gandha), vestidos
(vastra), alimento (ahara),camasy asientos (sayanasana), remedios y medica-
mentos (glanapratyayabhaisajya), etc. Es como un carro de dos ruedas
(dvicakra ratha) que, tirado por la fuerza del buey (gobala), puede ponerse en
marcha: las causas y condiciones de dos existencias fabrican el “carro” del
cuerpo y, empujado por ese “buey” que es el conocimiento (viijiana), gira, va
y vuelve.

Este cuerpo formado por el complejo de cuatro grandes elementos
(caturmahabhutasamagri) es como una bola de espuma (phenapindu), falso
(abhuta)y sin consistencia (asara).

Este cuerpo es impermanente (anitya) y debe perecer al cabo de un
tiempo. Los caracteres corporales (kayalaksana) no se encuentran ni al interior
del cuerpo, ni al exterior, ni entre los dos (na te ‘dhyatmam na bahirdha
nobhayam antarenopalabhyante).

El cuerpo no se conoce a si mismo: es ignorante (ajfia), inactivo
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(akaraka), parecido a las tejas (kathalla) y a las piedras (sila) de una pared
(kudya).

En este cuerpo no hay caracteres corporales (kayanimitta) definidos. No
hay nadie que haga el cuerpo, ni nadie que lo mande hacer. En este cuerpo, no
hay ni término anterior (purvanta) ni término posterior (aparnta) ni término
medio (madhyanta).

Ochentamil familias de gusanos (krmikula)®, innumerables enfermedades
(vyadhi), el hambre y la sed (ksutpipasa), el frio y el calor (sitosna) y las
dolencias atormentan siempre a este cuerpo.

El Bodhisattva-Mahasattva que considera el cuerpo de esta manera sabe
que no hay ni cuerpo de él (atmakaya) ni cuerpo de otros (parakaya). No hay
ni maestro (isvara) ni agente (karaka) que haya hecho este cuerpo. El cuerpo,
vacio de caracteres (laksanasunya), ha nacido de causas y condiciones irreales
(abhutanetupratyaya): este cuerpo, que tiene solamente una existencia nominal
(prajiiaptisat), depende como causas y condiciones de actos anteriores
(pruvakarman).

El Bodhisattva se dice entonces: No debo perdonar la vida del cuerpo.
(Por qué? Los caracteres corporales no se unen y no se separan, no llegan y no
se van, no nacen y no son destruidos; no se apoyan sobre nada.

Continuando el examen del cuerpo, se dice: Este cuerpo, estando privado
de yo (anatman) y privado de mio (anatmiya), es vacio (sunya). Siendo vacio,
no posee los caracteres (nimitta) de macho (purusa), de hembra (stri), etc.
Siendo sin-caracteres (animitta), no ha de ser tomado en consideracion
(apranihita).

Considerando asi, el Bodhisattva entra por la puerta del saber (jianamukha)
llamada No-tomada-en-consideracion (apranihita). Sabe que el cuerpono hade
ser tenido en cuenta, en el sentido de que nace solamente de un complejo de
causas y de condiciones (hetupratyayasamagri) generadoras de dharma. Pero
esas causas y condiciones que hacen el cuerpo proceden, también ellas, de
errores (bhranti) y de equivocaciones (viparyasa). En esas causas y con-
diciones, el caracter de causa y condicion, también €1, falta, y el nacimiento de
causas y condiciones es en realidad un no-nacimiento (anutpada).

Reflexionando asi, el Bodhisattva sabe que este cuerpo, desde el principio,
esta privado de caracter de nacimiento (utpadalaksana). Sabe que ese cuerpo,
sin-caracteres (animita), es inasible (agrahya). Puesto que no nace, es sin-
caracteres y, siendo sin-caracteres, no nace. So6lo los profanos estipidos
(balaprthagjana) hablan del cuerpo.

Cuando el Bodhisattva consideraasi el Verdadero caracter (bhutalaksana)
del cuerpo, elimina todos los deseos (raga) y todos los apegos (sangacitta) y,
fijando siempre su atencion en el cuerpo, contintia el examen del cuerpo. Eso es
lo que se llama, para el Bodhisattva, la fijacion-de-la-atencion sobre el cuerpo
(kayasmrtyupasthana).

Por lo que respecta a la consideracion sobre el cuerpo externo
(bahirdhakaya) y la consideracion a la vez sobre el cuerpo interno y externo
(adhyatmabahirdhakaya), ocurre del mismo modo.
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2. Fijacion-de-la-atencion sobre la sensacion.

(Como considera el Bodhisattva las sensaciones (vedana)? Considera la
sensacion interna (adhyatmavedana). Estasensacion es detres clases: desagrada-
ble (duhkha), agradable (sukha), ni desagradable ni agradable (aduhkhasukha).
Esas sensaciones no vienen de ninguna parte y, una vez destruidas, no van a
ninguna parte. Nacen solamente del error (bhranti), de los equivocaciones
(viparyasa) y de las imaginaciones (vikalpa). Son frutos de retribucion (vipa-
kaphala) que dependen de causas y condiciones (hetupratyaya) constituidas por
los actos de la existencia anterior (pruvajanmakarman).

El Bodhisattva considera asi estas sensaciones, que no existen ni en el
pasado (atita), ni en el futuro (anagata), ni en el presente (pratyutpanna). Sabe
que estas sensaciones son vacias (sunya), sin yo (anatman), sinmio (anatmiya),
impermanentes (anitya) y cambiantes (viparinamadharman). Considerando
esas sensaciones repartidas por los tres tiempos (tryadhvan) como vacias
(sunya), sin-caracteres (animitta) e indignas de consideracion (apranihita),
penetra por las puertas de la liberacion (vimoksamukha).

Considera también el nacimiento (utpada) y la destruccion (nirodha) de
las sensaciones. Sabe que las sensaciones no se unen, no se separan, no nacen
y no son destruidas. Asi, penetra por la puerta de la no-produccion
(anutpadamukha).

Sabe que las sensaciones no nacen, son sin-caracteres (animitta) y que,
siendo sin-caracteres, no nacen.

Sabiendo eso, se acopla a los objetos (alambana) del pensamiento. Si
experimenta una sensacion desabradable (duhkha), agradable (sukha), ni
desagradable ni agradable (aduhkhasukha), su pensamiento no la siente (na
vedayati), no se apega a ella (nabhinivisate), no se apoya en ella (nasrayate).

Considerar las sensaciones de este modo (eena paryayena), eso es lo que
se llama, [para el Bodhisattva], la fijacion-de-la-atencion sobre la sensacion
(vedanasmrtyupasthana).

Por lo que respecta a la consideracion sobre la sensacion externa
(bahirdhavedana)ylaconsideracionalavezsobre lasensacion internay externa
(adhyatmabahirdhavedana), ocurre del mismo modo.

3. Fijacion de la atencion sobre el pensamiento.

(Cudl es en el Bodhisattvala fijacion-de-la-atencion sobre el pensamiento
(cittasmrtyupasthana)? El Bodhisattva considera el pensamiento interno
(adhyatmacitta). Este pensamiento interno tiene tres caracteres (laksana): el
nacimiento (utpada), la duracién (sthiti) y la destruccion (bhanga). Se hace la
siguiente reflexion:

Este pensamiento no viene de ninguna parte y, una vez destruido, no va
a ninguna parte. Nace solamente de un complejo de causas y de condiciones
internas y externas (adhyatmabahirdhahetupratyayasamagri).

Este pensamiento no tiene caracter fijo y verdadero; tampoco tiene
verdadero nacimiento, duracion y destruccion (utpadasthitibhanga); tampoco
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se encuentra en la existencia pasada (atita), futura (anagata) o presente
(pratyutpanna).

Este pensamiento no se encuentra ni en el interior ni en el exterior ni entre
los dos (na tad adhyatmam na bahirdha nobhayam antarenopalabhyate).

Este pensamiento es también sin naturaleza propia (nihsvabhava) y sin
caracteres (nirnimitta), y no hay nada que nazca ni nada que haga nacer.
Exteriormente, hay causas y condiciones (hetupratyaya) diversas (nanavidha)
y mezcladas (misra), a saber, los seis objetos (visaya); interiormente, hay
nociones erroneas (visparitasamjiia). Pero a causa de la sucesion de nacimientos
y destrucciones (utpadanirodhaprabandha), se impone por la fuerza a todo eso
el nombre de pensamiento (citta).

En este pensamiento, el Verdadero caracter del pensamiento (cittasya
bhutalaksana)no existe (nopalabhyate). El pensamiento, por propia naturaleza
(svabhavena), no nace (notpadyate) y no es destruido (na nirudhyate). Este
pensamiento siempre es luminoso (prabhasvara), pero porque se le adhieren
pasiones adventicias (agantuka klesa) se habla [erroneamente ]| de pensamiento
manchado (upaklistacitta).

Elpensamientono se conoce asi mismo. ; Por qué? Porque este pensamiento
estd vacio del caracter de pensamiento (cittalaksanasunya). Este pensamiento,
del principio al fin, no tiene verdadero atributo.

Este pensamiento no se une a los dharma y no se separa de ellos. No tiene
ni término anterior (purvanta), ni término posterior (aparanta), ni término
medio (madhyanta). No tiene ni color (rupa), ni figura (samsthana), ni
resistencia (pratigha). Nace solamente de los equivocaciones (viparyasa) y del
error (bhranti).

Este pensamiento es vacio (sunya), sinyo (anatman), sin mio (anatmiya),
impermanente (anitya) e irreal (asat). Esa es una consideracion (anupasyana)
conforme al pensamiento.

Saber que el caracter del pensamiento es sin nacimiento, es entrar en “los
dharma que no nacen” (anutpattikadharma). ;Por qué? Porque este pensa-
miento es sin nacimiento (utpada), sin naturaleza propia (svabhava) y sin
caracteres (laksana). El sabio (jrianin) puede saberlo. Y aunque el sabio
considera los caracteres de nacimiento (utpada) y de destruccion (nirodha) de
este pensamiento, no le encuentra ningiin nacimiento, ninguna destrucion
verdadera. Al no distinguir en ella ni mancha (samklesa) ni purificacion
(vvavadana), descubre esa luminosidad del pensamiento (cittasya prabhas-
varata), luminosidad en virtud de la cual el pensamiento no esta manchado por
las pasiones adventicias(na khalv agantukair upaklesair upaklisyate)°.

Asi es como [el Bodhisattva] considera el pensamiento interno
(adhayatmacitta), y enlo que respecta a la consideracion sobre el pensamiento
externo (bahirdhacitta) y a la consideracion a la vez sobre el pensamiento
interno y externo (adhyatmabahirdhacitta), ocurre del mismo modo.
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4. Fijacion-de-la-atencion sobre los dharma.

(Como ejerce el Bodhisattva la fijacion-de-la-atencion sobre los dharma
(dharmasmrtyupasthana)? Considera que todos los dharma no se encuentran ni
en el interior ni en el exterior ni entre los dos (na te ‘dhyatmam na bahirdha
nobhayam antarenopalabhyante), que no se encuentran ni en la existencia
pasada (atita), ni en la existencia futura (anagata), ni en la existencia presente
(pratyutpanna). Nacen solamente del complejo de causas y de condiciones
(hetupratyayasamagri)y delavisiones falsas (mithyadrsti). No hay realidad fija;
no hay dharma que sea un dharma cualquiera.

En los dharma, el cardcter de dharma no existe, y no hay dharma que se
unan o se separen. Todos los dharma son inexistentes como el espacio (akasa);
todos los dharma son engafiosos como lamagia (maya). La pureza de naturaleza
(svabhavavisuddhi) de los dharma ' no tiene contacto con lamancha (samklesa).
Los dharma no se sienten (vedita) porque las sensaciones (vedana) no existen;
los dharma no se conocen (jiiata) porque el pensamiento (citta) y los mentales
(caitasikadharma) son enganosos.

Considerando asi las cosas, el Bodhisattva no ve entre los dharma ni
identidad (ekatva) ni diversidad (anyatva). Considera que todos los dharma son
vacios (sunya) y sin un yo (anatman). Entonces hace esta reflexion:

Como todos los dharma surgen de causas y condiciones (hetupratyayaja)
no tienen naturaleza propia (svabhava)y estan vacios de realidad (tattvasunya).
Al estar vacios de realidad, no tienen caracteres (animitta). Al no tener
caracteres, no son tomados en consideracion (apranihita). Al no ser tomados en
consideracidn, no se ve un dharma que nazca, que muera o que perdure. Es con
esta sabiduria (prajiia) con la que el Bodhisattva penetra en la puerta de la
“Conviccion de que los dharma no nacen” (anutpattikadharmaksanti).

Desde entonces, incluso si constata entre los dharma nacimiento (utpada)
o destruccion (nirodha), entra en la puerta del “Sin caracter” (animitta). {Por
qué? Porque todos los dharma estadn desprovistos de caracteres. Eso es lo que
el sabio (jrianin) ha comprendido.

Considerando asi las cosas,no se apega a los objetos del pensamiento
(cittalambana)y, a pesar de plegarse (anugacchan) alos caracteres del dharma
(dharmalaksana), ya no piensa ni en los cuerpos (kaya), ni en la sensacion
(vedana), ni en el pensamiento (citta), ni en los dharma. Sabe que estas cuatro
cosas son sin base (apratisthana).

Eso es la fijacion-de-la-atencion sobre los dharma internos
(adhyatmadharma). Por lo que respecta a la fijacion-de-la-atencion sobre los
dharma externos (bahirdhadharma)y ala fijacion-de-la-atencién ala vez sobre
los dharma internos y externos (adhyatmabahirdhadharma), sucede del mismo
modo.
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II. Los Cuatro Esfuerzos Correctos.
Los cuatro esfuerzos correctos (samyakpradhana) son de dos clases:

1. esfuerzos correctos en si (svabhavasamyakpradhana);
2. esfuerzos correctos por conexion (samsargasamyakpradhana).

El esfuerzo correcto en si desarrolla, en consideracion del camino
(marga), cuatro clases de energias (virya): aparta las dos especies de dharma
perjudiciales (akusaladharma), [a saber, los que ain no han nacido y los que ya
han nacido], y retne las dos especies de dharmas saludables (kusaladharma),
[a saber, los que atin no han nacido y los que ya han nacido].

A lo largo del examen (anupasyana) caracteristico de las cuatro
fundamentos-de-la-atencion (smrtypasthana), cuando [el yogui] siente alguna
pereza (kausidyacitta),cuando los cinco obstaculos (paricanivarana)y las otras
pasiones (klesa) cubren su pensamiento y se aparta de las cinco clases de raices
de bien, fe, etc. (sraddhadikusalamula), entonces el yogui hace un esfuerzo
(vyvayacchate) y desarrolla la energia (viryam arabhate) para:

1. destruir los dharma perjudiciales que ya han nacido (utpannanam
akusalanam dharmanam prahanaya),

2. impedir que nazcan los dharma perjudiciales que atin no han nacido
(anutpannanam akusalanam dharmanam anutpadaya),

3. hacer nacer los dharma saludables, fe, etc, que ain no han nacido
(anutpannanam sraddhadikusaladharmanam utpadaya),

4. desarrollar los dharma saludables que ya han nacido (utpannanam
kusaladharmanam bhuyobhavaya). Cuando esas [cuatro] energias (virya)
abundan a lo largo de las cuatro fundamentos-de-la-atencion (smrtyupasthana)
toman el nombre de esfuerzos correctos (samyakpradhana).

Pregunta. - ;Por qué, entre las siete categorias de dharma [aspectos de la
iluminacion (bodhipaksika)] estas cuatro se llaman esfuerzos correctos y los
ocho ultimos, [a saber, samyagdrsti, etc.] se llaman caminos correctos, mientras
que los otros aspectos no son calificados de correctos (samyak)?

Respuesta.- Porque estas cuatro clases de energias (virya), de &nimos
espirituales (cittabhyutsaha) o de esfuerzos (arambha) temen el error (bhranti),
son llamados esfuerzos correctos. Porque las [ocho] précticas del Camino,
[samyagdrsti, etc.], se complacen en la Ley (dharma)y temen caer en doctrinas
erroneas (mithyadharma), se llaman Camino correcto.

[Los esfuerzos correctos] en si (svabhava) son estas cuatro clases de
energias (caturvidhavirya).[Los esfuerzos correctos] por conexion (samsarga)
son los dharma del Camino surgidos de las causas y condiciones (hetupratyayaja),
[dharma distintos de los cuatro esfuerzos correctos] pero que tienen como
cabeza-de-lista las cuatro clases de energias (caturvidhavirya) en cuestion. Son
impuros (sasrava) o puros (anasrava), materiales (rupin) o inmateriales (arupin),
como se ha dicho mas arriba.
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I1IL. Los cuatro fundamentos del poder magico:

Cuando se ejercen los cuatro esfuerzos correctos (samyakpradhana), el
pensamiento estd ligeramente distraido (viksipta); por eso se utilizan las
concentraciones (samadhi), - [concentraciones del celo (chanda), de 1a energia
(virya), del pensamiento (citta) y del examen (mimamsa) -] para fijar el
pensamiento: estas concentraciones se llaman fundamentos del poder magico
(rddhipada).

Asi, cuando un buen alimento (pranitahara) estd poco salado falta de
sabor (rasa), pero si se le afiade sal (lavana) el sabor es suficiente y responde al
deseo (yathesta). O aun cuando el hombre que s6lo tiene dos pies, encuentra un
buen caballo (asva) o un buen carro (ratha), llega cuando quiere a su destino.

Del mismo modo, cuando el yogui ha obtenido estas verdaderas sabidurias
que son las cuatro fundamentos-de-la-atencion (smrtyupasthana)y estas energias
correctas (samyagvirya) que son los cuatro esfuerzos correctos
(samyakpradhana), su sabiduria (prajiia), por estas energias, se aumenta
(vardhate); sinembargo la fuerza de su concentracion (samadhibala) permanece
débil. Pero cuando obtiene las cuatro clases de concentraciones (caturvidhasa-
madhi) y fija asi su pensamiento (cittam pragrhnati), las fuerzas respectivas de
su sabiduria (prajiia) y de su concentracion (samadhi) son iguales (sama) y sus
votos (pranidhana) se realizan. [Estas cuatro concentraciones] se llaman
fundamentos del poder magico.

Pregunta. - En las cuatro fundamentos-de-la-atencion (smryupasthana) y
enlos cuatro esfuerzos correctos (samyakpradhana),la concentracion (samadhi)
ya existia. jPor qué, pues, no se los llamaba fundamentos del poder magico?

Respuesta.- Estos ejercicios contenian [una cierta dosis] de concentracion,
pero si en ellos la sabiduria (prajiia) y la energia (virya) eran fuertes, la
concentracion (samadhi) era débil. Por eso el yoqui no realizaba sus deseos
(pranidhana) como queria. [En los fundamentos del poder magico], hay cuatro
clases de concentraciones (samadhi):

1. La concentracion que se obtiene dando predominio a la resolucion
(chandam adhipatim krtva).

2.Laconcentracion que se obtiene dando predominio a la energia (viryam
adhipatim krtva).

De estas concentraciones como causas y condiciones nacen [practicas del |
Camino, impuras (sasrava) o puras (anasrava).

3. La concentracién que se obtiene dando predominio al pensamiento
(cittam adhipatim krtva).

4. La concentracion que se obtiene dando predominio al examen
(mimamsam adhipatim krtva).

De estas concentraciones como causas y condiciones nacen [practicas del |
Camino, impuras o puras.
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Unidas alos cinco elementos saludables (kusalaskandhasamsargat) estas
practicas se llaman [fundamentos del] poder magico por conexion
(samsargarddhipada).

Las cuatro clases de concentraciones bajo la influencia predominante del
celo (chanda), etc., se llaman [fundamentos del] poder mégico en si
(svabhavarddhipada).

Sobre los cuatro esfuerzos correctos (samyakpradhana) y los cuatro
fundamentos del poder magico (rddhipada) véase lo que se ha dicho con detalle
a proposito de los smrtyupasthana en si'y de los smrtyupasthana por conexion
(p. 1169).

Los cuatro esfuerzos correctos (samyakpradhana) y los cuatro
fundamentos del poder magico (rddhipada) han de ser también analizados de la
misma manera y considerados como vacios (sunya) y sin base (apratisthana).

IV. Las Cinco Facultades.

En tanto que practicadas por el Bodhisattva, ;qué son las cinco facultades
(indriya)? E1 Bodhisattva-Mahasattva considera (anupasyati) 1as cinco facultades
y cultiva (bhavayati) las cinco facultades.

1. La facultad de fe (sraddhendriya).- El Bodhisattva cree que todos los
dharmahannacido de causasy condiciones (hetupratyayaja), de equivocaciones
(viparyasa) y de visiones falsas (mithyadrsti), parecidos al tizon blandido en
circulo (alatacakra), parecidos al sueno (svapna), parecidos a la magia (maya).

Cree que los dharma son impuros (asuddha), impermanentes (anitya),
sufrimientoosos (duhkha), impersonales (anatmaka) parecidos auna enfermedad
(roga),parecidos aunatlcera (ganda) parecidos aunaespina (salya), sometidos
al deterioro y a la ruina.

Cree que todos los dharma son inexistentes (asat), como un pufio vacio
que engafia a los nifios (balollapanariktamustivat).

Cree que los dharmano se encuentran ni en el pasado (atita) nien el futuro
(anagata)nienel presente (pratyutpanna), que no vienen de ninguna parte y que
una vez destruidos no van a ninguna parte.

Cree que los dharma son vacios (sunya), sin caracteres (animitta), no
tomados en consideracion (apranihita), no nacidos (anutpanna) y no destruidos
(aniruddha). A pesar de esta no toma en consideracion (leer wou-tso) y de esta
ausencia de caracteres, cree [en los cinco elementos puros o anasravaskandhal:
1. moralidad (sila), 2. concentracidon (samadhi), 3. sabiduria (prajiia), 4.
liberacion (vimukti), 5. saber y vision de la liberacion (vimuktijianadarsana).

Porque ha obtenido esta facultad de fe, el Bodhisattva es sin retroceso
(avaivartika). Tomando por jefe la facultad de fe, se establece habilmente en la
moralidad (si/a). Cuando estd establecido en lamoralidad, su pensamiento de fe
(sraddhacitta) estd inmévil (acala) y sin rodeo. Cree con todo su espiritu
(ekacittena). Se apoya en la retribucion del fruto del acto (karmaphalavipaka),
rechaza las visiones falsas (mithyadrsti), ya no cree en las palabras de otro
(paravacana).Recibe solamente la ensefianza del Buddha; cree enla Comunidad
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(samgha)y estaestablecido en el verdadero Camino (marga). Es de pensamiento
recto (rjucitta), dulce (mrdu) y paciente (ksamavat). Sus poderes sobrenaturales
(abhijiia) son sin obstaculo (apratigha), inmoéviles (acala) e indentructibles
(aksaya); obtiene el dominio de las fuerzas (balavasita).

Eso se llama la facultad de fe.

2. La facultad de energia (viryendriya).- Dia y noche (aharnisam), el
Bodhisattva practica siempre la energia (virya). Rechaza los cinco obstaculos
(paficanivarana)y protege las cinco facultades (paricendriya). Quiere encontrar,
conocer, practicar, leer, estudiar y oir las profundas ensefianzas
(gambhiradharma) de los Sutra.

Cuando los dharma perjudiciales (papaka akusala dharma) han surgido,
actta para destruirlos rapidamente; y si atin no han nacido, actia para que no
nazcan. En cuanto a los dharma saludables (kusaladharma) que aun no han
nacido, actia para que nazcan y si ya han nacido, actiia para que se desarrollen.
Para los dharma que no son ni saludables ni perjudiciales
(naivakusalanakusaladharma), tampoco hay ningtn afecto.

Consagrando alos dharmasaludables unaigual energia, avanzarectoy sin
desvio. Obtiene la energia correcta (samyagvirya)y, a causa de su pensamiento
concentrado (samahitacitta), esta es llamada facultad de energia (viryendriya).

3. La facultad de atencion (smrtindriya).- El Bodhisattva estd siempre
atento (smrtimat) y reflexivo (samprajanat). Deseando perfeccionar el don
(dana), 1a moralidad (sila), la absorcion (dhyana), la sabiduria (prajiia) y la
liberacion (vimukti), deseando purificar los actos del cuerpo, de la voz y del
espiritu (kayavanmanaskarman), estd siempre atento y reflexivo en su saber con
resptecto al nacimiento (utpada), la desaparicion (vyaya), la duracion-modi-
ficacion (sthityanyathatva) de los dharma.

Reflexionaatentamente [en las cuatro nobles verdades] sobre el sufrimiento
(duhkha), su origen (samudaya), su destruccion (nirodha) y el camino (marga)
de su destruccion.

Reflexiona atentamente y analiza las facultades (indriya), las fuerzas
(bala), los [factores] de la iluminacion (sambodhyanga), los [factores] del
camino (marganga), las absorciones (dhyana) y los recogimientos (samapatti),
la liberacion (vimukti), el nacimiento (utpada) y la destruccion (nirodha), la
entrada y la salida.

Reflexiona atentamente en los dharma no nacidos (anutpanna), no
destruidos (aniruddha), inoperados (anabhisamskra) e indecibles (anabhilapya),
a fin de obtener el saber de la No-produccion (anutpadajiiana) y realizar
plenamente las ensefianzas de los Buddha.

Reflexiona atentamente e impide que se implanten las concepciones de los
Sravaka y de los Pratyekabuddha.

El Bodhisattva reflexiona siempre y no olvida nunca. Gracias a estos
dharmamuy profundos (gambhira), puros (visuddha), obtenidos por lameditacion
y lapractica(bhavanacaraprapta),adquiere esta atencion soberana (vibhutasmrti)
que se llama facultad de atencion (smrtindriya).
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4. La facultad de concentracion (samadhindrya).- E1 Bodhisattva que
capta bien los caracteres (laksana) de la concentracion puede producir toda
clase de absorciones(dhyana) y de recogimientos (samapatti).

Conoce distintamente las puertas de las concentraciones (samadhimukha);
sabe como entrar en la concentracion (samadhipravesa), permanecer en la
concentracion (samadhivihara)y salir de la concentracion (samadhivyutthana).

No se apega a la concentracion (na samadhim abhinivsate), no la saborea
(nasvadate) y no se apoya en ella (nasrayate) ''. Conoce bien el objeto
(alambana) de las concentraciones y la destruccion de este objeto. Actua como
maestro de todas las absorciones y de todos los recogimientos
(sarvadhyanasamapattiviskridita).

Conoce también la concentracion sin objeto (analambanasamadhi). Sin
ajustarse a la palabra de otro (paravacana), sin ajustarse especialmente a tal o
cual recogimiento, ejerce su maestria (vasita) en ella, sale o entra de ella sin
obstaculo.

Eso es lo que se llama la facultad de concentracion (samadhindriya).

5. La facultad de sabiduria (prajriendriya).- E1 Bodhisatva para poner fin
al sufrimiento (duhkha) estd dotado de una noble sabiduria
(aryaprajiiasampanna), sabiduria que elimina los dharma y realiza el Nirvana.
Con esta sabiduria, el Bodhisattva considera la impermanencia (anityata) del
triple mundo (traidhatuka) quemado por el fuego de las tres decrepitudes y de
los tres venenos (visatraya).

Acabada esta consideracion, el Bodhisattva, por susabiduria, estd separado
del triple mundo, y el triple mundo se transforma para ¢l en puertas de la
liberacion (vimoksamukha), a saber vacuidad (sunyata), sin caracteres (animitta)
y la no toma en consideracion (apranihita). Busca atentamente la Ley del
Buddha como si se tratase de salvar su cabellera ardiendo (adiptasira-upama)
12

Nadie puede destruir esta sabiduria del Bodhisattva: no tiene su apoyo
(asraya) en el triple mundo, y es a voluntad (yathestam) como su pensamiento
se aparta constantemente de los cinco objetos del disfrute (paricakamaguna).

Por la fuerza de la sabiduria (prajiabala) el Bodhisattva acumula
innumerables cualidades (guna) y penetra rectamente, sin duda ni dificultad, en
el Verdadero caracter (bhutalaksana) de los dharma. No tiene ni desdicha
(daurmanasya) en el Samsara ni alegria (saumanasya) en el Nirvana.

Poseer esta sabiduria soberana (vibhutaprajiia), eso se llama facultad de
sabiduria (prajriendrya).

[Altruismo en el ejercicio de las facultades] " .- El Bodhisattva en
posesion de las cinco facultades conoce bien (prajanati) las diferentes facultades
de los seres.

Conoce las facultades de los seres apasionados (saraga) o sin pasiones
(vitaraga), rencorosos (sadvesa) o sin rencor (vitadvesa), estupidos (samoha)
o sin estupidez (vitamoha).

Conoce las facultades de los seres destinados a caer en los destinos
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nefastos (durgati), destinados arenacer entre los hombres (manusya) o destinados
a renacer entre los dioses (deva).

Conoce los seres de facultades débiles (mrdvindriya) o de facultades
agudas (tiksnendriya). Conoce los seres de facultades superiores (agra), medias
(madhya) o inferiores (avara).

Conoce las facultades de los seres con faltas (sapattika) o sin faltas
(anapattika), rebeldes o dociles.

Conoce las facultades de los seres que renacen siempre en el mundo del
deseo (kamadhatu), en el mundo material (rupadhatu) o en el mundo inmaterial
(araupyadhatu).

Conoce las facultades de los seres que tienen fuertes (sthula) o débiles
(suksma) raices de bien (kusalamula).

Conoce las facultades de los seres predestinados a la liberacion
(samyaktvaniyata), predestinadas a la perdicion (mithyatvaniyata) o sin
predestinacion (aniyata) '*.

Conoce las facultades de los seres ligeros o impetuosos. Conoce las
facultades de los seres que llevan la carga (bharasaha).

Conoce las facultades de los seres avaros (matsarin) o generosos (tyagavat),
respetuosos o sin respeto, de moralidad pura (visuddhasila) o de moralidad
impura (avisuddhasila), coléricos (vyapanna) o pacientes (ksamin), enérgicos
(viryavat) o perezosos (kusida), de pensamiento distraido (viksiptacitta) o de
pensamiento concentrado (samgrhitacitta), tontos (mudha) o sabios (prajia-
vat), sin temor (nirbhaya) o temerosos (sabhaya), orgullosos (abhimanika) o
sin orgullo (nirabhimana), de conducta correcta (samyakpratipanna) o de
conducta falsa (mithyapratipanna), que guardan sus sentidos (guptendriya) o
que no guardan sus sentidos.

Conoce las facultades de los seres que buscan el camino de los Sravaka,
o el de los Pratyekabuddha, o el de los Buddha.

Con este saber con respecto a las facultades de los seres, el Bodhisattva
da prueba de maestria (vasita), de destreza (upaya) y de fuerza (bala): es lo que
se llama facultad de saber (jrianendriya).

V. Las cinco fuerzas.

Cuando el Bodhisattva ha progresado en el ejercicio de las cinco facultades
(indriya), puede destruir las pasiones (klesa), liberar a los seres y obtener la
conviccion de que los dharmano nacen (anutpattikadharmaksanti): eslo que se
llama las cinco fuerzas (bala).

Ademas, como el deva Maray los heréticos (tirthika) no pueden destruirlas,
se llaman fuerzas.

VI. Los siete factores de la iluminacion.

Estos son los siete factores de la iluminacion (sambodhyanga):

1. E1 Bodhisattvayano piensa, yanoreflexiona en ningiin dharma: ahi esta
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el factor de la iluminacion llamado atencion (smrtisambodhyanga).

2. Buscando, entre los dharma, dharma saludables (kusala), dharma
perjudiciales (akusala) o dharma indiferentes (avyakrta), el Bodhisattva no
encuentranada: ahi estd el factor de lailuminacion llamado discernimiento de los
dharma (dharmapravicayasambodhyanga).

3. Sin entrar en el triple mundo (traidhatuka), el Bodhisattva destruye los
rasgos caracteristicos (laksana) de todos los mundos. Ahi estd el factor de la
iluminacion llamado energia (viryasambodhyanga).

4. En el lugar de todas las formaciones (samskara), el Bodhisattva no
produce ni apego (abhinivesa) ni contento (sukha) y, como en ¢l estdn
suprimidas todas las marcas de pesar (daurmanasya) y de gozo (priti), es eso
el factor de la iluminacion llamado gozo (pritisambodhyanga).

5. En todos los dharma, no hay nada mas que un objeto de pensamiento
(cittalambana): ahi estd el factor de la iluminacién llamado relajacion
(prasrabdhisambodhyanga).

6. El Bodhisattva sabe que todos los dharma tienen por caracter el estar
siempre concentrados (sadasamahita) no son [ya] distraidos (viksipta) y [ya]
concentrados (samahita): ahi esta el factor de la iluminacién llamado
concentracion (samadhisambodhyanga).

7.E1Bodhisattvano se apega aningun dharma (na dharmam abhinivisate),
no se apoya en ¢l (nasrayate) y tampoco lo ve (na pasyati): este pensamiento
de ecuanimidad (upeksacitta) es el factor de lailuminacion llamado ecuanimidad
(upeksasambodhyanga).

Asi es como el Bodhisattva considera los siete factores de la iluminacion
como vacios (sunya).

Pregunta.- ;Por qué exponer de un modo tan sumario (samksepena) estos
siete factores de la iluminacion?

Respuesta.- Entre esos siete factores de la iluminacion, [cuatro, a saber]
la atencion (smrti), la sabiduria (prajiia), la energia (virya) y la concentracion
(samadhi) yase han expuesto con amplitud mas arriba. Es necesario ahora hablar
de los otros tres.

1. El Bodhisattva que ejerce el factor de la iluminacion llamado gozo
(pritisambodhyanga) considera este gozo como irreal (abhuta). {Por qué? Este
g0zo ha nacido de causas y condiciones (hetupratyayaja). Son formaciones
(samskara),dharma condicionados (samskrtadharma), dharmaimpermanentes
(anitya) que producen el apego (abhinivesa). Pero si la cosa que produce el
apego es impermanente (anityalaksana), unavez que se ha deteriorado engendra
la desdicha (daurmanasya). Los profanos (prthagjana) se apegan a ella por
equivocacion (viparyasa), pero si se sabe que los dharma estan vacios de
realidad (tattvasunya), enseguida vuelve en si y dice: “He cometido un error
(bhranti)”.

Es como si un hombre sumergido en la oscuridad (andhakara) y
atormentado por el hambre y la sed (ksutpipasapidita) tragase cosas impuras,

P.E.B. Temalll - 104



ya que a la luz del dia, ¢l reexamina las cosas y finalmente comprende su error.

Considerando las cosas de esta manera, el Bodhisattva pone su gozo
(priti) en la verdadera sabiduria (bhutaprajiia): ahi esta el verdadero gozo
(bhutapriti).

2. Habiendo obtenido este verdadero gozo, elimina primero el estado
corporal perjudicial (kayadausthaulya),luego elimina el estado mental perjudicial
(cittadausthulya), finalmente elimina todos los caracteres de los dharma
(dharmalaksana). Obtiene asi un bienestar que llena el cuerpo (kaya) y el
pensamiento (citta) y constituye el factor de la iluminacion llamado relajacion
(prasrabdhisambodhyanga).

3. Puesto que ha obtenido el gozo (priti) y la relajacion (prasrabdhi),
abandona (upeksate) toda forma de examen (anupasyana), a saber, el examen
de la impermanencia (anityatanupasyana), el examen del sufrimiento
(duhkhanupasyana), el examen del vacio y del no-yo (sunyanatmanupasyana),
el examen del nacimiento y de la destruccion (utpadanirodhanupasyana), el
examen del no-nacimientoy de lano-destruccion (anutpadanirodhanupasyana),
el examen de la existencia (sadanupasyana), el examen de la no-existencia
(asadanupasyana), el examen de lo que no es ni existencia ni no-existencia
(naivasannasadanupasyana). Todas las charlas vanas (praparica) de este tipo,
el Bodhisattva las abandona completamente. ;Por qué? Porque la ausencia de
caracteres, la ausencia de objeto, la inactividad, la ausencia de charlas vanas, el
apaciguamiento perpetuo son el Verdadero caracter (bhutalaksana) de los
dharma.

Si el Bodhisattva no practica esta ecuanimidad (upeksa) tendria aun
disputas (rana). En efecto los que tienen lo existente (saf) por verdadero (satya)
consideran lo inexistente (asat) como falso (moha); los que tienen lo inexistente
(asat) por verdadero consideran lo existente (sat) como falso; y los que tienen
por verdadero lo que no es ni existente ni no-existente (naivasannasat)
consideran como falso lo que es ala vez existente y no existente (sadasat). Aman
lo que creen verdadero (satya), detestan lo que creen falso (moha)y eso dalugar
aladesdicha (daurmanasya)y al gozo (priti). { Por qué no abandonar todo eso?

Cuando el Bodhisattva ha obtenido este [verdadero] gozo (priti), esta
relajacion (prasrabdhi) y esta indiferencia (upeksa), los siete factores de la
iluminacion (sambodhyanga) estan completos (paripurna).

VILI. El Noble Sendero Octuple.

Enlo querespecta alos ocho factores del noble Camino (aryamarganga),
[el primero] o vision correcta (samyagdrsti), [el sexto] o esfuerzo correcto
(samyagvyayama),[el séptimo] o atencion correcta (samyaksmrti)y [el octavo]
o concentracion correcta (samyaksamadhi) ya han sido expuestos mas arriba.
Ahora hay que hablar de la concepcion correcta (samyaksamkalpa).
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[Segundo factor]: la concepcidén correcta (samyaksamkalpa).- El
Bodhisattva establecido en el vacio (sunya) y la inexistencia (anupalabdhi) de
los dharma examina, a través de la vision correcta (samyagdrsti), los caracteres
de la concepcion correcta (samyaksamkalpalaksana). Sabe que todas las
concepciones (samkalpa) son falsas concepciones (mithyasamkalpa), incluso
las que serefieren al Nirvanay al Buddha. ;Por qué? La destruccion de todas las
variedades de concepciones (sarvasamkalpaprabhedanirodha) se llama
concepcidn correcta. Todas las variedades de concepciones proceden de
falsedades, de errores (bhranti) y de equivocaciones (viparyasa): por eso ellas
difieren. Pero las caracteristicas de las concepciones son todas inexistentes, y el
Bodhisattva establecido en esta concepcidn correcta (samyaksamkalpa) ya no
ve lo que es correcto (samyak) ni lo que es falso (mithya) y va mas alla
(atikramati) detodas las variedades de concepciones (sarvasamkalpaprabheda):
eso es la concepcidn correcta. Para €l todas las variedades de concepciones son
idénticas (sama) y, porque son idénticas, su pensamiento no se apega a ellas. Ahi
estd lo que se llama la concepcion correcta del Bodhisattva.

[Tercer factor]: la palabra correcta (samyagvac].- El Bodhisattva sabe
que todas la palabras (vac) han surgido de errores (bhranti), de falsedades, de
equivocaciones (viparyasa), de imaginaciones que captan caracteristicas
(nimittodgrahanavikalpa). Entonces el Bodhisattva hace esta reflexion: En la
palabra, los caracteres (laksana) de lapalabrano se encuentran, y todos los actos
vocales (vakkarman) estan destrtuidos (niruddha). Conocer el Verdadero
caracter (bhutalaksana) de las palabras, eso es la palabra correcta (samyagvac).

Las palabras no vienen de ningun sitio y, una vez destruidas, no van a
ningun sitio. El Bodhisattva que ejerce la palabra correcta se atiene a ello, en
todolo quedice, al Verdadero caracter (bhutalaksana). También los Sutra dicen
que el Bodhisattva, establecido en la palabra correcta, puede realizar el acto
vocal puro (parisuddhavakkarman). Conociendo el Verdadero caracter (bhu-
talaksana) de todas las palabras, el Bodhisattva, diga lo que diga, no dice
palabras erroneas (mithyavac).

[Cuarto factor]: la accion correcta (samyakkarmanta).- El Bodhisattva
sabe que todos los actos (karman) son falsos, erroneos, irreales, teniendo la
inactividad por caracter (anabhisamskaralaksana). ; Por qué? Porque no hay ni
un solo acto que posea caracter definido.

Pregunta.- Si todos los actos son vacios (sunya), ;por qué el Buddha dice
que el don (dana), etc., es un acto saludable (kusalakarman), el asesinato
(pranatipata), etc., un acto perjudicial (akusalakarman) y que otras cosas, los
gestos (cesta), son actos indiferentes (avyakrtakarman)?

Respuesta.- Sinisiquiera hay unasola especie de acto, ,como habria tres?
(Coémo es eso? Cuando el tiempo del movimiento ya estd cumplido (gamanakale
gate), no hay actividad motriz (gamikriya). Cuando el tiempo del movimiento
no estd cumplido (agate, es decir, futuro), tampoco hay actividad motriz.
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Cuando el tiempo del movimiento estd presente (pratyutpanne), tampoco hay
actividad motriz °.

Pregunta.- En lasede del movimiento ya cumplido (gate sthane) no puede
haber[actividad motriz], ni tampoco en la sede del movimiento aun no cumplido
(agate sthane); pero enlasede del movimiento actual (gamyamane sthane) tiene
que haber movimiento '°.

Respuesta.- En la sede del movimiento actual tampoco hay movimiento.
(Por qué? Porque, sin una actividad motriz (gamikriya) la sede del movimiento
actual (gamyamana)no existe (nopalabhyate). Silasede del movimiento actual
pudiese existir sin unaactividad motriz, entonces deberia comportar movimiento;
pero no es ese el caso. Sin sede de movimiento actual, no hay actividad motriz,
y sinactividad motrizno hay sede del movimiento actual. Puesto que se trata aqui
de condiciones coexistentes (sahabhupratyaya), no se puede decir que la sede
del movimiento presente comporte movimiento (gamyamanam gamyata iti
nopapadyate).

Ademas, silasede del movimiento presente poseyese una actividad motriz
(gamikriya), deberia haber una sede de movimiento presente fuera de la
actividad motriz, y deberia haber una actividad motriz fuera de la sede del
movimiento presente 7.

Pregunta.- Si fuese asi '*, ;cual seria el defecto (dosa)?

Respuesta.- Habria al mismo tiempo (samakale) dos actividades motrices
(gamikriya) y, si hubiese dos actividades motrices, habria dos agentes de
movimiento (dvau gantarau). jPor qué? Porque sin agente de movimiento, el
movimiento no existe (gantaram hi tiraskrtya gamanam nopapadyate). Sin
agente (gantr), la sede del movimiento presente (gamyamana) no existe, y
puesto que no hay sede del movimiento presente, tampoco hay agente de
movimiento (gantr) .

Ademas, este no-agente, tampoco ¢l se mueve (aganta naiva gacchati)y,
fuera del agente y del no-agente, no puede haber aun un «tercero» para moverse
(nasty anyo gantur agantus ca kascit trtiyo yo gaccheta) *°.

Pregunta.- Es exacto que el no-agente no se mueve (aganta na gacchatiti
yujyate), pero ;por qué el agente no se mueve?

Respuesta.- Sinactividad motriz, el agente no existe (gamikriyam tiraskrtya,
ganta nopapadyate) *', y sin agente, la actividad motriz no existe (gantaram
tiraskrtya, gamikriya nopapadyate).

Esta vacuidad de todos los actos (sarvakarmasunyata) se llama accion
correcta (samyakkarmanta). Los Bodhisattva que penetran laigualdad de todos
los actos (sarvakarmasamata) no consideran el acto malo (mithyakarman)
como malo (akusala) y no consideran la accion correcta (samyakkarmanta)
como buena (kusala). Desprovistos de actividad (anabhisamskara) no hacen
acciones correctas y no hacen actos malos. Eso es la verdadera sabiduria
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(bhutaprajiia); eso es el acto correcto.

Ademés entre los dharma, ninguno es correcto (samyak) y ninguno es
nocivo (mithya). Los Bodhisattva conocen los actos de acuerdo a la verdad y,
conociendo de acuerdo a la verdad, no emprenden nada y no cesan nada. Tales
sabios tienen siempre acciones correctas y no tienen nunca acciones nocivas. Es
lo que se llama, en el Bodhisattva, la accion correcta (samyakkarmanta).

[Quinto factor]: el modo de vivir correcto (samyagajiva).- Todos los
alimentos (bhojana), todos los medios de subsistencia (jivitapariskara) son
correctos (samyak) y no son nocivos (mithya). Establecido en un saber exento
de charlas vanas (nispraparicajiiana), el Bodhisattva no elige el modo de vivir
correcto (samyagajiva) y no rechaza el modo de vivir nocivo (mithyajiva). No
se apoya ni sobre la ley correcta (samyagdharma) ni sobre la mala ley
(mithyadharma), sino que permanece siempre en el saber puro (visuddhajiia-
na). Penetrando en este modo de vivir correcto que es la igualdad (samata) no
ve la vida y no ve la no-vida. Practicar esta verdadera sabiduria (bhutaprajiia)
esloque sellama [parael Bodhisattva] el modo de vivir correcto (samyagajiva).

El Bodhisattva-Mahasattva que concibe asi los treinta y siete aspectos de
la iluminacion (saptatrimsad bodhipaksikadharma) va mas alla de las tierras
(bhumi) de los Sravaka y de los Pratyekabuddha, penetra en el estado de
Bodhisattva (bodhisattvaniyama) y se da cuenta gradualmente (kramena) del
saber de las cosas bajo todos sus aspectos (sarvakarajnata).

Cuarta parte.
Las Tres Concentraciones.
Nota preliminar.

El Tratado vuelve aqui sobre un tema ya tratado mds arriba. Se trata de
las tres concentraciones de la vacuidad (sunyata), del sin-caracteres (animitta)
y de la no-toma en consideracion (apranihita).

Las fuentes canonicas las presentan con distintos nombres:

1. Los tres samadhi o concentraciones: Vinaya, IlI, p. 93; Digha, 111, p.
219; Samyutta, 1V, p. 360; Anguttara, I, p. 299.

2.Lostres vimoksa,liberaciones, o vimoksamukha, puertas delaliberacion:
Patisambhida, II, p. 35, Atthasalini, p. 223; Visuddhimagga, ed. Warren, p.
564-565.

3.Lostres sparsa, o contactos, que el asceta siente al salir del recogimiento
de detencion: Majjhima, I, p. 302.

4. Almenos parados deellos, las cefovimukti o liberaciones del pensamiento:
Majjhima, I, p. 297; Samyutta, 1V, p. 296.
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Nunca se puede decir bastante sobre su importancia: son dharma que se
han de cultivar para conocer y destruir el triple veneno del raga, del dvesa y del
moha (Anguttara, I, p. 299); son el camino del Asamskrta o del Nirvana
(Samyutta, IV, p. 360,363; Tch’ang-a-han, T I, k. 10, p. 59 c 5-6), las puertas
del Nirvana (Saddharmapund., p. 136, 1. 13).

(Cuales son las tres concentraciones? Las de la vacuidad, del sin-caracter
y de la no-toma en consideracion.

(Quéeslaconcentracion de lavacuidad? Es la posicion de un pensamiento
que considera a todos los dharma como vacios de caracteres propios, la puerta
de la liberacion “Vacuidad”.

(Qué es la concentracion del sin-caracteres? Es la posicion de un
pensamiento que considera a todos los dharma como privados de caracteres, la
puerta de liberacion “Sin-caracteres”.

(Qué es la concentracion de no-toma en consideracion? Es la posicion de
un pensamiento que consideraatodos los dharma como indignos de consideracion,
lapuertade liberacion “No tomada en consideracion” - Variante: - Es la posicion
de un pensamiento que ya no hace esfuerzo (o ya no tiene contencién),
diciéndose que todos los dharma son indignos de €l.

ElA4bhidhammapalisélo concede alos tres samadhiun lugar relativamente
modesto.

Por el contrario los Abhidharma de los Sarvastivada-Vaibhasika les hacen
jugar un papel considerable. Entre las numerosas fuentes, me limitar¢ a sefialar
la Vibhasa, el Abhidharmamrta, el Abhidharmadipa (p. 424), etc.

Para estas fuentes, los tres samadhi son en realidad sabidurias, pero
sabidurias de un orden tan perfecto que solo pueden encontrarse en un
pensamiento concentrado: por eso se les llama samadhi.

En efecto, penetran a fondo las cuatro nobles verdades de las que ellos
representan los dieciseis aspectos (akara): por eso, en el estado puro (anasrava)
constituyen las tres puertas de la liberacion (vimoksamukha).

Seglin sean mundanas (laukika), es decir aun apegadas al triple mundo de
la existencia, o supramundanas (lokottara), aparecen en once 0 en nueve tierras
(bhumi).

Todo el sistema estd admirablemente bien resumido por Ghosaka en su
Abhidharmamrta (/.c.):

«Los tres samadhi son sunyata-, apranihita- y animittasamadhi. Porque
el pensamiento toma por objeto el estado puro (Anasrava), por eso se llaman
samadhi.

«Concentrado, el asceta ve los cinco agregados del apego (upa-
danaskandha) como vacios (sunya), privados de yo (anatman) y de mio
(anatmiya) ahi estd el sunyatasamadhi.

«Entrado en ese samadhi, ya no desea amor (raga), odio (dvesa),
aberracion (moha) nirenacimiento (punarbhava): ahi esta el apranihitasamadhi.

«Es un samadhi cuyo objeto (alambana) esta exento de diez caracteres.
(Cuales son esos diez? Los cinco objetos, materia, etc. (rupadiparicavisaya), el
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hombre (purusa), la mujer (stri), el nacimiento (jati), la vejez (jara) y la
impermanencia (anityata). Ahi esta el animittasamadhi.

«El sunyatasamadhi tiene dos aspectos (akara): el vacio (sunya) y no-yo
(anatman).

«El apranihitasamadhi tiene diez aspectos: laimpermanencia (anitya), el
sufrimiento (duhkha) y [los ocho] aspectos [de la verdad] acerca del origen
(samudaya) del sufrimiento y [de la verdad] acerca del camino (marga).

«Ef animittasamadhi tiene los cuatro aspectos [de la verdad] de la
destruccion (nirodha) del sufrimientoy.

Después de exponer objetivamente el sistema de los Sarvastivada, el
Tratado expondra el punto de vista madhyamaka acerca de los tres samadhi.

Hay que interpretarlos no s6lo en la dptica de la inexistencia de los seres
(pudgalanairatmya) como lohacen los Sravaka, sino en lade ladoble inexistencia
de los seres y de las cosas (pudgaladharmanairatmya) como quieren los
Mabhayanistas.

Practicando los tres samadhi, el Bodhisattva se da cuenta de que los seres
y las cosas estan vacios (sunya) de naturaleza propia y de caracteres, que esta
misma vacuidad no es unamarca sustancial y que en consecuencia toda voluntad
(pranidhana) hacia el mundo de la existencia o de la inexistencia es irracional.

Los tres samadhi son idénticos porque tienen como Unco objeto el
Verdadero caracter (bhutalaksana) que no es absolutamente nada. Cuando los
Sravaka hablan del vacio de las cosas, lo tienen por un caracter real; al contrario,
el Bodhisattva se prohibe hipostasiar esta vacuidad y hacer de ella una cosa en
si.

El Verdadero caracter de las cosas constituye el objeto unico de los tres
samadhi, pero no se trata de una realidad; no es mas que un método de
purificacion del espiritu que, liberado de las ilusiones, se da cuenta de que no hay
nada que hipostasiar, nada que caracterizar y nada que desear. De ello resulta
que el mundo del devenir existe inicamente en nuestraimaginacion y que, segun
la expresion consagrada, el Samsara se confunde con el Nirvana.

En todo esto y como se verd en las notas, el tratado se limita a condensar
las ensefianzas de los antiguos sutras Mahayana.

I. Las tres concentraciones segiin el Abhidharma.

1. Definicion de las tres concentraciones.

a. El sunyatasamadhi.
Pregunta.- ;Qué es la puerta del Nirvana llamada vacuidad (sunyata)?

Respuesta.- Ella considera alos dharma como vacios (sunya), privados de
yo (atman) y de mio (atmiya). Habiendo salido los dharma del complejo de
causasy condiciones (hetupratyayasamagryutpanna),no hay niagente (karaka)
ni paciente (vedaka). Es lo que se llama puerta de vacuidad.
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b. El animittasamadhi.

Sabiendo que no hay yo (atman) ni mio (atmiya), ;por qué los seres se
apegan mentalmente (cittenabhinivisante) alos dharma? El yogui reflexiona y
sedice: «Habiendo salido los dharma de causas y condiciones, no hay un dharma
real (bhutadharma), hay solamente caracteres (nimitta)**,y los seres, cogiendo
estos caracteres, se apegan al yo y al mio. Yo debo ver ahora si estos caracteres
tienen una realidad perceptible o no». Después de haberlos examinado y
considerado, constata que todos son inexistentes (anupalabdha). Ya se trate del
caracter de hombre (purusanimitta) o del caracter de mujer (strinimitta), de los
caracteres de identidad o de diferencia (ekatvanyatvanimitta), etc., la realidad
de estos caracteres no existe (nopalabhyate). ;Por qué? Estando todos los
dharmasinyoy sinmio, son vacios y, como son vacios, no hay en ellos nihombre
nimujer. En cuanto a laidentidad y la diferencia, son solo palabras (naman) que
valen en la hipdtiesis del yoy del mio. Por eso el hombre y la mujer, la identidad
y la diferencia, etc., son realmente inexistentes.

Ademas, cuando los cuatro grandes elementos (mahabhuta) y 1a materia
derivada (upadayarupa) circunscriben [el elemento] espacio (akasa) se dice que
hay un cuerpo (kaya). Entonces, en un complejo de causas y de condiciones
(hetupratyayasamagri) con bases internas y externas de conocimiento
(adhyatmikabahyayatana), nace el elemento conocimiento (vijianadhatu)y el
cuerpo, disponiendo de este conjunto de elementos (dhatusamagri), realiza
diversas actividades: habla, se sienta, se levanta, va y viene. A esta agrupacion
de seis elementos que estan vacios [de naturaleza propia] se la califica
abusivamente de hombre, o se la califica abusivamente de mujer .

Si cada uno de estos seis elementos fuese hombre, debera haber seis
hombres, pues es imposible que uno sea igual a seis o que seis sea igual a uno.
Pero en el elemento tierra (prthividhatu) [que entra en la composicion del
cuerpo] no hay ni caracter de hombre ni caracter de mujer. Y lo mismo [en los
otros elementos: agua, fuego, aire, espacio] incluido el elemento conocimiento
(vijiianadhatu), no hay ni cardcter de hombre ni caracter de mujer. Si estos
caracteres no existen en cada uno [de los seis elementos] tomados por separado,
no existen tampoco en el conjunto de estos seis elementos. Igualmente, cuado
seis perros (kukkura), tomados por separado, no pueden engendrar un leén
(simha), tampoco lo podran tomados en conjunto porque no tienen su naturaleza.

Pregunta.- ;Por qué no ha de haber ni hombre ni mujer? Aunque las
Personas (purusa) no se diferencian, las partes del cuerpo (kayavayava) si que
son diferentes y hay diferencias de sexo. El cuerpo no puede existir
independientemente de las partes del cuerpo, y las partes del cuerpo tampoco
pueden existir independientemente del cuerpo. Si se ve el pie, que es parte del
cuerpo, se sabe que hay un todo (avayavin) llamado cuerpo. Las partes del
cuerpo, pie, etc., se diferencian del cuerpo, y es el cuerpo el que tiene las
caracteristicas de hombre o de mujer.
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Respuesta.- La persona ya ha sido refutada més arriba y ya he refutado
también los caracteres (nimitta) del cuerpo. No es necesario que ahoramerepita.

Si hubiese un todo (avayavin) llamado cuerpo (kaya), existiria en cada
parte (avayava) de este cuerpo en su conjunto todas las partes del cuerpo; cada
una de las partes se encontraria en todas las partes. Si en todas la partes existiese
el cuerpo en su conjunto, el pie (pada) deberia existir en la cabeza (siras). {Por
qué? Porque hay en la cabeza un cuerpo completo. Si cada parte del cuerpo se
encontrase en todas las partes, no habria diferencia entre el cuerpo y sus partes,
siguiendo el todo (avayavin) a las partes (avayava).

Pregunta.- Silas partes del cuerpo, pie, etc., se diferencian del todo, la falta
(dosa) que senaldis existiria, pero aqui las partes del cuerpo, pie, etc., no se
diferencian del todo, es decir, del cuerpo. Asi pues, no hay falta.

Respuesta.- Si las partes del cuerpo, pie, etc., no se diferencian del todo,
entonces la cabeza seria el pie. ;Por qué? Porque las dos cosas, en tanto que
cuerpo, no se diferencian.

Ademas, las partes del cuerpo son multiples mientras que el todo es uno.
Ahorabien, es imposible que una pluralidad haga unidad y que una unidad haga
pluralidad.

Ademés, es verdad que el fruto (phala) no existe cuando la causa (hefu)
no existe, no es verdad que la causa no existe cuando el fruto no existe. Si, [como
pretendéis], las partes del cuerpo no se diferencian del todo, la causa no existiria
cuando el fruto no exista. ;Por qué? Porque causa y fruto serian idénticos.

Ya sea que busquéis en la identidad (ekatva) o en la diferencia (anyatve)
[con sus partes], el cuerpo no existe (nopalabhyate) y, al no existir el cuerpo,
(sobre qué base (sthana) descansarian los caracteres (nimitta) de hombre o de
mujer? Si estos existen, son o corporales o diferentes del cuerpo. Ahora bien, el
cuerpo no existe. Si se encuentran en otro dharma distinto del cuerpo, al ser
inmaterial (arupa) este otro dharma, no habria diferencia entre el hombre y la
mujer. Se trata s6lo de un complejo de causas y de condiciones
(hetupratyayasamagri) en el curso de dos existencia sucesivas y solo por
equivocacion mental (viparitacitta) se habla de hombre y de mujer. Por eso se
ha dicho:

Bajad la cabeza o levantadla,

Doblaos (samifijite) o estiraos (prasarite),

Enderezaos (sthite), marchad (pratikrante) o venid (abhikrante),
Mirad de frente (alokite) o de lado (vilokite),

Hablad o discurrid:

En todo eso, nada es verdadero.

Porque el viento empuja a la conciencia

surgen esas actividades.

Pero esa conciencia es de caracter perecedero (ksayadharman)
Y de instante en instante ya no es.
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Ladistincion

Entre hombre y mujer

Procede de mi pensamiento.

Es por falta de sabiduria

Por lo que yo la veo errdneamente existir.
iArmazon de huesos unidos uno con otro,
Sacos de piel y de carne,

Resortes en movimiento,

Parecidos a un maniqui!

En el interior, ninguna realidad,

Exteriormente se diria un hombre.

Como una moneda extranjera arrojada al agua

O un fuego de jungla devorando un bosque de bambues,
Es tras un complejo de causas y de condiciones

Cuando salen sonidos.

Para otros caracteres parecidos, ved lo que se ha dicho més arriba: no es
necesario hablar aqui en detalle. Todo eso es la puerta del sin-caracteres
(animittadvara).

c. El apranihitasamadhi.

Hay no-toma en consideracion (apranihita) cuando, habiendo conocido
la inexistencia de caracteres, ya no hay ninguna reaccion . Eso es la puerta de
la no-toma en considerancidn (apranihitadvara).

2. Naturaleza de las tres concentraciones.

Pregunta.- Pero, es por la sabiduria como esas tres cosas contemplan
respectivamente la sunyata, la animitta y la apranihita. Sin son sabidurias
(prajiia), ;por quén se les llama concentraciones samadhi)?

Respuesta.- Si estas tres especies de sabidurias no se encontrasen en
concentracion, serian sabidurias frenéticas (unmattaprajiia); muchos caerianen
dudas perniciosas (mithyasanka) y ya no harian nada. Pero cuando esas
sabidurias se encuentran en concentracion pueden destruir todas las pasiones
(klesa) y encuentran el Verdadero caracter (bhutalaksana) de los dharma.

Ademas son dharma del Camino (marga), diferentes del mundo entero y
en oposicion al mundo (lokaviruddha). Los santos (arya) que se encuentran en
estas concentraciones descubren el Verdadero caracter (bhutalaksana) y lo
predican; y no es el lenguaje de un pensamiento frenético.

Finalmente las otras absorciones (dhyana) y recogimientos (samapatti)
donde estas tres cosas no se encuentran no se llaman concentracion (samadhi)
3, ;Por qué? Porque uno puede separarse de ellos, perderlos y recaer en el
Samsara. Por eso ha dicho el Buddha:
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El que observa la pura moralidad

Se llama monje (bhiksu).

El que contempla la vacuidad (sunyata)

Se llama extatico (dhyayin).

Elhombre atento (smrtimat), vigoroso (atapin), enérgico (viryavat)
Se llama el verdadero yogin.

La primera de todas las dichas (sukha)

Es cortar los deseos (trsna) y destruir la locura.
Rechazar el grupo de los cinco agregados (skandha)
y los dharma del Camino,

Eso es la dicha eterna, la llegada al Nirvana *°.

De estos versos resulta que el Buddha llama concentracion a las tres
puertas de la liberacion (vimoksamukha).

Pregunta.- ;Por qué se llaman puertas de la liberacion?

Respuesta.- Cuando se las practica se obtiene la liberacion (vimoksa) y se
llega al Nivarna sinresto de condicionamiento (nirupadhisesanirvana): por eso
se llaman puertas de la liberacion. El Nirvana sin resto de condicionamiento es
laverdaderaliberacion porque alli se encuentra la liberacion de los sufrimientoes
fisicos y mentales (kayikamanasikaduhkha). El Nirvana con resto de
condicionamiento (sopadhisesanirvana) es su puerta y aunque estas tres
concentraciones no sean el Nirvana [propiamente dicho], son la causa (hetu) del
Nirvana, y por eso se les llama Nirvana. En el mundo (/oka) es frecuente designar
la causa por el efecto y el efecto por la causa.

La sunyata, la animitta y la apranihita son por naturaleza (svabhava)
concentraciones (samadhi). El pensamiento y los factores mentales asociados a
esas concentraciones (samadhisamprayuktacittacaitasikadharma), los actos
corporales (kayakarman)y los actos vocales (vakkarman) que nacen después de
ellos, las formaciones disociadas del pensamiento (cittaviprayuktasamskara)
que alli surgen forman un complejo (samagri) que se llama concentracion. Asi,
cuando el rey (rajan) llega, necesariamente estdn con ¢l un gran ministro
(mahamatya) y soldados (sainika). Aqui la concentracion (samadhi) es como
el rey, la sabiduria (prajiia) es como el gran ministro, y los otros dharma son
como los soldados. Incluso si no se mencionan esos otros dharma, tienen que
estar presentes necesariamente. ;Por qué? La concentracion no nace sola, no
puede tener por si misma toda la actividad. Los otros dharma nacen con ella,
duran con ella, perecen con ella y se dan cuenta con ella, colaborando al bien
(hita).

3. Aspectos de las tres concentraciones *’

A. Laconcentracion de la vacuidad (sunyatasamadhi) tiene dos aspectos
(akara):
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1. Porque considera (samanupasyati) que los cinco agregados del apego
(paiicaupadanaskandha)no tienenniidentidad (ekatva) nidiferencia (anyatva),
es “vacia” (sunya).

2. Porque considera que el yo (atman) y el mio (atmiya) son inexistentes
(anupalabdha), es “sin yo” (anatmaka).

B. La concentracioén del sin caracter (animittasamadhi) tiene cuatro
aspectos:

1. Porque considera al Nirvana como la destruccién de todo tipo de
sufrimiento (nanavidhaduhkhanirodha), es “destruccion” (nirodha).

2. Porque lo considera como la extincion del fuego del triple veneno
(trivisa) y de las otras pasiones (klesa), es “tranquila” (santa).

3. Porquelo considera como el primero de todos los dharma, es “excelente”
(pranita).

4. Porque lo considera como separado del mundo (lokavisamyukta), es
“salida” (nihsarana).

C.Laconcentracion de lano-toma en consideracion (apranihitasamadhi)
tiene dos aspectos:

1. Porque considera que los cinco agregados del apego (paficopa-
danaskandha) surgen de causas y de condiciones (hetupratyayaja), es
“impermanente” (anitya).

2. Porque los considera como tormentos del cuerpo y del espiritu
(kayakamanasikavihethana), es “sufrimiento” (duhkha).

Después, en tanto que considera las causas (hetu) de los cinco agregados
del apego (upadanaskandha) tiene atn cuatro aspectos:

3. Porque el complejo de pasiones y de actos impuros (klesa-
sasravakarmasamagri) produce un fruto de sufrimiento (duhkhaphala), es
“origen” (samudaya).

4. Porque las seis causas (hetu) producen un fruto de sufrimiento
(duhkhaphala), es “causa” (hetu).

5. Porque las cuatro condiciones (pratyaya) producen un fruto de
sufrimiento (duhkhaphala), es “condicion” (pratyaya).

6. Porque un cierto numero de causas y condiciones parecidas [se
suceden] para producir un fruto, es “procesion” (prabhava).

Por ultimo, en tanto que considera los agregados de desapego
(anupadanaskandha), tiene aun cuatro aspectos:

7. Porque los ocho factores del noble camino (aryamarganga) pueden
conducir al Nirvana, es “camino” (marga).

8. Porque [este camino] estd exento de equivocaciones (viparyasa), €s
“razonable” o “practica” (pratipad).

9. Porque todos los santos personajes (aryapudgala) toman este camino,
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es “via” (pratipad).

10. Porque las pasiones (klesa) que dependen de la sed (trsnapatita) y las
que dependen de puntos de vista falsos (drstipatita) no ocultan este camino, es
“salida defenitiva” (nairyanika).

I1. Las tres concentraciones segiin el Mahayana.
1. Sentido profundo de las tres concentraciones.
a. El sunyatasamadhi:

Ademés, hay dos modos de comprender la vacuidad segun que se
considere que todos los dharma estan vacios de ser (sattvasunya), o que estan
vacios de cosa (dharmasunya).

La vacuidad de ser (sattvasunyata) es tal como la acabamos de exponer
[seglin el sistema del Abhidharma]. La vacuidad de cosa (dharmasunyata) es el
hecho de que todos los dharma estan vacios de caracter propio
(svalaksanasunyata), asi como lo ha dicho el Buddha a Subhuti:

«La materia (rupa) estd vacia del cardcter de materia (rupatva) y las
sensaciones (vedana), nociones (samjiia), voliciones (samskara) y conocimientos
(vijiana) estan vacios del cardcter de [sensacion, nocion, volicion] y
conocimientoy.

Pregunta.- Se puede creer en la vacuidad de los seres (sattvasunyata) y en
lano-vacuidad de las cosas (dharmanam asunyata). Es increible que los dharma
estén vacios de caracteres propios (svalaksanasunya). ;Por qué? Si los dharma
estuviesen vacios de caracteres propios, no tendrian ni nacimiento (anutpanna)
nidestruccion (aniruddha). Dado que no habria ni nacimiento ni destruccion, no
habria ni pecado (apatti), ni mérito (punya). Sino hay ni pecado ni mérito, ;por
qué ejercitarse atin en el Camino?

Respuesta.- Esa causa de la vacuidad de los dharma (dharmasunyata) por
lo que hay pecado y mérito. Sin esta vacuidad de los dharma, no habriani pecado
ni mérito. ;Por qué? Si los dharma poseyesen realmente una naturaleza propia
(svabhava), serian indestructibles (avinasa), al no haber surgido su naturaleza
propia (svabhava) y su caracter (laksana) de causas y de condiciones
(hetupratyayaja). Sihan surgido de causas y de condiciones, solamente entonces
son formaciones (samskara) [es decir,dharma condicionados: samskrtadharma).
Es preciso que la naturaleza propia de los dharma sea condicionada (samskrta)
para que pueda ser destruida.

Me diréis que la naturaleza propia de los dharma es susceptible de ser
creada (krta) y destruida (niruddha), pero eso es inexacto (ayukta). La
naturaleza propia es [por definicidon] un incondicionado (asamskrtadharma)y
existe independientemente de las causas y de las condiciones. Los dharma que
existen por si (svabhevena) son sin nacimiento (anutpada) ya que existen en si
antes de nacer 8. Al ser sin nacimiento (utpada) son sin destruccion (nirodha).
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Al no tener lugar nacimiento y destruccion, no hay ni falta (apatti) ni mérito
(punya). Sino hay ni falta ni mérito, ;por qué ejercitarse aiin en el Camino?

Silos seres poseyesen una verdadera naturaleza propia (bhutasvabhava),
serian incapaces de hacer lo perjudicial e incapaces de hacer lo saludable ya que
estarian fijados (niyata) en su naturaleza propia. Tales hombres no apreciarian
elvalordel méritoy arruinarian [laley] delaretribucién de los actos (karmavipaka).

En la vacuidad de los dharma (dharmasunyata) tampoco hay el caracter
de vacuidad (sunyatalaksana)®. Es porque suponéis una vacuidad [en si] en los
dharmay os apegais a ella mentalmente, por lo que ponéis estas objeciones. La
vacuidad de los dharma ha sido predicada por el Buddha con en un sentimiento
de compasion (karunacitta) para cortar los obstaculos de la sed (trsnasamyoja-
na)y destruir las opiniones falsas (mithyadrsti).

Ademés, el Verdadero caracter (bhutalaksana) de los dharma destruye los
sufrimientos (duhkha): es el verdadero dominio (bhutavacara) de los personajes
nobles (aryapudgala). Silavacuidad de los dharma (dharmasunyata) poseyese
unanaturaleza propia (svabhava) - [es decir, si existiese enssi] -, ;,como, al hablar
del vacio de los dharma, podriamos decir aun que son sustancialmente vacios?
Pero silavacuidad de los dharma es sin naturaleza propia, ; que podriais objetar?

Cuando a la luz de la doble vacuidad [de los seres y de las cosas] se
contemplael vacio delos dharma, el pensamiento se separa de todos los dharma:
se sabe que el mundo (loka) es falso y engaioso como una magia (maya). Eso
es contemplar la vacuidad.

b. El animittasamadhi.

Cuando el yoguin ha captado (udgrhnati) el caracter vacio (sunyalaksana)
de los dharma, produce por ese mismo hecho obstaculos de orgullo, etc.
(abhimanadisamyojana) y dice: ««He comprendido el Verdadero caracter
(bhutalaksana) de los dharmay. Entonces es cuando debe practicar la puerta del
sin-caracter (animittadvara) para destruir en €l la captacion del caracter vacio
(sunyanimittodgrahana).

c. El apranihitasamadhi.

Cuando el yoguin se entrega a vanas charlas (praparica) con respecto al
sin-cardcter (animitta), cuando estd a punto de imaginarlo como deseable,
cuando se apega (abhinivisate) al sin-caracter, entonces debe aun decirse:
«Estoy en el error. ;Por qué encontrar caracteres, captar caracteres, entregarse
avanas charlas sobre dharmas vacios y sin caracteres? Es el momento de basarse
sobre la vacuidad y el sin-caracter para regular el cuerpo (kaya), la voz (vac) y
el espiritu (manas). No hay que tener pranidhana, “voluntad hacia”. Hay que
considerar este caracter de no-toma en consideracion (apranihitalaksana) para
destruir el triple veneno (trivisa). No hay que producir acto corporal, vocal o
mental. No hay que buscar renacimiento en el triple mundo (trailokya)».
Reflexionando asi, el yoguin entra en el apranihitavimoksamukha.
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2. Identidad de las tres concentraciones.

Estas tres puertas de la liberacion (vimoksamukha) son, en el Mahayana,
unay la misma cosa: es a causa de los modos de practicarla por lo que se habla
de tres cosas *°.

Considerar la vacuidad de los dharma, eso se llama sunyata. Cuando no
se pueden captar caracteristicas en esta vacuidad, este sunyata cambia de
nombre y se llama animitta. Cuando, en presencia de este sin-caracter, no se
puede sentir “voluntad hacia” ni renacer asi en el triple mundo, este animitta
cambia de nombre y se llama apranihita.

Es como una ciudad con tres puertas. Un mismo hombre no puede entrar
en ella simultaneamente por las tres puertas. Si entra es porque pasa por una sola
puerta.

Aquiel Verdadero carécter (bhutalaksana) de los dharma es la Ciudad del
Nirvana (nirvananagara). Esta ciudad tiene tres puertas: Sunyata, Animitta y
Apranihita.

Si un hombre atraviesa la puerta Sunyata, no hipostasia este sunyata 'y
tampoco capta su caracteristica (nimitta), este hombre penetra directamente [en
la Ciudad del Nirvana]y, habiendo alcanzado su objetivo, no tiene necesidad de
las otras dos puertas.

Pero si, al atravesar la puerta Sunyata, capta su caracteristica e hipostasia
la sunyata, entonces para este hombre la sunyata yano es una puerta: el camino
de entrada le esta cerrado. También, para apartar la caracteristica de la sunyata,
toma entonces la puerta Animitta.

Si se apega en pensamiento a los caracteres del animitta y se entrega a
vanas charlas (praparica), entonces cesa de captar los caracteres del animitta 'y
pasa por la puerta Apranihita.

3. Objeto unico de las tres concentraciones.

En el sistema del Abhidharma la puerta-de-liberacion Vacuidad
(sunyatavimoksamukha) tiene por objeto (alambate) la verdad sobre el
sufrimiento (duhkhasatya) y tiene (samgrhnati) cinco agregados (skandha)3'.
Lapuerta-de-liberacion Sin-caracteres (animittavimoksamukha) tiene por objeto
ununico dharma: el pratisamkhyanirodha [o disjuncién con los dharma impuros
que se obtiene por la comprension de verdades]. La puerta-de-liberacion No-
toma en consideracion (apranihitavimoksamukha) tiene por objeto tres verdades
[una parte de la verdad sobre el sufrimiento (duhkhasatya), la verdad sobre el
origen del sufrimiento (samudayasatya) y la verdad sobre la destruccion del
sufrimiento (nirodhasatya)]; ella contiene cinco agregados (skandha).

En el Mahayana estas tres puertas-de-liberacion (vimoksamukha) llevan
al Verdadero caracter (bhutalaksana) de los dharma. Por estas tres puertas-de-
liberacion el asceta ve que el Samsara es identico al Nirvana. ;Por qué? Porque
el Nirvana esta vacio (sunya), sin caracteres (animitta), indigno de ser tomado
en consideracion (apranihita) y lo mismo el Samsara.
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Pregunta.- Si el Sutra dice que el Nirvana solo tiene una puerta *, ; por qué
se mencionan aqui tres puertas?

Respuesta.- Ya he dicho mas arriba que, aunque el dharma es unico, su
sentido (artha) es triple.

Ademas, los seres que hay que convertir (vaineya) son de tres clases: los
que abundan en sed (frsnabahula), los que abundan en opiniones falsas
(drstibahula) y aquellos en los que la sed y las opiniones falsas se equilibran.

A los que abundan en opiniones falsas se les predica el sun-
yatavimoksamukha. Asiveran que todos los dharma, al haber surgido de causas
y de condiciones (hetupratyayaja), no tienen naturaleza propia (svabhava); al
no tener naturaleza propia, son vacios (sunya). Por este vacio se destruyen las
opiniones falsas (drsti).

Alos que abundan en sed, se les predica el apranihitavimoksamukha. Asi
veran que todos los dharma son impermanentes (anitya), sufrimientoosos
(duhkha), surgidos de causas y de condiciones (hetupratyayaja). Habiendolo
visto asi, se desapegaran mentalmente de la sed y entraran en el Camino.

A aquellos en los que se equilibran la sed y las opiniones falsas se les
predica el animittavimoksamukha. Aprendiendo que los caracteres (nimitta) de
hombre y de mujer no existen, cortan la sed. Aprendiendo que los caracteres de
identidad (ekatva) y de diferencia (anyatva) no existen, cortaran las opiniones
falsas.

A veces el Buddha predica al mismo tiempo dos puertas de la liberacion,
a veces predica tres al mismo tiempo. Como los Bodhisattva deben ejercitarse
por todas partes en conocer todos los caminos, les predica las tres puertas.

Quisiéramos aun hablar de otra cosa, pero la cuestion de las tres puertas
de la liberacion esta tratada aqui sumariamente (samksapena).

Notas.

! Cita libre del Prajiiaparamita en el Dashabhumiparivarta (cf. Paficavi
ati, p. 225, ata, p. 1473): «Cuando el Bodhisattva-Mahasattva, con su habilidad
en medios habiles practica todas las perfecciones, ejerce los treinta y siete
aspectos de la iluminacidn, practica los [cuatro] sentimientos infinitos, las
absorciones y los recogimientos inmateriales, practica las diez fuerzas del
Tathagata, los [cuatro] saberes no impedidos y los dieciocho atributos exclusivos
de los Buddha, cuando ha sobrepasado nueve tierras - a saber, la tierra de la
vision clara, la tierra de la descendencia espiritual, la tierra del octavo santo, la
tierra de la vision, la tierra refinada, la tierra de la renuncia, la tierra del que ha
terminado su carrera, la tierra de los sravaka, la tierra de los Pratyekabuddha 'y
la tierra de los Bodhisattva -, y se ha establecido en la tierra del Buddha: esa es
la décima tierra del Bodhisattva-Mahasattva

2Enefecto, la Prajiaparamita, en el capitulo del Mahayana, menciona los
treintay siete bodhipaksika - desde los cuatro smtyupasthanahastalaaryamarga
- entre las practicas del Mahayana (cf. Paricavi ati, p. 203-208; ata, p. 1427-
1439).
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 Astasahasrika, p. 374: «Es como si, joh Subhuti!, un poderoso maestro
arquero, bien ejercitado y bien versado en el ejercicio del tiro al arco lanzase una
flecha al aire y, después de haber lanzado una flecha al aire, impidiese con otras
flechas que esta flecha caiga en tierra y, por una serie de flechas, se opusiese a
la caida en tierra de esta primera flecha: esta primera flecha no caeria en tierra
mientras que el maestro arquero no consienta que caiga en tierra. Del mismo
modo, joh Subhuti!, el Bodhisattva-Mahasattva, caminando en perfeccion de
sabiduria y dotado de habilidad en medios salvificos, no realiza esta suprema
Cumbre de loreal (es decirel Nirvana) mientras que estas raices de bien no estén
maduras, no estén bien maduras para la suprema y perfecta iluminacion. Pero
cuando esta raices de bien estén maduras, estén bien maduras para la suprema
y perfecta iluminacion, entonces €l realiza esta suprema Cumbre de lo real».

* La cuarta verdad noble concerniente al camino de la destruccion del
sufrimiento es tan densa que contiene no s6lo el 6ctuple camino (astangamarga)
predicado en Benarés, sino también los treinta y siete aspectos de la iluminacion
(bodhipaksa) y toda una infinidad de dharma.

Elobjetor rechaza aquilanecesidad de hablar detalladamente de los treinta
y siete aspectos, pues algunos de ellos bastan para conducir al Nirvana. Es sobre
todo el caso de las cuatro fundamentos-de-la-atencion, puesto que el Buddha ha
declarado en el Majjhima, I, p. 63:

«Hay unassola via, joh monjes! que conduce a la purificacion de los seres,
a la superacion de la pena y de las lamentaciones, a la desaparicion del
sufrimiento y de la tristeza, al acceso al saber y a la realizacion del Nirvana: son
las cuatro fundamentos-de-la-atenciony.

Pero la objecion no se sostiene porque si, teoricamente hablando, los
smrtyupasthanay otros aspectos de la iluminacion constituyen vias suficientes
para acceder al Nirvana, no valen indistintamente para todos los adeptos: cada
uno ha de elegir el auxiliar que mejor le vaya seglin sus capacidades y sus
disposiciones. De ahi la necesidad de proponer a los adeptos un abanico
completo de aspectos sin excluir por ello una infinidad de otros ejercicios.

> LaLey puede ser predicada resumidamente (samksiptena) o por extenso
(vistarena): cf. Anguttara, I, p. 53, II, p. 189.

6Setrataaqui dela cittaprasrabdhi, «ese dharma por el cual el pensamiento
es habil, ligero, apto» (cittakarmanyata, cittalaghava): cf. Kosa, II, p. 157.
Kumarajivatraduce aquiprasrabdhipor tch’ou “desembarazar?”’; la traduccion
k’ing-ngam “ligereza-paz”, adoptada por Hiuan-tsang en su traduccion del
Kosa.

" Srada, virya, smrti, samadhi y prajiia reciben el nombre de “facultades”
(indriya) cuando son débiles y el nombre de “fuerzas” (bala) cuando son fuertes:
cf. Kosa, VI, p. 286.

¥ Segun el Visuddhimagga, ed. Warren, p. 193-194, el cuerpo esta
habitado por ochenta familias de gusanos (kimikula) que se establecen enla piel,
el cuero, la carne, los tendones, los huesos, la médula y alli toman su alimento:
«Allies dondenacen, viven, mueren y hacen sus necesidades mayores y menores:
el cuerpo es su maternidad, su hospital, su cementerio, su pozo séptico, y bajo
su furor, encuentra incluso la muerte». Segin el mismo texto, p. 213, s6lo el
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vientre estd ocupado por treinta y dos familias de gusanos, gusanos redondos,
gusanos en forma de cinta, gusanos filiformes, etc., siempre en efervescencia:
cuando el cuerpo esté a dieta los gusanos saltan gritando y golpeando la region
cardiaca; cuando el cuerpo se alimenta se precipitan para atrapar los bocados de
alimento.- Segun el Milindapariha, p. 100, por la fuerza de los malos actos es
por la que estos huéspedes indeseables e indeseados se introducen en el cuerpo
y alli se multiplican.

Los textos del Gran Vehiculo postulan incluso la presencia en el cuerpo
de ochenta mil familias de gusanos. El Udayanavatsarajapariprocha, citado en
el Siksasamuccaya, p. 81, dice en efecto: Asitim krimikulasahasrani yani
tisthanti antare.

El sabio debe avenirse a su presencia. Segun el Tarnakuta (T 310, k. 114,
p. 645 b 4-6) el monje-forastero (aranyabhiksu), cuando esta a punto de comer
hace la siguiente reflexion: «Ahora hay en este cuerpo 80.000 familias de
gusanos. Cuando los gusanos obtengan este alimento estaran todos ellos en
seguridad, asi pues voy a ganarme a los gusanos por este alimentoy».- Segun el
Avatamsaka (T 279, k. 21, p. 112 ¢ 12-15; cf. T 278, k. 12, p. 476 b 12-15), el
Bodhisattva, en el momento de su comida, hace la siguiente reflexion: «Hay en
mi cuerpo 80.000 familias de gusanos; ellos habitan en mi; cuando mi cuerpo esta
satisfecho, también ellos estan satisfechos; cuando mi cuerpo pasa hambre,
también ellos pasan hambre. Al tomar ahora esta bebida y este alimento
(panabhojana), deseo que estos seres estén, todos ellos, hartos. Asi pues, por
darles este regalo es por lo que yo mismo como este alimento: yo no deseo el
sabor que tiene».

Pero el gran Bodhisattva, el Bodhisattva llamado “que no retrocede”
(avinivartaniya o avaivartika), no tiene que formular tales intenciones porque
uno de sus numerosos privilegios es el de estar completamente exento de
gusanos. Se lee en el Astasahasrika, p. 326: «Ademas, estas ochenta mil familias
de gusanos que se encuentran en el cuerpo de los demas seres no se encuentran
en absoluto de ninglin modo en su cuerpo. ;Por qué? Porque esas raices de bien
que tiene trascienden el mundo entero».

Observemos atn que, segin las concepciones taoistas, los cereales
proporcionan vitalidad al cuerpo de los gusanos que los comen. Véase respecto
a esto H. Maspero, Mélanges Posthumes, 11, Paris, 1950, p. 98 y siguientes.

? Por lo que respecta a la naturaleza del pensamiento (citta), la tendencia
general del Canon es clara. Pensamiento (citta), espiritu (manas) y conocimiento
(vijiana) son sinonimos. El vijiiana constituye el quinto agregado (skandha)y,
como todos los agregados, es transitorio, sufrimiento e impersonal.

Sin embargo se encuentran en el Canon algunos textos que parecer atribuir
al pensamiento un valor més estable, incluso trascendente. Se lee, en efecto, en
elAnguttara, 1,p. 10,y enel Atthasalini, p. 140: «Luminoso es este pensamiento,
pero a veces esta manchado por las pasiones adventicias; a veces esta liberado
de pasiones adventicias»

Basandose sobre este texto algunas escuelas del Pequefio Vehiculo dicen
que el pensamiento es original y naturalmente luminoso (cittam prabhasvaram),
pero que puede venir manchado (klista) por las pasiones (klesa) o liberado
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(vipramukta) de las pasiones. Como estas tltimas no son naturaleza original del
pensamiento se las califica de advenedizas (agantuka).

Entre las escuelas que defienden esta interpretacion maximalista se puede
citar a los Mahasamghika.

Pero las grandes escuelas del Pequefio Vehiculo rechazan tajantemente
estainterpretacion. No, el pensamiento no es natural y originalmente puro: esta,
por el contrario, manchado originalmente por la pasion y por el acto, y los
esfuerzos del candidato hacia la santidad consisten precisamente en eliminar los
pensamientos manchados.

Para el Gran Vehiculo en general y para el Prajiaparamita en particular,
el supuesto pensamiento luminoso de que habla el Anguttara es en realidad un
no-pensamiento (cittam acittam), lainexistencia puray simple del pensamiento
(cittabhavamatra): 1o que no existe no puede ser ni manchado ni purificado.

10 Se acaba de ver que esta pureza de naturaleza es una pura y simple
inexistencia (cittabhavamatra).

' En otras palabras, aparta las concentraciones asociadas a la delectacion
(asvadanasamprayukta) para practicar solamente las concentraciones puras
(suddhaka) y sin manchas (anasrava).

12Laexpresion consagrada en los textos sanscritos es adiptasirascailopama
“como alguien cuya cabeza o ropas estuviesen ardiendo”: cf. Gandavyiiha, p.
493, 1. 2; Siksasamuccaya, p. 54, I. 3-4; Mahavyutpatti, n° 1802.

13 Mientras que el Sravaka ejerce los bodhipaksika en su propio interés,
el Bodhisattva los ejerce para el bien de otro: hay ahi una diferencia esencial.

4 Se trata de las tres categorias de seres (sattvarasi): 1.
samyaktvaniyatarasi,los que han entrado en el Camino y llegaran rapidamente
al Nirvana; 2. mithyatvaniyatarasi, los que, habiendo cometido graves faltas,
tendran sin duda un destino nefasto, y tras salir de ese mal destino, pasaran a la
tercera rasi; 3. aniyatarasi, los que no forman parte ni de la primera ni de la
segunda rasi, y pueden entrar en una u otra.

Segun el Sukhavativyuha, p. 44, las dos ultimas rasi faltan en el Paraiso
de Amitabha.

En las fuentes posteriores, el sistema de las rasi se combina con el de las
gotra “raza, familia”: ciertas disposiciones mentales eternas o adquiridas que
hacen que una persona pueda obtener el Nirvana: véase con respecto a esto
Vimalakirti, apéndice, p. 425-430.

15 Cita casi textual de la Madh. karika, 11, 1 (p. 92): «El movimiento
cumplido no comporta movimiento; tampoco el movimiento no cumplido. Un
movimiento actual independiente de los otros dos es ininteligible» (trad. J. May,
p. 52).

16 Objecion formulada en la Madh. karika, 11, 2 (p. 93): «Puesto que hay
movimiento alli donde hay gesto, y que hay gesto en el movimiento actual, al
contrario de los movimientos [ya] cumplidos y [aun] no cumplidos, asi pues hay
movimiento en el movimiento actual. (trad. J. May, p. 55).

'7La respuesta a la objecion es una parafrasis de los Madh. karika, 11, 3-
4 (p. 94-95): «;,Como el movimiento se aplicaria [en tanto que predicado] al
movimiento presente, puesto que unmovimiento actual sinmovimiento [ inherente]
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es completamente irracional? - Aquello por lo que el movimiento actual posee
el movimiento incurre en la consecuencianecesaria de un movimiento actual sin
movimiento [inherente]: en efecto el movimiento actual comporta movimiento»
(Trad. J. May, p. 55-57).

18 Si el movimiento actual fuese distinto del movimiento inherente.

¥ Madh. karika, 11, 5-7 (p. 95-97): «Si el movimiento actual posee el
movimiento, se seguiria de ello la existencia de dos movimientos: uno porel que
es el movimiento actual, el otro contenido en ese [movimiento actual].- La
consecuencia necesaria de doble movimiento entrafia el de doble agente de
movimiento. En efecto sinagente el movimiento es irracional.- Siel movimiento
es irracional sin agente de movimiento, ;como a su vez existiria el agente en
ausencia del movimiento?» (Trad. J. May, p. 58-60).

2" Madh. karika, 11, 8 (p. 97): «El agente de movimiento no se mueve;
tampoco el no-agente; y (qué tercer otro que el agente y el no-agente podria
moverse?» (Trad. J. May, p. 60).

2 Madh. karika, 11, 9 (p. 98): «La objecion “el agente, al menos ¢él, se
mueve” no es racional cuando en ausencia de movimiento el agente es
completamente irracionaly.

Sobre el problema del movimiento estrechamente unido al del acto, se
encontrardn sabias notas y una bibliografia completa en J. May, Candrakirti, p.
51-77.

22 En este parrafo, el Tratado se atiene grosso modo a las definiciones
clasicas indicadas mas arriba (p. 1213 y siguientes) y que €l reproduce mas
fielmente en lapag. 322. Pero en lo que respecta a las marcas (nimitta) de las que
el Animitta estd exento, aflade a las diezmarcas tradicionales (paricavisaya-stri-
purusa-trisamskrtalaksanani dasa)las delaidentidad (ekatva)y deladiferencia
(anyatva).

2 El ser humano es un compuesto de seis elementos (dhatu) - tierra, agua,
fuego, aire, espacio y conocimiento - pero estos, ya se les tome por separado o
globalmente, no comportan ninguna diferencia de sexo.

24 O ningtn esfuerzo (abhisamskara).

2 Entre los innumerables samadhi, los de sunyata, etc., son los inicos
verdaderos: idea ya desarrollada mas arriba, p. 324-325.

2% «Fse es bhiksu, quien posee las defensas; ése es extatico, donde se
encuentra [la concentracion de la] vacuidad; ése es yogui, donde se encuentra
la constancia; eso es dicha, donde se encuentra la extinciony.

«En efecto, el bhiksu que soporta contento y descontento, cuyo lecho y
asiento estdn en la soledad (prantasayanasana), y que estd establecido en
pureza, ese bhiksu fundado en vigilancia (apramada) extirpa la tendencia
perversa del deseo de la existenciay.

" Los tres samadhi son las puertas de la liberacion porque penetran los
dieciseis aspectos de las cuatro verdades nobles. Estos dieciseis aspectos son ya
tenidos en cuenta en el transcurso del camino preparatorio (prayogamarga) por
la practica de las cuatro raices de bien «que conducen a la penetracion»
(nirvedhabhagiya), calor (usmagata), etc. (ct. Kosa, VI, p. 163). Pero los tres
samadhi son los Gnicos que los penetran perfectamente.
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La Vibhasa, el Abhidharmamrta, el Kosa (VIII, p. 188-190) y el
Abhidharmadipa (p. 424) reparten del modo siguiente los aspectos captados
por los tres samadhi:

El sunyatasamadhi percibe el vacio (sunya) y el no-yo (anatman), que
constituyen respectivamente el 3°y el 4° aspecto del duhkhasatya.

El animittasamadhi percibe los cuatro aspectos del nirodhasatya.

Elapranihitasamadhipercibe laimpermanencia (anitya)y el sufrimiento
(duhkha) que constituyenrespectivamente el 1°y el 2°aspecto del duhkhasatya,
mas los cuatro aspectos del samudayasatya, mas los cuatro aspectos del
margastya: en total diez aspectos.

8 Los dharma que existen en siy por si serian, por definicion, inmutables:
sin nacimiento ni destruccion.

# Todos los dharma son vacios, pero la vacuidad no existe: vale como
método de argumentacion, y no como principio filosofico. El Tratado vuelve
aqui sobre un aspecto ya expuesto mas arriba y que reduce a la nada las
elucubraciones modernas con respecto a la presencia en el Madhyamaka de un
Absoluto negativo que reposase sobre concepciones puramente misticas. A la
bibliografia sobre este tema dada en la p. 1090, n. 2, se puede afadir J. May,
Candrakirti, Introduccion p. 18-21, y mi Introduccion al Vimalakirti, p. 47-51:
«La Vacuidad no es una entidad».

En el presente pasaje parece que el Tratado se ha inspirado sobre todo en
el Ratnakuta en Kasyapaparivarta, § 63-65, p. 94-97 (trad. F. Weller, p. 101 y
notas) citado en el original sanscrito con algunas variantes en Madh. vrtti, p.
248-249; Ratnagotravibhaga, p. 28, 1. 11-13; Lankavatara, p. 146, [. 12-13:

«No es por la Vacuidad por lo que se hace a los dharma vacios, sino que
los dharma mismos son vacios. No es por el Sin-caracter por lo que se hace alos
dharma sin caracteres, sino que los dharma mismos son sin caracteres. No es por
la no-toma en consideracion por lo que se hace a los dharma no-tomados en
consideracion, sino que los dharma mismos no tienen que ser tomados en
consideracion. Es esta consideracion, oh Kasyapa, lo que se llama el Camino del
Medio, la verdadera consideracion sobre los dharma. En efecto, oh Kasyapa, los
que por la captacion de una vacuidad toman refugio en la Vacuidad, a esos yo
los declaro completamente perdidos para mi doctrina. Ademas, oh Kasyapa,
vale mas una opinion de la personalidad tan alta como el Sumeru que una opinion
de la Vacuidad en aquél que se adhiere a ella erroneamente. ;Por qué? Es que,
ohKasyapa, la Vacuidad es el medio para escapar a todo tipo de opiniones falsas;
por contra al que tiene esta Vacuidad misma como creencia, yo lo declaro
incurable. Supongamos, oh Kasyapa, que un hombre esté enfermo y que un
médico le daunamedicina, pero que esta medicina, después de haber eliminado
todos los humores malignos de este enfermo, penetre ella misma en su vientre
yno salgadealli. ;Qué piensas tu, oh Kasyapa? ;estaria ese hombre liberado de
su enfermedad? - Cierto que no, oh Bienaventurado, la enfermedad de este
hombre seria mas grave si esa medicina, después de haber eliminado todos los
humores malignos, penetrase en su vientre y no saliese de alli.- E1 Bienaventurado
dijo: Del mismo modo, oh Kasyapa, la Vacuidad es el medio para escapar atodas
las opiniones falsas; por contra el que tiene esta Vacuidad misma como creencia,
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yo lo declaro incurabley.

Laimagen dela opinion falsasobre la personalidad “alta como el Sumeru”
y el ejemplo de la medicina no eliminada se utilizan también en el Vimalakirti,
p. 291, 339.

En el Wou chang yi king, T 669, k.1, p. 471 b 8-10, el Buddha declara a
Ananda: «Al que produce la opinién de la vacuidad (sunyatadrsti), yo lo declaro
incurable (acikitsya). Si un hombre se apega a una opinion de la personalidad
(pudgaladrsti) tan grande como el Sumeru, yo no me extraio de ello y tampoco
se lo reprocho. Pero que un tonto (abhimanika) se apegue a una opinion de la
vacuidad (sunyatadrsti) tan pequeila como la dieciseisava parte de un cabello,
€so yo no lo puedo admitir».

A propdsito de esto, se ha de citar aqui un pasaje de la Bodh. Bhumi, p.
46-47, por hostil que pueda ser a las doctrinas madhyamika:

«Es con esta intencion con la que fue dicho por el Bhagavat: “Vale mas
la opinion de la personalidad en un individualista absoluto que la vacuidad mal
comprendida en un nihilista [en este caso un Madhyamika] absoluto” ; Por qué?
Un hombre que cree en la Persona se engafia s6lo sobre [la naturaleza de lo]
conocible, pero no niega completamente la [existencia] de lo conocible. Por eso
no renacera en los malos destinos; no critica y no engafa a su prdjimo, el
creyente, que busca liberarse del sufrimiento, sino que lo establece [por el
contrario] en la Ley y la Verdad; ademas, no se distrae en la observacion de las
reglas. Por contra, por una Vacuidad mal entendida, el hombre se engafia sobre
la realidad de lo conocible e incluso la rechaza por completo. Por eso renacera
en los destinos malos; arruina a su prdjimo, el creyente, que trata de liberarse del
sufrimiento; ademas, €l se distrae en la observacion de las reglas. Al rechazar la
realidad tal cual, se separa de esta religion nuestra»

Atacando de este modo al que comprende mal la Vacuidad, la Bodh.
bhumi critica manifiestamente a los Madhyamika, que confunde erroneamente
con los nihilistas. Pero el Tratado ya ha dado la réplica: «El nihilista niega las
cosas que ve; el madhyamika-sunyavada no niega nada porque no haynaday ya
no ve naday. Véase también Madh. vrtti, p. 159-160, con la traduccion y notas
de J. May, Candrakirti, p. 122-124.

El Bodhisambharasastra (T 1660, k. 6, p. 539 ¢ 25-28), que tendria por
autor a Nagarjuna y por comentador al bhiksu Isvara, resume la posicion
madhyamika del modo siguiente:

«Se recurre al vacio para extirpar la gran masa de la ignorancia
(mahavidyaskandha), pero el sabio no actia funddndose sobre el vacio. Siactia
fundandose sobre el vacio es para combatir y refutar a esos hombres dificiles de
convertir que profesan la opinion falsa sobre el yo (satkayadrsti) porque los que
estan dominados por las opiniones falsas (drsticarita) no escapan de ellas sino
por el vacio. Pero los que se apegan a la opinion de la Vacuidad
(sunyatadrstyabhinivista) son incurablesy.

En este asunto, la palabra tltima la tiene Santideva que tiene tres célebres
estrofas (Bodhicaryavatara, 1X, v. 33-35) que resuelven el problema:

«Cuando se asume laidea del vacio, cuando uno se impregna de ¢l, laidea
de existencia desaparece; y, mas tarde, por la costumbre de este pensamiento de
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que “nada existe”, se elimina la misma idea del vacio.

En efecto, cuando ya no se percibe [debido a la eliminacion de la idea de
existencia], una existencia que se pueda negar, ;cOmo entonces se presentaria
delante del espiritu la no-existencia carente desde ahora de un punto de apoyo?
Y cuando ni existencia ni no-existencia se presentan ya ante el espiritu, entonces,
al no haber ya materia [que afirmar o que negar], que son esos dos modos de
accion, el espiritu se tranquiliza» (trad. L. de la Vallée Poussin).

Segun Taranatha (p. 165), Santideva, al llegar a la estrofa 35 se elevo en el aire
y desaparecid, pero sus palabras llegaron a los oidos de los religiosos que
pudieron recoger hasta el final el Bodhicaryavatara.

3% Sin embargo, ya en el Pequefio Vehiculo se sospechaba la identidad de
los tres samadhi aun llamados vimoksamukha y cetovimukti. Véase a este
respecto Majjhima, I, p. 297-298, Samyutta, IV, p. 296-297; Tsa a han, T 99,
k.21, p. 149 c:

«Por lo que respecta a las liberaciones-de-pensamiento llamadas
respectivamente Inmensurable, Nada, Vacuidad y Sin-caracteres, hay, Venerable,
un modo de ensefianza segln el cual estos dharma tienen a la vez distintos
sentidos y distintos vocablos, y hay también un modo de ensefianza segun el cual
estos dharma tienen el mismo sentido bajo vocablos diferentesy.

Desarrollando el segundo punto, el texto explica que el Inmensurable, la
Nada, la Vacuidad y el Sin-caracter estan igualmente vacios de amor (raga), de
odio (dvesa) y de aberracion (moha), esas tres malas raices (akusalamula) que
crean medidas (pramanakarana), constituyen obstrucciones (kimcana) y pro-
ducen marcas (nimittakarana). De ello resulta que, bajo su forma inmutable
(akopya), las cuatro liberaciones-de-pensamiento son unay la misma cosa bajo
vocablos distintos.- Véase para el detalle la traduccion y lasnotas de I.B. Horner,
Middle Length Sayings, 1, p. 358-360.

' Todo el que entra en samadhi posee necesariamente los cuatro agregados
(skandha) inmateriales que dependen del pensamiento y de los mentales (a saber:
samjiia, vedana, samskara y vijiiana) mas la «disciplina (samvara) del
recogimiento» que es rupa: cf. Kosa, VI, p. 167, 170; VIII, p. 128 y n. 4.

32 La tinica puerta del Inmortal (ekam amatadvaram) de 1a que hablan los
Sutra: Majjhima, I, p. 353, Anguttara, V, p. 346.

“Le Traité de la grande vertu de sagesse de Nagarjuna
(Mahaprajiiaparamita sastra).

“El Tratado de la gran virtud de sabiduria de Nagarjuna”.
Traduccidn al francés y estudio preliminar de Etienne Lamotte.
Universidad de Louvain, 1970. Tomo III, caps. XXXI y XXXII.

Traduccién del francés de Angel Garcia para el PEB.
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