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PROLOGO

Me siento muy feliz y honrado por la oportunidad que me
ofrece Ramiro de prologar una de sus obras, y mas cuando
esta aborda los laberintos del budismo maégico tibetano, al
que tan ligado estuve en lo que catalogo como mi infancia es-
piritual, es decir, cuando comencé a dar mis primeros pasos
como buscador de respuestas a este conflicto irresoluto que
nos ofrece la vida. Dentro de su seno renaci con el nombre
de Senge Dorje una madrugada calurosa y himeda de agos-
to, bajo los auspicios de un /ama de la escuela Kargyu-pa. Mi
objetivo era beber del estanque de sus técnicas, las cuales es-
tudié durante cuatro afios. Hoy en dia todavia me acompafian
en muchas de mis meditaciones.

Muchas veces me refiero a Ramiro como al hombre que
me entregd el yoga como una herramienta que ha terminado
convirtiéndose en mi forma y visién de la vida. Lo hizo a tra-
vés de sus vivencias recogidas en esa obra magistral que lle-
va por titulo El faquir. Esta es una deuda eterna que tengo
con él. Sin embargo, la primera vez que lef a Ramiro no fue a
través de una de sus obras, sino de un prélogo a un libro so-
bre los aforismos del principe Siddartha, conocido a través de
los siglos como el Buda, es decir, el que ha despertado. Y es
que resulta muy dificil no encontrar a Ramiro como una refe-
rencia en el mundo del orientalismo. Es la vida de Ramiro la
de un arquedlogo, la de un eterno estudiante, la de un hombre
curioso preocupado por encontrar para difundir, y arrojar luz
donde otros arrojan sombras.
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Esta nueva obra de Ramiro recoge esos encuentros con /a-
mas y monjes que han hecho historia. Pertenecen a una gene-
racién de forjadores del pensamiento, de transmisores de la
doctrina antes de que esta se popularizara por internet, apren-
dices de brujo y demagogos. Sus testimonios no eran féci-
les de recoger porque, si bien hoy el mundo es pequefio, mu-
chas de estas entrevistas se realizaron cuando viajar todavia
era una odisea, y cuando Oriente era un gran misterio dentro
de un misterio donde solo mercenarios, misticos y aventure-
ros se atrevian a explorar.

Este proyecto de Ramiro, de recopilar las entrevistas a la-
mas y monjes a través de casi cinco décadas de viajes por
Europa y Asia, era solo cuestién de tiempo para que termina-
ra materializdndose. Ramiro es un gran conocedor del budis-
mo y sus vehiculos, pero ademds es un gran admirador de la
obra de Siddartha. Son muchas las veces que le he escucha-
do referirse a este como el hombre mds ldcido de su época.
Y no se equivoca.

El tiempo ha demostrado la consistencia del mensaje bu-
dista y cémo, sin duda, Siddartha fue un hombre adelantado
a su época al desarrollar una filosofia que terminaria convir-
tiéndose en la primera religién no teista. Frente a mensa-
jes espirituales que empiezan a demostrar su incapacidad de
adaptacion al pensamiento de la era moderna, el budismo se
asoma como la espiritualidad del siglo xx1 sin necesidad de
variar su contenido. Si bien el mensaje del Buda es eterno y
aplicable a cualquier época histdrica, es precisamente aho-
ra, en esta primera década de esta nueva era, cuando més vi-
gor estd cobrando. Su filosofia no es incompatible con nin-
gtin sistema de creencias, y su mayor virtud se encuentra en
su premisa mas constatable: el objetivo de la existencia (y de
su ciclo, gracias al encadenamiento a esta a través de los dis-
tintos renacimientos) es alcanzar nirvana, es decir, la extin-
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cién del sufrimiento. En otras palabras: el ser humano en-
cuentra sentido a la existencia cuando vincula esta existencia
a la busqueda de la felicidad.

Esta felicidad ha de encontrarse en esta vida y no en otra
ultraterrena; y para que sea plena y total no puede estar con-
dicionada, pues todo condicionamiento se encuentra sujeto
al proceso dramético de la impermanencia: nacimiento, de-
cadencia y muerte afecta a todos por igual y afecta a todo lo
creado. Todo estd destinado a destruirse, del mismo modo
que no podemos retener la arena entre nuestras manos mu-
cho tiempo.

El ser humano siempre trata de encontrarse en equili-
brio. Si tiene frio o calor trata de igualar la situacién. Esto es
una constante que le mantiene continuamente insatisfecho.
Cuando encuentra ese equilibrio, le resulta muy dificil reco-
nocer las formas mds sutiles del sufrimiento, porque no es
consciente de que esta situacion estd destinada a extinguir-
se. La impermanencia parece estar emboscada y ser imper-
ceptible aunque tengamos cierta constancia de ella. Todos te-
nemos la certeza de que no somos eternos, pero realmente no
vivimos con la firme idea de que nuestro tiempo se extingue
desde el mismo momento de nuestro nacimiento. De hecho,
cuando traemos un hijo a este mundo, no solo le ofrecemos la
vida, sino que también le ofrecemos su muerte.

El Buda constaté que existian cuatro verdades ineludi-
bles. En tibetano son conocidas como du nguel, ku chung,
gokpa y lam. Es decir:

e El ser humano estd unido al sufrimiento.

¢  El sufrimiento tiene un origen.

¢ Esposible acabar con el sufrimiento (gokpa: cesacion).

e Acabar con el sufrimiento es posible a través de un
camino.
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Para el budismo, el camino solo puede ser a través de la
destruccion de la ignorancia, pues es esta la que nos ha su-
mergido en un espejismo, en un canto de sirenas que nos man-
tiene dormidos ante nuestra verdadera naturaleza. Vivimos
dentro de una ensofiacion, dentro de un mundo virtual, fan-
tasmagérico, al que llamamos el mundo maya, un mundo de
velos del cual algunos consiguen escapar. Es obvio que per-
cibimos el mundo a través de los sentidos y que, por ende, el
mundo es lo que percibimos. Pero si nuestra percepcion se
encuentra distorsionada, ;qué es lo real? Para el budismo los
objetos no son reales, aunque esto no significa que no exis-
tan, simplemente vivimos una interpretacién de la verdade-
ra realidad. Esta interpretacién viene dada por una estructura
pesada y tangible a la que denominamos ahamkara: el ego.

Es la destruccién del ego lo que nos libera de la ignoran-
cia, y es la liberacién de la ignorancia la que conlleva escapar
del velamiento de maya para percibir el mundo real. Para los
que despiertan, para los liberados en vida, el mundo cabe en
la palma de la mano, el oro tiene el mismo valor que el plo-
mo. Solo el liberado se sabe y se reconoce como el Cosmos.
Se encuentra expandido atin sin moverse de su asiento. Solo
el liberado escapa del ciclo de renacimientos que le encade-
nan, vida tras vida, a la existencia condicionada, producto de
las deudas karmicas que genera.

Es, pues, el liberado, el Buda, un ser trascendente, onmi-
nisciente, alguien capaz de encontrar una gota de leche ver-
tida en un lago. Se puede decir que un Buda es una evolu-
cién del ser humano, del mismo modo que el homo sapiens
lo es del hombre de Cro-magnon, porque es inevitable nues-
tra conversién en Budas. Esto se debe a que nuestra naturale-
za es la de un Buda. Simplemente maya nos impide vislum-
brar con claridad esta realidad.

El Buda no es un mesias, ni tampoco es un elegido. Es un
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ser humano, con sus mismas necesidades y querencias, que
ha decidido dar un paso més alld de su condicién. Se sabe un
durmiente y tiene la certeza y la voluntad de abrir los ojos

La légica racional del Buda, liberada de los estrechos
margenes que ofrecian las religiones que imponian criterios
de salvacién basados exclusivamente en la fe en un dios y en
el cumplimiento de mandamientos o de sacrificios descritos
por la casta sacerdotal que conducia su culto, terminaria en
un cisma que dividiria para siempre el budismo, tanto geo-
gréfica como filos6ficamente hablando.

Una corriente ortodoxa y fiel a la lectura original de los
sermones que el Buda imparti6 en vida emigré hacia el su-
deste asidtico y se convirtié en la mayoritaria. Pero dentro de
su seno hubo una serie de librepensadores que quisieron que
se tomaran en cuenta las conclusiones que pudieran surgir de
otros “despiertos” y exigieron que lo hicieran con la misma
autoridad. Al primer budismo se le conocié como Theravada
(los antiguos) y al segundo como Mahayana (vehiculo gran-
de), pues sus partidarios consideraban su dogma mucho mas
elevado, dado que defendian el concepto de la compasién y
amor universal frente a la liberacién personal del individuo,
cosa que se les antojaba egoista y limitada. Gran parte de sus
seguidores emigraron hacia el norte de la India, llegando al
Tibet donde crearon una legién de demonios, arcingeles y
budas que eclipsaron al mismo principe Siddartha, dando ori-
gen a una tercera via conocida como Vajrayana, el vehiculo
del diamante.

Es el Vajrayana el budismo mds popular y el mas extendi-
do internacionalmente, pero menor numéricamente hablando
que el Theravada, la doctrina original del Buda. Coincido con
Raimon Pannikar cuando afirma que el budismo tibetano es
la sintesis entre la religién bon (el primitivo chamanismo del
Tibet) y el budismo nacido en la India. Es mas, me atreveria
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a decir que en esta sintesis el budismo tibetano ha consegui-
do ser més tibetano que budista.

La fuerte influencia del Tantra indio y su continuo mesti-
zaje con las deidades locales que irfan incrementando su fol-
clore a medida que se extendia hacia tierras atin mds septen-
trionales, terminarian creando tradiciones, clanes, escuelas y
linajes que mantienen en la actualidad una cadena de trans-
misién de una ensefianza hermética, secreta, magica.

Los nuevos enfoques, amparados por esas diferentes vi-
siones de las distintas autoridades sobre los textos sagrados
(Sutras), forjaron una gran cantidad de misticos y leyendas
vivientes que han hecho del budismo tibetano lo que hoy en
dia es: un vehiculo de acceso rdpido al nirvana, pues su prac-
ticante puede convocarlo con la rapidez de un pensamiento
mediante gestos mégicos (mudras) y mediante la transforma-
cién de cualquier emocidn, incluso las emociones negativas,
a través de poderosas visualizaciones. La repeticion de for-
mulas magicas (mantras) complementarian estas técnicas de
purificacién del karma, ascendiendo al practicante del tibe-
tanismo hacia las puertas del despertar de forma vertiginosa
frente a la pasividad meditativa del bonzo Theravada, cuya
técnica se basa en el no-hacer: si no actio, no genero kar-
ma, si no genero karma no genero ninguna posibilidad de re-
nacimiento.

En busca de sus técnicas y de la sabiduria que ofrece el
Tibet, Ramiro Calle ha visitado practicamente la totalidad de
las gompas (monasterios) de los budistas tibetanos refugia-
dos en la India. A lo largo de su centenar de viajes por el sub-
continente indio, Ramiro ha entrevistado a muchos lamas,
como el mismo Dalai L.ama, asi como a otros de gran rele-
vancia: Dudjom Rinpoche, Sakya Trenzin, Trangu Rinpoche,
Chantral, Guru Kunzan Grizing, Geshe Jampel Shangle
o Akong Rinpoche. En su bisqueda, Ramiro ha sondea-
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do Butén, y Nepal y ha terminado quemando sus naves en
Darjeeling, Kalimpong, Sikkim, Simla, los campos de té de
Lebong, la ciudad santa de Almora...

En su cuaderno de notas y en su grabadora, Ramiro ha re-
cogido a partes iguales supersticién, hechiceria y esperan-
za. Ha aprendido el yoga de la muerte y la transferencia de
la conciencia (Po-wa), ha participado en sus pujas, se ha es-
tremecido con sus historias... Por esto y otras muchas cosas,
este libro es mucho mas que un recopilatorio de entrevistas:
es toda una vida al servicio de la sabiduria, es toda una vida
viviendo en el mundo de la conciencia.

¢ Qué mas puedo decir? Seguro que la cita que da pie al
“Sutra del corazén” (Prajnaparamita) resulta mucho maés
elocuente que todo lo que yo pueda afiadir al respecto:

Sabiduria trascendente, inconcebible e inefable como la esen-
cia increada e incesante del espacio; sabiduria conocedora
de uno mismo, yo me inclino hacia ti.

VicTorR MARTINEZ FLORES
Marbella, 18 de septiembre de 2010






INTRODUCCION

Desde que comencé a viajar a Oriente en 1972 he efectua-
do més de ciento veinte viajes por las tierras asidticas, en
los que he mantenido entrevistas con yoguis, monjes, lamas,
eremitas, eruditos, maestros y especialistas para recoger sus
enseflanzas y puntos de vista. L.os paises visitados han sido
la India, Nepal, Sri Lanka (antes Ceildn), Myanmar (antes
Birmania), Tailandia, Japén, Butdn y otros, y siempre que me
ha sido posible he buscado el modo de acudir a donde fue-
ra para poder recoger los testimonios de personas relaciona-
das con el universo del espiritu y la senda del autodesarrollo
y la evolucién de la consciencia. También me he desplazado
con la idea de conseguir tales entrevistas a distintos paises
de Europa, pues no he regateado nunca esfuerzos por obte-
ner ensefianzas para caminar con mds seguridad por el cami-
no hacia la libertad interior.

Tras la extraordinaria acogida que el lector ha dispensa-
do a mi obra Conversaciones con yoguis, me he decidido a
escribir Conversaciones con lamas y sabios budistas, pero
asf como la primera encaja mds con la tradicién hindd y so-
bre todo, por supuesto, con la del yoga indio, esta segunda lo
hace con la tradiciéon budista, tanto la de 1a escuela Theravada
como la de la Mahayana y Tantrayana. No solo recojo valio-
sos testimonios de monjes y lamas, sino también de algunos
laicos cuyas ensefianzas y puntos de vista son muy inspira-
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dores. Concluye la obra con un apéndice que se centra en la

esencia del budismo.
Tengo la certeza de que el lector encontrard estas conver-

saciones tan motivadoras y reveladoras como yo las he halla-
do, y que no solo las leer4, sino que las releerd y reflexionara
sobre ellas, pues son eficientes herramientas para el traba-

jo interior.

Ramiro CALLE



MONIJES Y SABIOS






NYANAPONIKA THERA

He visitado numerosas veces al venerable Nyanaponika
Thera en su ermita de Forest Hermitage, un paraje de la jun-
gla a escasos kilometros de Kandy. Antes de conocerlo me-
dié en Esparfia para hacer posible la traduccion (se encargé
de la misma Almudena Haurie Mena) y publicacion de su ex-
cepcional obra El corazén de la meditacién budista, gue aho-
ra ha reeditado la editorial Libreria Argentina de Madrid.
Nyanaponika nacié en Alemania en 1901, y antes de llegar a
los treinta afios de edad ya se habia convertido al budismo,
ordendndose monje en Sri Lanka (antiguo Ceildn) en 1936,
tras haberse hecho discipulo del gran erudito, también ale-
mdn, Nyanatiloka, autor de un extraordinario diccionario de
budismo. Fundé la Sociedad de Publicaciones Budistas, que
ha publicado innumerables obras sobre el tema, y durante
toda su vida estuvo traduciendo obras del pali al alemdn y al
inglés. Es autor de muchas obras, entre otras, ademds de la
mencionada, El poder de la atencién mental, Las raices del
bien y del mal, La contemplacién de las sensaciones y Los
cuatro estados sublimes. Concienzudo, licido, preciso, el ve-
nerable Nyanaponika Thera hizo una labor formidable a lo
largo de su dilatada vida. Fue para mi un verdadero honor y
privilegio poder entrevistarle numerosas veces y gozar de sus
atenciones y amistad. Las dos dltimas veces que lo entrevisté
fue en presencia del monje americano Bhikkhu Bodhi, autor
de una excelente obra titulada El Noble Sendero del Buda.
Durante afios me escribi con Nyanaponika y Bhikkhu Bodhi,
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y este ultimo me dio noticias de la muerte de Nyanaponika,
al tiempo que me pedia que escribiera unas lineas sobre él en
la revista de la Sociedad de Publicaciones Budistas, lo que
hice con mucho gusto y profundo respeto a la memoria de un
hombre tan extraordinario. También mi buen amigo Amadeo
Solé-Leris, traductor de pali, tuvo el placer de conocerlo en
una ocasion.

Ramiro Carik: Usted es sin duda alguna uno de los autores
que con mds claridad, profundidad y precision se ha exten-
dido sobre la atencién mental. ;Por qué es tan importante?

Nyanaponika: La atencién mental es uno de los princi-
pios del Sendero Noble para la extincién del sufrimiento.
Es el séptimo elemento o principio del Sendero, denomina-
do atencién mental pura. El método para el desarrollo de la
atencién mental pura ha sido explicado por el Buda en el tra-
tado llamado Satipatthana Sutta (Fundamentos de la aten-
ciéon mental pura). Tal es el nombre en pali de este célebre
tratado. La atencién mental pura abarca al ser humano en-
tero, siendo cuatro las clases de contemplacién estudiadas
en dicho tratado: contemplacién del cuerpo, contemplacién
de las sensaciones, contemplacién del estado general de la
mente, y contemplacién del contenido mental objeto de la
atencion. La atencién debe dirigirse hacia esos cuatro com-
ponentes. La prictica metédica de la meditacién comienza
con la contemplacién del cuerpo, en la que la atencién se en-
foca hacia el proceso corporal.

En Satipatthana Sutta se ofrecen catorce ejercicios. Por
lo general, se efectda una seleccién de ellos para una préacti-
ca estricta basada en el desarrollo de la atencién, con el pro-
posito de obtener una visién mas penetrante. Porque desde el
punto de vista budista, uno de los objetivos es el desarrollo
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de la intuicién o la penetracion de la esencia de las cosas para
verlas tal y como son.

Satipatthana es 1a meditacién metddica y el desarrollo de
la atencién mental pura. Su propésito es, desde luego, la meta
del budismo: la liberacién de la mente de la codicia, el odio,
la ilusién y la ignorancia, que son el origen de todo sufri-
miento y resultan altamente perniciosos. Este método para el
desarrollo de la atencién mental pura es particularmente uti-
lizado porque influye sobre las tres cualidades bésicas de la
mente que deben ser desarrolladas para la liberacién total.
Hay que estimular las cualidades éticas y perfeccionar la mo-
ralidad. La atencién mental es de gran ayuda en este sentido
al incrementar el control sobre 1la mente y facilitar el autocon-
trol. Muchas violaciones de los principios éticos sobrevienen
a través de la imprudencia, que es una falta de atencién. Se
puede entrenar la mente para pensar antes de actuar y hablar.
Muchas grandes equivocaciones podrén ser evitadas median-
te el desarrollo de la atencién pura. Muchas acciones apasio-
nadas que pueden resultar daiiinas podrdn ser neutralizadas.
Podran evitarse hechos que, decididamente, pueden vulnerar
una vida. La atencién puede ayudar a purificar algunos ras-
gos del caricter y a purificar la moralidad. Representa una
ayuda muy importante para la meditacién y el entrenamiento
moral. Porque prestando mayor atencién podemos desarro-
llar 1a auténtica concentracién. Solo entonces, en la psicolo-
gia budista, la atencién es un sendero de consciencia plena-
mente concentrada y un destacado factor de ella. Mediante la
verdadera atencién mental se acentia el interés por el objeto
y se perciben muchos detalles que hasta entonces habian pa-
sado desapercibidos. Asimismo, el interés aumenta e intensi-
fica el grado de concentraciéon. Uno se concentra mas facil-
mente si estd interesado por el objeto.

La atencién pura es también una ayuda para desarrollar
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la intuicién o sabidurfa. Segin el budismo, es un factor libe-
rador. La meditacién es solamente el medio para conseguir
un fin, como, por ejemplo, una moralidad verdadera. Pero el
auténtico factor liberador esta en la intuicién, en la sabidu-
ria. Es necesario comprender, también, las causas del sufri-
miento, los conflictos y la insatisfaccion. A través del méto-
do para el desarrollo de la atencién pura podemos separar la
realidad de los prejuicios conectados con nuestras percepcio-
nes e ideas. Podemos separar estas percepciones sensoriales
de nuestros valores y de las reacciones que asociamos a ellas.

Por ejemplo, si tomamos consciencia, sabemos que las
impresiones recibidas a través de los cinco sentidos son dife-
rentes a nuestras ideas mentales y a nuestra evaluacion sobre
ellas. Y esto nos da libertad para ver la realidad sin ser enga-
flados por nuestros prejuicios y nuestras pasiones, y distin-
guir entre los hechos y nuestras reacciones ante ellos a través
de la atencién pura. Todo ello podemos lograrlo mediante el
sencillo método de conducir nuestra atencién mental a aque-
llo que sucede en nuestro cuerpo y en nuestra mente. El en-
trenamiento moral, la meditacién y la sabiduria forman parte
del Noble Sendero mostrado por el Buda.

RC: La triple disciplina, ;verdad?

N: Asf es. Y la atencién mental nos ayuda a practicar este
sendero para la liberacién del sufrimiento, el conflicto y la
maldad. El Buda ha declarado esto expresamente al comien-
zo de su tratado, y el desarrollo de la atencién puede ser de
ayuda para todo el mundo, sea o no budista. Incluso puede
ser de gran ayuda en la vida préctica. La atencién y la con-
centracion son funciones claves de nuestra mente, de nues-
tra consciencia. Su desarrollo favorece asimismo que la men-
te funcione con mayor eficacia y podamos evitar los errores
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de juicio. Ayuda también a ser concienzudo, a obtener para
la vida esa actitud que mantiene el cientifico con respecto a
sus investigaciones, y que consiste en observar los hechos de
la forma més objetiva posible y reservar el juicio hasta des-
pués de dicha observacion. Esta actitud se adquiere mediante
el desarrollo de la atencién pura, que puede ser de gran ayuda
en cualquier trabajo que se esté llevando a cabo. Es una ca-
racteristica tipica de la mente humana el que la atencién men-
tal esté estancada y la mente quede gobernada por los impul-
sos que forman parte de su estrato animal. Pero el ser humano
puede desarrollar su atencién pura, desapegarse de cualquier
cosa y observarla desde todos sus lados.

RC: ;Qué le aconseja al estudiante y aspirante budista?

N: En primer lugar, se debe adquirir una idea clara de la en-
sefianza del Buda. Hay muchas exposiciones confusas y erré-
neas; buena parte de ellas en idiomas occidentales. Es nues-
tra conviccién que el denominado Theravada es la forma mas
antigua y pura del budismo. En el Mahayana también en-
contramos piezas valiosas literarias, pero en cierto modo el
Mahayana sigue una direccién diferente, en la que hay mas
ritual y mds filosofia especulativa. Se practica el Theravada
en Sri Lanka (antes Ceildn), Myanmar (antes Birmania),
Tailandia, etcétera, y produce un desarrollo arménico de la
mente.

La persona que se siente atraida por el sendero que ha
mostrado el Buda debe, en primer lugar, obtener una idea
clara de las ensefianzas bdsicas, sin que sea totalmente ne-
cesario un estudio extenso. Hay muchas introducciones a su
enseflanza que son buenas. Yo diria que lo mejor es ir directa-
mente a las fuentes originales, a la obra emanada directamen-
te del Buda. También hay pequefios compendios muy apro-
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piados, como un libro de mi maestro Nyanatiloka titulado La
palabra del Buda.

Después de conocer los esquemas de las ensefianzas y ha-
berlos captado en su totalidad, se debe, ciertamente, tener la
firme resolucién de seguir dichas ensefianzas y llevarlas a la
vida cotidiana. El estudiante debe intentar llevar a la practi-
ca los principios aprendidos. Es necesario purificar la mente,
las acciones, las palabras y los pensamientos. Debe calmarse
la mente con una prictica asidua de meditacién y contempla-
cién que permitan una perfecta adaptacién a las circunstan-
cias. El objeto de las ensefianzas solo puede ser alcanzado si
estas impregnan las cosas y aspectos de la vida cotidiana. No
basta con tomar la determinacién de meditar durante un corto
espacio de tiempo y abandonar todo control durante el resto
del dia. Esta actitud jamds conduciria al éxito, sino que mas
bien engendrar conflicto. La distancia entre una meditacién
devocional pura y la vida cotidiana es demasiado grande; tal
es un problema endémico de muchas religiones teistas. En
tales casos, la gente se dedica a practicar su religién en la
iglesia y el resto del dia se olvida de ella. Estos practicantes
nunca progresardn, y si, por ejemplo, son cristianos, nunca
sacardn del cristianismo todo lo que €1 puede ofrecer.

En lo referente al budismo, es atin mas necesario llevar los
principios de la ensefianza a la vida cotidiana. Uno debe in-
crementar el nivel de atencién mental y concentracién durante
todo el dia. De esa forma, también se ayudar4 a la practica me-
ditacional, basada en la aplicacién de la atencién. Enfocdndolo
de forma inversa, cuando uno puede incrementar la atencién
mental y la concentracién durante las horas de meditacién,
después se aplicard con mayor facilidad la practica a la vida
cotidiana. Es decir, hay una interrelacién de ayuda. La aten-
cién mental debe utilizarse en la vida cotidiana, en la relaciéon
con los otros seres y en todo lo que uno hace.
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La atencién nos ayuda a incrementar el autocontrol en la
vida diaria si observamos todos nuestros movimientos y pro-
cesos, en lugar de observarlos Gnicamente durante las practi-
cas de meditacién. Si uno observa mas de cerca sus propias
emociones y pensamientos, entonces estd mds capacitado
para hacer lo mismo durante la vida cotidiana. Tengamos en
cuenta que durante la meditacién, cuando nos llegan los pen-
samientos de placer o displacer, la impresién causada por
ellos no es tan fuerte como en la vida cotidiana. Seguir la co-
rriente de nuestras emociones y sensaciones durante la me-
ditacién es mds facil que hacerlo durante la vida cotidiana,
donde las dificultades son mucho mayores porque son desa-
fiados nuestros deseos, pasiones o temperamento. Veamos un
ejemplo. Si durante la meditacién uno es perturbado y se en-
fada, y se toma consciencia plena de esa reaccién de enfado,
a partir de ese momento uno ya no estd enfadado, porque esa
reaccién se torna ya completamente distinta. Creamos una
firme actitud de calma y observacién, que es por comple-
to diferente de la primera reaccién. En dicho momento, la
persona supera su enfado; hablando figuradamente, uno ha
echado los frenos. Este método puede extenderse a todo, y de
esta forma podemos conseguir un control mucho més grande
y estricto de la mente.

RC: ;Cbémo aplicar el Satipatthana ala vida diaria?

N: Como ya he dicho, Satipatthana se traduce como
Fundamentos de la atencidn, y hace referencia, como tam-
bién he dicho, al célebre sermén del Buda. En este texto hay
muchas indicaciones para el entrenamiento mental y para la
meditacién, pero la atencién por si misma, incluso fuera de
ese entrenamiento metddico que es el del Satipatthana, pue-
de tener una influencia muy beneficiosa en la vida diaria. Por
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ejemplo, nos puede librar del condicionamiento de lo pasa-
do si hacemos una pausa para pensar y realizamos otra pausa
antes de tomar una decisién, y asi comprobaremos a menudo
que no estamos obligados a seguir los hébitos, digdmoslo asf,
que arrastramos del pasado, y que no estamos tampoco obli-
gados a ceder a nuestras pasiones € impulsos, sino que so-
mos potencialmente libres de tomar nuevas decisiones. Todo
ello es posible mediante la aplicacién de la atencién, que nos
muestra que en una situacién dada hay muchos caminos que
podemos emprender, mientras que si no ponemos atencién,
no apreciaremos que hay numerosas posibilidades y actua-
remos de acuerdo con nuestros hibitos e impulsos. Por todo
ello, la atencién aumenta el rango de nuestra libertad; de la li-
bertad de elegir una opcién. De esta forma, cuando nos acos-
tumbremos m4s y més a considerar cuidadosamente todos los
factores de una situacién, evitaremos muchas equivocacio-
nes en nuestra vida préctica y en nuestra vida mental y moral,
que pueden tener consecuencias muy graves para nosotros y
para los demas. Con la atencién, también evitaremos usar pa-
labras dsperas y respuestas rdpidas a las palabras de los otros
que nos desagradan, y asi, en general, evitaremos conflic-
tos sociales. La atencién dirigida hacia nosotros mismos nos
mostrard nuestra debilidad. Y conocer nuestras debilidades
es el primer paso de nuestra censura para evitarlas. También
nos mostrara buenas cualidades y nuestro fuerte compromiso
para desarrollarlas. Asi pues, hay muchas maneras o niveles
en los que la atencién (sati) puede trabajar de una forma to-
talmente practica. Desde luego, el Satipatthana es un cami-
no espiritual y nos abre la via hacia la m4s alta liberacién de
la mente, por ello su préctica debe extenderse a la vida dia-
ria y no solo limitarse a la prictica de la meditacién vipassa-
na. Aquellos que siguen el camino del Satipatthana necesitan
utilizar la atencién durante la meditacién, pero también apli-
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carla a la vida diaria tanto como puedan y tenerla bien pre-
sente en todo aquello que estén haciendo y en la relacién con
los otros seres humanos, y en cualquier actividad en gene-
ral. Serd el modo de comprobar que de la atencién surge una
enorme cantidad de beneficios.

RC: Ya que ha nombrado la meditacién vipassana, ;puede
hablarnos de la vipassana o visién penetrante?

N: En la psicologia budista, la mente humana estd m4is o me-
nos dividida en consciencia y factores mentales o concomi-
tantes de la consciencia. Pero no son dos cosas aisladas, sino
que hay funciones mentales que estdn desde luego conecta-
das entre ellas y no se presentan por separado en la mente.
La mente es factores mentales (citasikas) y sabiduria o pra-
Jjfia, que puede ser desarrollada hasta el grado de vipassana o
visién penetrante de la realidad (vipassana pafifia). Una sa-
biduria que representa la visién cabal de la realidad. Por su-
puesto, como cualquier facultad mental o cualquier habilidad
tiene diversos grados de penetracién o capacidad. Se distin-
guen en la tradicién budista. Puede haber una visién penetran-
te o cabal débil o una visién penetrante y cabal muy intensa.
La visién penetrante ganard en intensidad mediante su practi-
ca repetida. Sus estadios estan referidos en la literatura al res-
pecto, pero no tiene ningin sentido que yo facilite los nombres
de tales estadios, ya que deben conocerse mds detalladamente
a medida que se van logrando mediante la practica.

Hay varios grados de conocimiento provenientes de la vi-
sién penetrante (vipassana). Tal conocimiento es el que sur-
ge mediante la prictica de la visién penetrante o meditacién
vipassana. Esta comienza con la plena consciencia de la apa-
ricién y desaparicién, surgimiento y desvanecimiento, de
los fendmenos. Tal es el primero de los jhanas (absorciones
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mentales): se ve claramente el surgir y desvanecerse de los
procesos corporales y mentales. Al principio se ve tal apari-
cién y desaparicién con una consciencia débil, pero median-
te la practica diligente aumentan la atencién y la sabiduria, y
entonces se obtiene una consciencia mucho mas fuerte y pe-
netrante de ese surgir y desvanecerse de los procesos. Todo
ello depende siempre de la capacidad, la naturaleza y el es-
fuerzo de cada meditador en particular.

RC: (El desarrollo de la visién penetrante o cabal puede con-
ducirnos por si misma al nirvana?

N: Es cierto que el conocimiento que brota de la visién pene-
trante o vipassana es un camino directo al nibbana (nirvana,
en sanscrito), pero no surge aisladamente. .o que conduce
al nibbana es el éctuple Sendero observado en su totalidad,
y no tan solo los grados que se refieren a la meditacién o la
atencién. Debe haber un desarrollo de la sabiduria (prajiia),
que se presenta a través de la visién penetrante o vipassa-
na: para ello debe obtenerse un grado considerable de con-
centracion mental y una experiencia meditativa lo suficiente-
mente sé6lida para purificar el mundo interior del practicante.
Pero hay que tener en cuenta que si no se purifica la morali-
dad no es posible obtener ningin progreso en la vipassana o
visién penetrante, que se quedaré en una simple funcién inte-
lectiva y se convertird en una observacion basica en la prac-
tica sin lograr la profundidad necesaria. Asi, podemos decir
que el conocimiento obtenido por la visién profunda o vipas-
sana como sendero directo al nibbana no estd en absoluto
aislado de las otras partes del Noble éctuple Sendero, o sea,
moralidad y concentracién. Moralidad, concentracién y sabi-
duria, esta tltima obtenida a través de la vipassana, condu-
cen al nibbana.
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RC: ;Qué es la sabiduria?

N: Para un budista, la sabiduria significa conocer la realidad
como verdaderamente es, sin ningtn tipo de distorsiones del
intelecto o prejuicios emocionales o pensamientos anhelan-
tes. Significa, ademds, la manera de vencer este mundo, que
es basicamente sufrimiento, y la manera de superarlo es a tra-
vés de una actitud de sabiduria y compasién. Incluye también
la purificacién del corazén. Por tanto, la sabiduria, tal y como
se conoce este término, tiene que ser distinguida del mero co-
nocimiento intelectual.

RC: ;De qué estd mds cerca la sabiduria, de la mente o del
corazon, es decir, del intelecto o de la emocién?

N: Esta cerca del intelecto puro, pero este sobreviene solo cuan-
do se purifica el corazén, a través del refinamiento de las emo-
ciones, a través del espiritu de la compasién y el amor. Son los
factores que mds contribuyen a la sabiduria. También forma par-
te de esta purificacién nuestra relacién humana con el entorno.
El intelecto puro esta capacitado para criticar las herramientas
usuales del intelecto, las ideas y conceptos formados por el inte-
lecto. Tienen que ser examinados detenidamente y también han
de ser utilizados como mecanismos, y no tomados como verda-
deramente absolutos. Estos conceptos tienen que ser examina-
dos y comprobados con cuidado por la propia experiencia del
mundo externo, incluyendo el entorno humano. La sabiduria del
intelecto y la sabiduria del corazén son dos sabidurias.

RC: ;Qué papel desempeiia la compasion en el Theravada?

N: La compasién fue el motivo original que impulsé al Buda
a buscar el camino de la Liberacién. Cuando €l contemplé el
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sufrimiento universal, se conmovié y ello le impulsé a aban-
donar su palacio, en el que no le faltaba absolutamente de
nada en el sentido material ni emocional. Pero conmovido
por la compasién que experimentd por el sufrimiento de to-
dos los seres queridos, tomé la determinacién de abandonar
el palacio. La compasién y la sabiduria son, pues, los dos fac-
tores que constituyen la iluminacién del Buda. Y son también
los ideales por los que todos los aspirantes deben esforzarse,
todos deben cultivar ambos factores: compasién y sabiduria.

RC: ;Cémo debemos aplicar el principio budista del recto
pensar a la vida diaria?

N: Permitame que afiada antes algo a la respuesta a la ante-
rior pregunta, y es que el amor desinteresado o compasién es
también uno de los cuatro estados sublimes, como lo son la
alegria empdtica o por los éxitos ajenos, y la ecuanimidad.
Estas son actitudes précticas en la vida, ademds de ser esta-
dos que se logran a través de la meditacién. Deben ser desa-
rrollados al maximo, sobre todo la compasidn.

Pasemos ahora a la cuestién que acaba de plantearme.
Cualquiera que sea la religién que practiquemos, € incluso si
no practicamos ninguna, necesitamos de la recta comprensiéon
para ocuparnos de todas las tareas y problemas de la vida co-
tidiana; necesitamos la comprensién real. Necesitamos ver la
naturaleza de la existencia, y especialmente las condiciones
de nuestro entorno que nos enfrenta a una tarea, asi como los
problemas surgidos. L.a comprensién es necesaria para lograr
cualquier éxito en el proceso vital. Si solo nos impulsan las
emociones, fracasamos, no podemos abarcar la realidad tal
como es. Concretamente en el sendero del budismo, la recta
comprensién es el primer paso o escalén del Noble Octuple
Sendero. También en el budismo la comprension se refiere
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a las Cuatro Nobles Verdades: la verdad del sufrimiento, la
verdad sobre el origen del sufrimiento, la verdad sobre la ce-
saci6n del sufrimiento y la verdad sobre el Octuple Sendero
que conduce a la cesacion del sufrimiento. Asimismo puede
interpretarse la comprension en el budismo en cuanto a la re-
lacién con el karma, la causaciéon moral. Es necesario com-
prender que cualquier cosa que hagamos con actos, palabras
0 pensamientos nos la estamos haciendo a nosotros mismos,
que sobre todo nos afecta a nosotros mismos y nos cambia
para mejor o para peor. Cémo pueda afectar a los demés no
depende siempre de nosotros, de nuestro poder, pero la com-
prensién de que somos ante todo responsables de nosotros
mismos y de nuestras acciones forma parte importante de lo
que entendemos por recta comprensién en el budismo, y nos
ayuda a comportarnos de forma correcta con el mundo exte-
rior; o sea, no daflarnos a nosotros mismos ni a los demas re-
sulta beneficioso para nosotros y para los otros. Esta es una
de las manifestaciones practicas de la recta comprension.

RC: Estoy sumamente interesado por el vipassana, pode-
mos volver sobre ello, venerable Nyanaponika?

N: Significa visién penetrante en lo interior, clara vision inter-
na; penetracién, en suma, en la verdadera naturaleza de la exis-
tencia sobre la que ya hemos hecho referencia. La verdadera
naturaleza de la existencia tiene tres caracteristicas: imperma-
nencia o cambio, tendencia al sufrimiento, y ausencia de cual-
quier sustancia dentro o fuera de la personalidad. Estas tres ca-
racteristicas (impermanencia, sufrimiento, ausencia de entidad
permanente o ayoidad) son percibidas directamente a través
de la practica de vipassana o clara comprension interior. Y el
método para conseguirlo es sencillamente el Satipatthana. La
prictica de la atencién mental pura conduce a la percepcién de
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estas tres caracteristicas que encontramos dentro de nuestros
propios procesos fisicos y mentales.

RC: Pues volvamos entonces, venerable, al Satipatthana,
dado su gran interés y trascendencia.

N: Para la practica metddica del Satipatthana uno debe,
por supuesto, elegir uno de los temas de meditacién una vez
que hayamos descubierto qué tema es el mds adecuado para
el propio temperamento y para poder obtener asi mayor pro-
greso. En la vida cotidiana pueden emplearse otras practi-
cas, y hay ocasién, por supuesto, para llevarlas a cabo, como
la compasién y la ecuanimidad. Para resolver muchos con-
flictos es muy titil cultivar metédicamente la compasién y la
ecuanimidad segun las necesidades de cada ocasién. Se pue-
den utilizar como temas de meditacién y luego tratar de man-
tener esas actitudes de compasioén y ecuanimidad en la vida
cotidiana. Para alcanzar la meta mas alta es mejor perseverar
en un solo tema o técnica de meditacién como disciplina me-
ditacional propiamente dicha. El campo del Satipatthana es
muy amplio, ya que abarca todos los procesos fisicos y men-
tales. Hay cuatro partes a las que se hace referencia en el tex-
to: cuerpo, sensaciones, mente y contenido de la conscien-
cia. En la vida cotidiana, fuera de la prictica rigurosa de la
meditacién es provechoso tomar un tema o técnica concre-
to para practicarlo; por ejemplo, la contemplacién de la res-
piracién o cualquier otro que ayude o sea beneficioso para el
practicante, pero las otras técnicas del Satipatthana se deben
aplicar cuando surja la ocasién. Por ejemplo, cuando apare-
cen las sensaciones o las emociones, hay que contemplarlas
segun los requisitos del Satipatthana, y 1o mismo cabe decir
con respecto a la mente o sus objetos.
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RC: ;Considera usted aconsejable recordarse a uno mismo
o tomar consciencia de uno mismo en todo momento, como
nos indican algunos sistemas de autodesarrollo?

N: Ciertamente, esto ni se debe ni se puede hacer, ya que te-
nemos que atender a nuestras tareas cotidianas. I.a mds con-
centrada atencién mental pura estd destinada para periodos
especificos de meditacién, pero en la vida cotidiana uno debe
prestar atencién a lo que hace y al entorno y a lo que hacen
los demds, y de este modo esta practica se convertird en una
especie de entrenamiento de la atencién pura a media po-
tencia, y no se tratard, sin embargo, de una atencién dirigida
hasta los més pequeiios detalles como en la meditaciéon. En
la vida cotidiana, no es posible estar siempre consciente de
las sensaciones que surgen y desaparecen, de los pensamien-
tos, los estados mentales, etcétera, excepto en una situacién
especial, cuando uno desee absorberse o replegarse sobre si
mismo. Si, por ejemplo, uno se ve enfrentado a una perso-
na muy excitada, es mejor replegarse sobre uno mismo an-
tes de reaccionar, para examinar cuidadosamente y con mu-
cha atencién mental cémo reaccionar. La préctica estricta
del Satipatthana durante la meditacién incrementara el ni-
vel de atencién mental pura durante la vida cotidiana. Uno
serd menos olvidadizo y mds cuidadoso en sus actos y deci-
siones en la vida diaria. Puede, también, convertirse en un
hédbito beneficioso, de la misma forma que es posible reem-
plazar un habito nocivo —provocado o fijado por emociones
descontroladas— por otro provechoso, mediante la ayuda del
pensamiento cuidadoso, la consideracién y vigilancia antes
de pensar, hablar y proceder. Y para conseguirlo, la pricti-
ca del Satipatthana durante la meditacion puede resultar de
una extraordinaria ayuda.
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RC: En la contemplacién de la mente, ;es la mente la que se
observa a si misma?

N: Mente es solo un término general para los estados de
consciencia, que surgen y desaparecen unos tras otros. Asi
que un estado de consciencia absorbe el otro estado de cons-
ciencia. En el sentido estricto, no es el presente directo lo
percibido, pero es la sensacién o el pensamiento que justo
acaba de pasar, y que cambia con tal rapidez que es un gru-
po de percepciones o sensaciones que nosotros describimos
como presente. Con una finalidad prictica, para entenderse
mejor, podemos ciertamente decir que observamos la situa-
cién presente. Pero propiamente dicho, no hay un observador
que esté observando desde fuera estos diversos procesos. No
hay nada que se pueda describir como la mente. No hay nada
mas alla de los procesos mentales. Solo hay procesos menta-
les, pero no hay mente en si misma. Es una palabra de conve-
niencia para sumar estos diferentes procesos.

RC: ;Es la mente la que controla el cuerpo o es el cuerpo el
que controla la mente? ;Cudl hace surgir a cual?

N: Segtn el budismo, es la mente la que desempeiia el papel
principal. Asi es ciertamente. En la primera y bien conocida
estrofa del Dhammapada (1a famosa coleccién de versos), se
dice que todos los fendmenos tienen a la mente como prin-
cipio, estan hechos de mente y estdn causados por la mente,
porque depende de las voliciones kdrmicas que hayamos na-
cido en un mundo como este. Por tanto, el factor mental es
decisivo, pero dado que vivimos en una determinada encar-
nacién de mente y cuerpo, el efecto es mutuo. Es cierto que
el cuerpo tiene una influencia, a veces incluso controladora,
sobre la mente, sobre todo en el caso de la enfermedad y las
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deficiencias graves o, indudablemente, por las necesidades
biolégicas. Pero también en un nivel normal la mente tiene
una vigorosa influencia sobre el cuerpo y provoca funciones
corporales: la tristeza origina ldgrimas, las emociones cau-
san distintas y variadas reacciones fisicas, incluso en el nivel
mads simple, y el poder controlador de la mente sobre el cuer-
po puede alcanzar unas dimensiones enormemente amplias,
como, sin duda, ya sabe un experto en yoga como usted.

RC: ;Qué relacién hay entre los skandas (agregados: cuerpo,
sensaciones, percepciones, objetos de la mente y conscien-
cia), y cdmo se complementan unos a otros?

N: Primero explicaré brevemente lo que significa el término
skandas. Skandas es el nombre sdnscrito de lo que en el idio-
ma pali de las escrituras Theravada se llama kandas. Son los
agregados de la personalidad. Son grupos de procesos cor-
porales y mentales que constituyen la personalidad humana.
Existen en niimero de cinco, pero no son cinco entidades se-
paradas. Los cinco son solo las clasificaciones de los mu-
chos factores que se agrupan bajo estos nombres. Hay que
tener en cuenta que son muchos los factores del cuerpo hu-
mano, y atin més en lo que respecta a la esfera mental. Los
cinco skandas, como usted sabe, son: cuerpo o parte fisica de
la persona, sensaciones, percepciones, formaciones mentales
(que es un amplio grupo que incluye, por ejemplo, la volicién
y las funciones intelectuales) y la conciencia o consciencia.
Asi pues, hay un grupo corporal y cuatro grupos mentales
de kandas o skandas, y que son mutuamente interdependien-
tes en tanto conciernen a nuestros mundos de cinco senti-
dos. Surgen juntos y se desvanecen juntos y no puede existir
uno sin el otro en este mundo de cinco sentidos. Las escritu-
ras Theravada los comparan a gavillas de maiz o grano, que
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estdn apoyadas las unas contra las otras, tal como se hace a
menudo durante la época de la cosecha; estas gavillas de gra-
no segado o maiz se soportan las unas a las otras, y si se qui-
ta una de ellas, la otra se caerd. Asi sucede con el cuerpo y
la mente del ser humano. Ninguno de ellos puede ser igno-
rado. Se interpenetran. .o que constituye el agregado cuerpo
o grupo corporal de kandas es la base para la percepcion de
los cinco sentidos, o sea que sin los cinco 6rganos sensoria-
les, por ejemplo, no puede haber ninguna percepcién de ob-
jetos sensoriales; sin formas visuales, no puede haber ningu-
na conciencia visual. Estos érganos nos son necesarios para
la existencia. Asimismo forman el elemento basico, que es
el constituyente més importante de metta, asi como el cuer-
po humano. El cuerpo y la mente se influyen el uno al otro, y
ya sabemos bien que la enfermedad fisica afecta a la actividad
mental y que, si ciertas partes del cerebro dejan de funcionar,
también se detendra la funcién mental correspondiente. Por otra
parte, sabemos cémo la mente es capaz de influenciar y contro-
lar el cuerpo incluso en los mds simples ejemplos de cada dia.
Sin la orden de la mente, el cuerpo se detiene y no anda y no po-
drd mover ni un pie, porque para hacerlo tiene que ser ordenado
por la mente. Sabemos muchas cosas acerca de las llamadas en-
fermedades psicosomaticas y su fuerte influencia sobre la men-
te. También sabemos muy bien que la ausencia de enfermedad
es una influencia positiva de la mente sobre el cuerpo. Por ejem-
plo, con el yoga fisico controlamos las funciones corporales y
las mejoramos, lo que influye favorablemente sobre la mente.
Asimismo, la meditacién profunda influye de manera muy be-
neficiosa sobre el cuerpo. Podemos decir, sin duda, que hay una
relaciéon muy intima entre unos y otros skandas.

RC: ;Cudl es la causa que origina la unién de los skandas que
constituyen al ser humano?
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N: La causa para el surgimiento de los cinco skandas o gru-
pos constitutivos del cuerpo y de la mente son nuestras vo-
liciones kdrmicas o el deseo de esas funciones corporales y
mentales. Porque experimentamos deseo por los objetos vi-
suales, los sonidos, el gusto, etcétera, es por lo que hemos
elegido una existencia en la que se dan esas posibilidades.
Debido al apego a una mente y a un cuerpo tal como son, es
por lo que hemos nacido con un cuerpo y una mente con di-
cha combinacién de funciones corporales y mentales. En el
esquema de las ensefianzas budistas, si hay un fuerte deseo
por la existencia no material, incorpérea (lo cual es también
posible) y si se cultiva la correspondiente meditaciéon y se
tiene éxito, entonces se sucedera el renacimiento en €l mun-
do puramente inmaterial. Las posibilidades de las varieda-
des universales no se limitan al mundo de los cinco sentidos,
pero también ese mundo inmaterial, tal proceso inmaterial, es
impermanente, y en el curso de los cambios sobrevendra de
nuevo una reincidencia en un mundo en el que existan am-
bos: cuerpo y mente.

RC: ;Hay alguna relacién entre el presente renacimiento y el
anterior? ;Puede un ser humano reencarnarse como animal?

N: Es bien cierto que hay una continuidad de causa y efecto.
La causa se sitta en el pasado y el efecto y el resultado, en el
presente. Son las tendencias del pasado las que han causado
este renacimiento presente, pero no son determinantes, no son
una necesidad inevitable y pueden ser interrumpidas median-
te la vida presente, y ello diferird segin cada caso de la fuerza
de influencia del pasado y el presente. En el caso de mentes
totalmente primitivas que estdn atadas por sus habitos, es-
tos hdbitos del pasado seguirdn y ya cambiardn més adelan-
te, pero la mente que estd muy despierta, que est4 tratando de
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mejorarse, que trata de actuar, pensar y hablar con atencién,
esa mente dependerd menos de las tendencias del pasado,
pero todo ello dependerd de la fuerza del karma (kamma en
pali) pretérito, lo que significa que el pasado continia in-
fluyendo en el presente. Pero, incluso en el peor de los ca-
sos, siempre hay una apertura a la libertad, por muy fuerte y
malo que sea el karma pasado, y no es definitivo en ninguna
existencia humana, aun cuando deba ser vivido y extinguido.
Todo ser humano tiene la posibilidad de comenzar de nuevo
en el presente sin continuar siendo un esclavo del pasado. La
enseflanza del Buda sobre la mente es una ensefianza de la
potencial libertad humana.

RC: En su extraordinario libro El corazén de la meditacion
budista usted sefiala que la atencién a la respiracién puede
utilizarse para desarrollar samatha (“calma”) y conseguir ab-
sorciones (jnanas) mentales, o también como método para
cultivar la visién penetrante (vipassana). ;Cuando y cémo la
atencién a la respiracién conduce a la calma y a las absorcio-
nes meditativas y cudndo a la visién penetrante o vipassana?

N: En el Sermdn sobre los fundamentos de la atencion
(Satipattha-Sutta) encontramos cuatro ejercicios de atencién
a la respiracién, y son estos cuatro ejercicios los que prac-
ticamos si hemos elegido el camino para desarrollar las ab-
sorciones meditativas, o sea, el camino de la calma interior
o tranquilidad, o también si deseamos seguir directamente el
camino de la visién cabal de la realidad (vipassana). Estas
cuatro précticas son comunes a ambos. En otro sermén, que
estd especialmente dirigido a la atencién sobre la respiracion,
se dan sesenta ejercicios, divididos en parte en estos dos ca-
minos de desarrollo: el de las absorciones, y el de la visién
penetrante de la realidad. Pero en el Sermdn sobre la aten-
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cidn solo se dan cuatro ejercicios, que deben ser domina-
dos sea cual sea el camino por el que uno opte mds adelan-
te. Trataré de explicar brevemente el punto en el que difieren
los dos caminos o ramas. Hay que observar plenamente las
respiraciones. Cada respiracion debe ser observada comple-
tamente en su principio, medio y final. La atencién no debe
disminuir en ningtin momento. Tal es el resultado que debe-
mos lograr con los cuatro ejercicios. Los cuatro sirven para
rehabilitar 1a mente, para hacer mds fAcil la practica hasta que
deje de ser necesario un esfuerzo para dirigir la atencién a las
tres etapas o fases de la respiracién. Si uno desea alcanzar
los jnanas (absorciones meditativas), deja que el flujo respi-
ratorio se deslice suavemente y lo sigue como si fuera agra-
dablemente llevado, como si estuviera flotando en el agua
y las olas lo mecieran con suavidad. Tras haber conseguido
que la atencién capte el principio, el medio y el fin de la res-
piracion, no se debe prestar mas atencién a los tres aspectos
o etapas en si mismos, sino que lo que es importante es se-
guir, sin rupturas, el fluir de la respiracién. Una respiracién
tras otra, y asf sucesivamente. Pero si uno desea practicar la
visién profunda o vipassana, debe prestar mayor atencién al
comienzo y al final de la respiracién, porque en el vipassana
el propdsito es experimentar profundamente el principio de
la impermanencia, la aparicién y desaparicién, el nacimiento
y la muerte de cada fenémeno por medio del proceso corpo-
ral de la respiracién. Asi pues, solo hay una diferencia muy
ligera entre una y otra via; solo cambia el foco. En un caso,
el practicante se deja llevar apaciblemente por el ritmo de la
respiracion, como si flotase; en el otro, se enfatiza la atencién
sobre el principio y el fin en concreto, sobre el surgimiento y
el desvanecimiento de cada inspiracién y espiracién. Se vol-
verd muy intensa la toma de consciencia del proceso; pero
hay que proceder de forma natural, sin ansiedad por el resul-
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tado, porque en ese caso se produce una ruptura de atencion.
Asi se abrira el camino al vipassana, al confrontar el hecho
del cambio, el surgimiento y desaparicién de los fenémenos
corporales, y también de los fenémenos mentales.

RC: ;Debemos proponernos en la vida presente el objetivo
del nirvana?

N: Si, es la meta final, que potencialmente puede ser alcan-
zada en esta vida presente. El que se pueda alcanzar o no de-
pendera de la capacidad y el esfuerzo que el individuo desa-
rrolle. No todos los seres empiezan desde el mismo punto de
partida. Unos disponen en esta existencia de unas condicio-
nes més favorables y otros, de unas menos favorables. Unos
tienen que realizar mucho trabajo preliminar, que es una es-
pecie de proceso de limpieza, antes de que puedan orientar
directamente sus esfuerzos hacia el nirvana. Pero potencial-
mente, el nirvana puede ser alcanzado en una sola existen-
cia. Practicamente, y en la mayoria de los casos, no serd po-
sible. Sin embargo, el viaje mds largo comienza con un paso.

RC: ;Hasta qué punto la senda del Satipatthana nos puede
ayudar a aprehender el vacio, el sunyata?

N: Para el budismo Theravada, que es el mds antiguo y creo
que el de mas fiabilidad sobre las ensefianzas del Buda, sun-
yata es un término que significa “ausencia” (“vacio”) de un
ego, de una personalidad, de un ente individual independien-
te. No es tomado como un término metafisico, como en otras
escuelas. Significa solamente que toda existencia, la personal
y la transpersonal, es un flujo de procesos fisicos y menta-
les impermanentes. No contiene tal existencia ninguna alma
eterna ni identidad permanente. Es el Satipatthana —la practi-
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ca de la atencién mental pura— el que nos proporciona la ex-
periencia directa de la naturaleza de la verdadera realidad. Al
observar los procesos fisicos y mentales dentro y fuera de no-
sotros vemos que todo es impermanente, que son procesos di-
ndmicos que surgen y desaparecen segtin las condiciones. La
interdependencia de todos los fenémenos se pone en eviden-
cia dentro de nuestros propios cuerpos y mentes a través de la
practica del Satipatthana, y a tal interdependencia o relativi-
dad de la existencia es a lo que las escuelas denominan sun-
yata. Algunas escuelas explican que esta relatividad de exis-
tencia es vacio, sin nada permanente ni estancado. No hay
lo que se podria denominar existencia propia independien-
te. Toda personalidad est4 condicionada, pero este condicio-
namiento es precisamente el que m4s otorga una posibilidad
para la Liberacién. Si hubiese algo permanente, no tendria-
mos una posibilidad para la Liberacién y estariamos amarra-
dos en ese algo, fuera lo que fuera. Asf que, en este sentido,
el vacio significa la relatividad universal de los procesos di-
ndmicos que nos ofrece una posibilidad para la Liberacién a
través del Satipatthana.

RC: ;Se pueden utilizar algunas técnicas del Satipatthana
en psicologia para mejorar el tratamiento de los neuréticos y
para combatir trastornos psiquicos?

N: Si, sf; tales experiencias han sido hechas por psiquiatras,
y solo los psiquiatras pueden determinar qué es lo que puede
ser beneficioso en cada caso. De hecho, se han obtenido re-
sultados positivos no solo en casos de neurosis, sino incluso
de psicosis, a través de la meditacién. Pero como ocurre con
tantos otros métodos en psiquiatria, no siempre es beneficio-
sa. Si lo es en los casos leves, asi como en las personas extre-
madamente nerviosas. Muchas de las neurosis surgen a través
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de una equivocada actitud hacia uno mismo y hacia el medio
ambiente. La mente de un neurdtico se centra de forma obse-
siva sobre la concepcién equivocada de uno mismo y de los
otros, manteniendo una actitud demasiado egocéntrica, y con
el Satipatthana puede aprender a contemplar los procesos fi-
sicos y mentales como si lo hiciera desde fuera, sin referencia
a s mismo. Uno se limita a observar lo que ocurre, cémo las
sensaciones y pensamientos surgen y desaparecen. Con solo
alcanzar un estado preliminar de Satipatthana se puede obte-
ner cierta calma. Ayudaré a ir eliminando el apego al ego y se
conseguird enseguida algin alivio si se puede alejar el pen-
samiento del ego. Es indiscutible que el método para el desa-
rrollo de la atencién mental pura (Satipatthana) es muy 1til
en todos los sentidos. Son muchos los psicélogos y psiquia-
tras que se han interesado por las técnicas budistas de medi-
tacion, sobre todo por las de desarrollo de la atencién mental,
ya que las encuentran de utilidad para fines terapéuticos. He
conocido a bastantes de ellos. Conoci a Erich Fromm, que es-
taba muy interesado por la técnica del desarrollo de la aten-
cién mental. Estuvimos hablando sobre mi libro El corazdn
de la meditacién budista y otros temas. El doctor Laing, el
psiquiatra inglés neofreudiano, y muchos otros se han intere-
sado vivamente por este tipo de meditacién budista.

RC: ;Puede ofrecerme su opinién sobre el budismo tibetano?

N: Las Cuatro Nobles Verdades mostradas por el Buda son
aplicables a todas las escuelas del budismo, aunque la interpre-
tacién varia a veces considerablemente. La base filoséfica del
budismo tibetano podriamos calificarla de idealista. Crea una
especie de esencia o sustancia de la mente. Este punto de vis-
ta no es aceptado en absoluto por la ensefianza pura y original.
Ahora bien, buena parte de la teorfa y la practica es la misma.
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RC: En estos udltimos afios he tenido ocasién de entrevistar a
muchos sadhus, yoguis, lamas y personas dedicadas a la bus-
queda interior. A decir verdad, la mayoria de ellos se mues-
tran pesimistas respecto a las perspectivas espirituales de la
humanidad. ;Cémo ve usted el panorama en este sentido,
cémo contempla las proximas décadas?

N: No parece, desde luego, que se pueda ser muy optimista, y
no cabe duda de que existe una profunda crisis de la verdade-
ra bisqueda de la dltima realidad. Pero también hay que se-
fialar que son muchos los jévenes que se interesan ahora muy
seriamente por esa bisqueda. Es dificil decir qué ocurrird en
afios sucesivos, muy dificil...



ANANDA MAITREYA

Elvenerable Ananda Maitreya ha sido uno de los mds gran-
des eruditos y maestros budistas de Sri Lanka, considera-
do un marea o sabio, sumamente respetado y que muchos
han considerado que alcanzd en vida la arahatidad ( “ilumi-
nacion”). Fue el monje Kassapa Thera, con el que pasé va-
rios dias en Sri Lanka, quien me llevé a conocer y entrevistar
a su maestro Ananda Maitreya, en su monasterio en las afue-
ras de la capital del pais: Colombo. Al despedirnos, el maes-
tro me obsequid con su traduccién del Dhammapada puesta
en verso y me dedicd con todo carifio esta valiosa obra, que
ha sido considerada como el manual mds excelente y hermo-
so de ética.

Ramiro CaLLE: ;Qué es el nirvana? ;Puede entenderse como
“extension”?

ANANDA MAITREYA: Primero tenemos que comprender lo que
es este universo, lo que es la existencia que experimentamos.
Sabemos que existe el mundo y que dentro de €1 todo es con-
dicionado, todo estd sujeto a cambio, muerte y decadencia.
En el mundo, nada es estatico; todo estd cambiando momen-
to a momento; todo fluye, es cambiante. Tal es la naturaleza
del mundo. Por tanto, no podemos comprender lo que es el
nirvana con términos del mundo. Asi no podremos entender-
lo, porque es totalmente opuesto al mundo, a ese mundo que
fluye y es condicionado.
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Cuando el Buda se referia al nirvana, se servia de térmi-
nos negativos: ni es esto, ni es aquello. No es semejante a
nada que se halle en el mundo, porque todo lo que esti en €l
es condicionado, pero el nirvana no es condicionado. Todo
lo existente en el mundo es cambiante, pero el nirvana no es
cambiante. El nirvana es un estado no sujeto a ningiin cam-
bio, pero no es nada. Si tomamos cualquier cosa del mundo
como permanente o feliz, entonces no es posible comprender
lo que es el nirvana. Ello quiere decir que no hemos penetra-
do y entendido c6mo es el mundo. Si lo hacemos perfecta-
mente, entonces sentimos que hay algo por completo opues-
to a €1, pero eso no quiere decir que sea nada. De hecho, es la
realidad existente, pero no de la manera que el mundo existe.
De ahi que tengamos que servirnos de términos negativos. En
el Udana, el Buda, dirigiéndose a sus discipulos dice: «Oh,
bhikkhus, es no condicionado, no hecho, no creado. Si no hu-
biera tal cosa, no habria esperanza, no habria refugio para los
seres sufrientes que estdn condicionados, que estdn sujetos a
toda clase de cambios. Pero como existe un estado no condi-
cionado, no hecho, no creado, hay una esperanza para los se-
res condicionados».

Hay muchos sutras (“sermones”) como este, y de todos
ellos se desprende que existe algo que llamamos nirvana,
pero que con los términos de este mundo no podemos definir-
lo ni comprenderlo. No podemos utilizar un término positi-
VO para expresar nirvana. L.os términos positivos se emplean
para expresar cosas que estdn en el mundo, experiencias pro-
venientes del mundo, y todas esas cosas y experiencias son
condicionadas. Por ello no podemos entender lo que es el nir-
vana con la utilizacién de términos positivos. Pero si desa-
rrollamos vipassana, nuestra visién penetrante, a través de
la practica de la meditacién vipassana (o sea, la meditacién
de exploracién profunda tanto de nuestro cuerpo fisico como
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de nuestra mente, que tenemos que contemplarlos, examinar-
los, experimentarlos), y lo hacemos continuamente, enton-
ces comprendemos al fin lo que son nuestro cuerpo y nuestra
mente. Y cuando lo hemos comprendido entera y perfecta-
mente, cuando entendemos qué son este cuerpo y esta mente,
entonces vemos que no hay nada en ellos que pueda tomarse
como algo esencial, sino que todo son fenémenos cambian-
tes, apariencias. Hay que comprenderlo no mediante conoci-
mientos prestados de los libros, sino a través de la propia ex-
periencia, de la propia realizacién. Asi comprendemos lo que
realmente somos y lo que es el mundo, y entonces el ojo de
nuestra mente se abre lo suficiente para ver qué es el nirvana.
Hasta que ese momento llega, no podemos ver ni un rastro
del nirvana. A través del conocimiento libresco no se puede
comprender el nirvana. No es posible entenderlo mediante el
conocimiento intelectual, sino solo a través de la experiencia,
que nos permite desarrollar el ojo de la mente que puede ver
directamente el nirvana y entonces percibimos que el nirva-
na es algo que existe, inexpresable en palabras, més alld de
los conceptos. Esto no significa que sea nada; es algo real, lo
Unico real. La realidad es el nirvana. Este mundo en compa-
racién con el nirvana es una fiesta pasajera, donde todo cam-
bia; una fiesta cambiante. El nirvana, por tanto, es la tnica
realidad.

RC: Todo cambia... Y si no hay un Yo que reciba el nirvana,
¢quién lo recibe?

AM: Aunque decimos que todo cambia, ello no quiere de-
cir que no es algo. Todo estd sujeto a cambio. El proceso
cambiante de los estados mentales puede ver el nirvana aqui
mismo. Lo que llamamos mente es un rio, un rio de pensa-
mientos. Pero cuando se desarrolla lo suficiente, €l mismo
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rio puede penetrar el nirvana. Cuando se desenvuelve en un
alto grado, cuando alcanza el nivel necesario, comprende nir-
vana. La prictica del vipassana lo hace posible. Ello signi-
fica que desde el punto de vista dltimo ahora mismo no hay
tal cosa como persona. Primero tenemos que comprender lo
que somos cada uno de nosotros. Si nos analizamos a no-
sotros mismos en dos momentos consecutivos, no somos la
misma persona, porque somos un rio que fluye y cambia. Es
como cuando en la pantalla del cine vemos una serie de foto-
gramas que pasan en un cierto orden. De igual modo surgen
y desaparecen, surgen y desaparecen nuestros procesos men-
tales, y asi creemos y sentimos que es un solo pensamiento,
pero es un proceso cambiante de pensamientos que siguen un
determinado orden y que dependen o se agarran a determina-
dos objetos. Cuando esos procesos pensantes se desarrollan
lo suficiente penetran el nirvana. En el lenguaje convencio-
nal, decimos: «Yo penetro el nirvana», o «T1 penetras el nir-
vana», pero no hay un Yo o ti que penetre el nirvana.

RC: ;Qué es la ignorancia? ;Qué es la sabiduria?

AM: La ignorancia es el desconocimiento de nosotros. Es la
ignorancia de la naturaleza exacta del mundo y de la natu-
raleza exacta del ser humano. Esa naturaleza no es conoci-
da por las personas comunes, y €so es ignorancia. No saber
lo que verdaderamente son, eso es ignorancia. Ignorancia de
nuestra propia vida y de nuestra propia naturaleza. La sabi-
duria es la comprensién de la verdadera naturaleza de nues-
tra vida.

RC: Se dice del nirvana que no es esto ni es aquello. Y del
brahman se dice neti, neti. {Es lo mismo nirvana y brahman?
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AM: Los brahmanes dicen con respecto a su brahman que
ni es esto ni es aquello. Con respecto al punto de vista bu-
dista, nirvana esta mas alla de brahman. Los vedantines han
tomado prestados muchos términos del budismo. Por tal ra-
z6n, algunos brahmanes de aquellos tiempos condenaron a
Shankaracharya, ya que incorporé al hinduismo la mayoria
de los conceptos de la filosoffa budista y creé asi un nuevo
sistema al que llamé Vedanta; filosofia hindd, si, pero con
un nuevo color prestado por concepciones que tomé del bu-
dismo. Por eso se encuentran términos similares entre am-
bas doctrinas.

RC: Se supone que cuando un mistico budista alcanza la dl-
tima realidad, esta es la misma que alcanza un mistico brah-
man, un cristiano, un sufi, etcétera.

AM: Un hombre que practica un determinado tipo de misti-
cismo llega a un determinado nivel. Desde ese nivel é1 ve el
mundo. Después, al querer expresar ese nivel tiene que ha-
cerlo con palabras de este mundo, con términos y conceptos
mundanos, pero no es posible reducir esa experiencia a pa-
labras, y por eso puede decir: «No es esto ni aquello», pero
también hay muchas diferencias entre los misticos, porque
depende del nivel que cada uno haya alcanzado. Un mistico
asciende a un nivel y mira el mundo y dice: «No es esto ni
es aquello». Otro asciende a un nivel més elevado y mira el
mundo y dice lo mismo. Hay otro que todavia asciende a un
nivel mds alto y dice lo mismo, pero en verdad cada uno de
ellos ha obtenido una experiencia. Todos tienen razén, pero
cada uno tiene una experiencia a su nivel. Hay diferentes ex-
periencias y no se estan refiriendo a la misma. L.a mayoria de
las experiencias de los misticos no son las mismas. Y lo que
denominamos nirvana no son tales experiencias.



ANANDA MAITREYA 49

RC: ;Puede hablarnos del nirvana y el parinirvana?

AM: A veces encuentras la palabra nirvana y otras, la pa-
labra parinirvana. La palabra nirvana se usa generalmente
para expresar la extincién de las pasiones. Parinirvana sig-
nifica “la libertad completa”, la liberacién de todo apego que
pueda experimentarse en esta vida. Parinirvana es también
un término que se utiliza para describir el estado tras la muer-
te de un buda o arahant. O sea que hay dos maneras de enten-
der la palabra: para designar el estado de entera libertad que
obtiene el harta (“el iluminado o liberado”) antes de su muer-
te, y para indicar al que sigue a su fallecimiento, que es ya el
estado de plena extincién, en el que todo se agota y cesa. Hay
quien ha alcanzado el nirvana, y aunque ha extinguido sus
pasiones, no ha obtenido el parinirvana, porque no ha aboli-
do todavia sus habitos pasados. Por ejemplo, un hombre que
hablaba antes muy rdpido, aun convirtiéndose en un harta li-
bre de todas las pasiones, quizd no ha eliminado todos sus
pasados hébitos, y continda hablando rapidamente. El Buda,
sin embargo, abolié por completo todos sus pasados hébitos.
Hay, pues, diferencia entre el logro del nirvana y el del pari-
nirvana. El nirvana del Buda fue parinirvana. La experien-
cia de liberacion de la mente es la misma, pero la ligera di-
ferencia se halla en que atin habiendo logrado la arahatidad
(“liberacién”, “santidad”), el harta, si no obtiene el parinir-
vana, todavia conserva algunos habitos pasados.

Te contaré una historia. Habia un hombre muy orgullo-
so, y debido a su gran orgullo se dirigia a todas las personas
como si estas fueran de baja casta y usaba el término chan-
da, que quiere decir “descastado”. Se expresaba de esa mane-
ra debido a su orgullo. Un tiempo después se uni6 a la Orden
del Buda y terminé convirtiéndose en un harta. Extingui6 to-
das sus pasiones, pero la costumbre de llamar descastados a
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los demés persistia. Era un santo, pero el hdbito seguia mani-
festdndose, no podia erradicarlo y se dirigia a los demds de-
nomindndolos descastados. El Buda recibi6 la queja de su
comportamiento verbal y explicd: «No es por orgullo que ha-
bla asi. Ello se convirtié en un hébito en €l. Y habla desde la
fuerza de ese hdbito, y no pensandolo». Tales hébitos se ha-
llan en los hartas, aunque hayan alcanzado el nirvana si no
han logrado el parinirvana o nirvana perfecto. Todavia hay
tendencias que permanecen, remanentes del pasado, aunque
sus mentes estén libres. Con respecto al Buda, dentro de €1
no persistian ya esas tendencias; fueron abolidas. Era com-
pletamente nuevo al obtener la Liberacién, y su nirvana es
parinirvana.

RC: (Es posible obtener el nirvana en esta vida, en la vida
actual?

AM: Depende exclusivamente del esfuerzo que realice la
persona. Es posible, claro, si hace el esfuerzo necesario.

RC ;Qué actitud cabe adoptar para ir aprehendiendo nuestra
impersonalidad?

AM: Tienes que entender lo que verdaderamente eres ti. No
es un milagro. Lo importante es que comprendas lo que eres.
Primero, puedes utilizar tu cuerpo sirviéndote de la men-
te y, luego, puedes analizar la mente. Por 1o menos duran-
te unos minutos tienes que ver ese rio de pensamientos que
es la mente. Después de un tiempo comprenderas lo que es
el cuerpo, nada permanente, nada sustancial. Hasta conse-
guir este entendimiento puedes examinar tu cuerpo parte por
parte, hasta que mentalmente veas dentro de los 4tomos para
descubrir si hay algo que no sea cambiante, que no esté su-
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jeto al cambio. Procediendo asi con este examen minucioso
de tu cuerpo, finalmente sientes que no hay nada permanen-
te y, por tanto, nada satisfactorio, y a la vez comprendes que
no hay nada sustancial dentro de todos esos procesos cam-
biantes e insatisfactorios, que no hay nada que no cambie. No
existe, pues, tal entidad como el ego, como el Yo. Hay que
observar muy cuidadosamente, cada dia unos minutos, como
funciona la mente. En un cuarto tranquilo, sentado, debes ob-
servar tu mente y ver que es una serie y un rio de pensamien-
tos procedentes del pasado. Por ejemplo, oyes un sonido, y
automdticamente tu pensamiento se dirige al sonido, o hue-
les algo, y tus procesos mentales se inclinan hacia el olor.
Asi, el pensamiento olfativo no es el mismo que el auditivo.
Y observando con atencién tu mente descubres que hay mu-
chos tipos diferentes de pensamientos, que dependen de los
diferentes objetos. El pensamiento surge dependiendo de los
objetos. Si no hay objetos, no hay pensamientos. Segtin los
objetos, nuestros procesos mentales cambian. jHay tantos ti-
pos de pensamientos en este rio de pensamientos! Y hay que
examinar si existe algo que no cambia en este rio de pensa-
mientos. Hay que hacerlo muy aguda, cuidadosa, penetran-
temente. Debemos vigilar y observar de forma minuciosa la
mente para llegar a la conclusién de que no hay nada en ella
que no cambie. Sigue una y otra vez examindndola hasta que
la misma mente comprenda que ella es un mero fenémeno,
una fiesta pasajera, como una serie de fotogramas en la pan-
talla. Ningtin fotograma proyectado en la pantalla es estético.
Todos pasan y son sucedidos por otros, a la vez que suceden
a otros. Asi es el rio del pensamiento, siempre cambiante. Un
pensamiento pasa y otro le sigue. Esto se ve muy claramen-
te con la préctica del examen de la mente. Y por fin entien-
des lo que es la mente. Vuelve entonces a examinar minucio-
samente el cuerpo. Y a turnos examina la mente y el cuerpo y
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sigue practicando de esta manera, por lo menos todos los dias
un cuarto de hora. Esta es una prictica para captarse a uno
mismo tal y como se es. Después de un tiempo, aun estando
con una muchedumbre, podras comprender y percibir lo que
en ese momento eres verdaderamente. Y cuando penetras lo
que verdaderamente eres, entonces ademds de comprender-
te a ti mismo, comprendes todo con claridad. Tenemos que
comprender esto, esta vida, este momento, 1o que somos aqui
y ahora, pues mientras no lo hagamos, no podremos experi-
mentar el nirvana, que estd mas alld. Cuando llega la com-
prensién de uno mismo, el nirvana surge automdaticamente.

RC: ;Qué es exactamente lo que reencarna o renace? Los
hinddes hablan de reencarnacién y ustedes de renacimiento.

AM: La misma pregunta me la hizo un sacerdote cristiano
cuando estuve en Inglaterra. Ahora nosotros somos de una
forma. Cuando usted vino hace una hora aproximadamen-
te, /su cuerpo era el mismo cuerpo fisico que el de ahora?
No, porque sabemos que el cuerpo cambia a cada instante.
La mente también; es una serie de pensamientos y su pen-
samiento de ahora no es el de cuando vino. En este momen-
to, usted no es el que era; a cada instante se es una persona.
No somos la misma persona durante dos instantes consecuti-
vos, pero tampoco somos otra. No somos ni la misma perso-
na ni otra diferente. Pero es el proceso de la misma persona:
es el mismo cuerpo de agregado fisico, ;me comprende? El
mismo andlisis sirve para explicar el renacimiento. En el mo-
mento de la muerte, el proceso mental de este momento pasa
de este cuerpo fisico a otro cuerpo fisico; salta de uno a otro
cuerpo, funcionando como ahora lo estd haciendo el pensa-
miento ordinario.
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RC: ;Quién piensa?
AM: El mismo proceso del pensamiento.
RC: ;Cada pensamiento crea su proceso?

AM: Si, si, si. Cada pensamiento crea la idea de “yo, yo,
yo”, pero ninguno de esos egos son reales. Cada pensamien-
to pasa y es sucedido por otro pensamiento que crea la idea
de “Yo”. Infinitos egos en cada momento, pasando de instan-
te en instante. Pero no hay un Yo real, sino una serie de yoes
pasajeros.

RC: ;Cada proceso de pensamiento destruye al anterior y
crea el subsiguiente?

AM: Cuando un pensamiento desaparece da impulso al sur-
gimiento de otro, porque en cada pensamiento esta la fuerza
de la avidez de la existencia, la voluntad o anhelo de vivir.
En cada pensamiento hay una fuerza latente, que es el deseo
de no ser aniquilado. El pensamiento no gusta de ser abolido.
Y esta fuerza del deseo de existir estd en cada pensamiento
e impulsa el proceso de los pensamientos. El deseo significa
este apego, esta avidez de la existencia. No hay una persona
detras de estos pensamientos. Solo estdn estos pensamientos
con esa fuerza que les impulsa a generarse unos a los otros.

RC: ;El poder de los pensamientos es mayor que el del cuerpo?

AM: Si, en cierta forma asi es. El pensamiento es mucho mas
sutil que el cuerpo y mds dindmico, por eso de algin modo
es més poderoso. El cuerpo es como el vehiculo y el pensa-
miento, como el conductor del vehiculo. El vehiculo sin el
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conductor no puede hacer nada, pero asimismo el conductor
tampoco sirve para nada sin el vehiculo. Son interdependien-
tes, pero aun asf el conductor —o sea el proceso pensante— es
mas poderoso que el vehiculo.

RC: ;Se ha nacido una primera vez? ;Ha habido una primera
vida? ;Por qué la persona se ha reencarnado una primera vez?

AM: Aunque se usa el término reencarnacion, no es el co-
rrecto, como sabe, en el budismo. El término viene del latin
y quiere decir “tomar carne”, “entrar en otro cuerpo”. Pero
¢quién entra? No hay nadie para entrar, segin el budismo.
Solo los que creen en una egoidad permanente pueden creer
que se reencarna esa entidad, y son tales personas las que
han acufiado este término y lo han suplido por renacimien-
to. Reencarnacion no es un término budista. Segun el budis-
mo, no hay reencarnacién, pero si continuidad de los proce-
sos mentales, que es lo que nosotros llamamos renacimiento.
El nirvana pone fin al proceso.



KASSAPA THERA

Tras tener noticias de que un monje llamado Kassapa Thera
impartia retiros de meditacién en un eremitorio llamado
Rockhill Hermitage, a unos kilémetros de Kandy, acudi a vi-
sitarlo. Fui invitado a una discusién budista con varios de
sus discipulos y después accedi6 a que le hiciera toda clase
de preguntas, parte de las cuales incluyo en esta obra. Pronto
surgi6 entre Kassapa Thera y yo una gran empatia y un no-
table carifio, y asi pasamos varios dias juntos en Sri Lanka;
desayunamos intercambiando impresiones en un hotel de
Colombo y luego viajamos juntos hasta la isla-eremitorio
de Pelgasduwa, en Dodanduwa, donde me esperaba mi buen
amigo alemdn, convertido en monje budista, Hitesi. En esta
isla hay un conjunto de ermitas, una sala de meditacién y una
biblioteca. L.a vida es muy sencilla y parca, y el acceso a la
isla estd muy restringido. Fue, como he resefiado ya, Kassapa
Thera quien me presentd a su maestro Amanda Maitreya, al
que consideraba duefio de una inteligencia prodigiosa.

Ramiro Cat1E: ;jPuede hablarnos de la meditacién samatha 'y
de la meditacién vipassana?

Kassapa THERA: Samatha significa “desarrollo de la concen-
tracién” y vipassana significa “desarrollo de la sabiduria”,
que es ver las cosas tal y como son. Aquel que se entrena
solo en la meditacién de la tranquilidad, samatha, puede de-
sarrollar el estado de concentracién hasta el mds alto gra-
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do de la mente, que puede producir algunos poderes misti-
cos, tales como la clarividencia. L.a meditacién vipassana o
de la visién penetrante permite ver las cosas como realmen-
te son. Es, justamente, penetrar en la verdadera naturaleza
de la vida. Es distinta de samatha. Samatha es concentrar la
mente en un solo objeto. La meditacién vipassana consiste
en enfocar la atencién pura sobre todos los objetos del mun-
do interno y del externo. La meditacién samatha la necesita-
mos al principio. Requerimos de la tranquilidad de 1a mente
para conseguir la meditacién vipassana. Por eso, a los prac-
ticantes se les da un objeto para fijar la mente sobre €1 y usa-
mos esta concentracién para pasar a la meditacién vipassana.

RC: Cuando se perciben a nivel vivencial y profundo las tres
caracteristicas de la existencia —impermanencia, sufrimiento
e impersonalidad—, ;la mente y la vida de la persona se trans-
forman automdaticamente?

KT: La mente y el cuerpo cambian; los elementos fisicos
cambian instantdneamente. Puedes ver entonces cudndo sur-
ge la mente y se desvanece, cudndo y cémo surge la materia
y se desvanece. Puedes verlo de manera instantdnea a través
de la sabiduria vipassana. Esta clase de sabiduria, de conoci-
miento especial, no puede ser obtenida solo por medio de la
lectura, sino que es imprescindible practicar. Es necesario ir
mas alld del conocimiento intelectual, para mirar en ti mis-
mo, para ver como la mente surge y cae, la materia surge y
cae. Lo puedes ver al instante, y cuando lo ves, también en-
tiendes el sufrimiento. Y donde hay cambio y sufrimiento, no
hay un sf{ mismo, un ego.

RC: ;Las comprensiones que va produciendo la meditacién
vipassana se producen de una manera instantdnea, como dice
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el Zen, de forma gradual, progresiva? Formuldndole la pre-
gunta de un modo més escueto: ;surge la sabiduria de repen-
te o de modo gradual?

KT: Se desarrolla paso a paso.

RC: ;A qué cree que se debe el incremento de interés por la
meditacién vipassana y que, en cambio, se haya abandona-
do la meditacién sobre otros objetos meditacionales, como
los kasina?

KT: Creo que la meditacién samatha representa un camino
muy largo para conseguir solo una parte. La gente quiere ir
ma4s allé de la meditacién de tranquilidad, que cree que es so-
lamente desarrollo de la concentracién. La vipassana les pro-
porciona verdadera felicidad, felicidad interna. Por eso les
gusta, y también porque les ensefia a afrontar los problemas
y aflicciones de la vida. La samatha no ensefia a afrontarlos
oaresolverlos, sino que proporciona poder de concentracion.
La gente quiere la vipassana porque esta meditacién permite
captar lo verdadero y penetrar la vida tal y como es.

RC: (No puede ser porque la gente quiere resultados muy réa-
pidos y cree que la meditacién vipassana se los proporcio-
nard?

KT: Con la meditacién vipassana, el resultado sobreviene
muy pronto para algunas personas, pero otras deberdn espe-
rar mucho tiempo. Depende de la naturaleza y los prop6sitos
acumulados en vidas anteriores.

RC: El Satipatthana Sutta expone muchos objetos o temas de
meditacién, como la toma de consciencia del cuerpo, la aten-
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cién a la respiracion, la meditacion en los cementerios y so-
bre caddveres, y muchos otros. De todos estos temas, ;cudl
cree que es el més apropiado para el hombre actual?

KT: El Buda descubri6é que la persona normal no puede ver
la naturaleza de la mente porque la mente es muy sutil, y por
eso comenzd con el kayanupassana, es decir, las sensaciones
corporales como objeto de meditacién, porque se hallan a un
nivel mds burdo y todo el mundo puede sentirlas muy fécil-
mente. Por esto, el Satipatthana empieza con el kayanupas-
sana, y luego, gradualmente, cuando se desarrolla la percep-
cién del surgir y desvanecerse de las sensaciones corporales,
se toman las sensaciones para el desarrollo de la visién pene-
trante, y cuando uno perfecciona el trabajo sobre las sensa-
ciones, se llega de modo gradual a la percepcién de la men-
te, de la consciencia.

RC: ;Qué opina de la técnica de meditacién de Mahashi
Sayadaw, que utiliza la conciencia en el movimiento del
vientre como objeto primario de atencién?

KT: No veo ninguna diferencia entre meditar en la sensacién
tactil de la respiracién o en el ascenso y descenso del vien-
tre. Los ancianos no pueden sentir si estdn inspirando o espi-
rando, asi que, si se les ensefia la técnica de la vigilancia de
la respiracion, no logran sentir el contacto o sensacién tictil
de la respiracion, porque incluso si alguien les coge la mano
pueden no sentir esta sensacion, de tan débiles que son. Pero
los jévenes pueden percibir perfectamente la sensacién tac-
til en la nariz. Es tan solo el comienzo (ya sea la percepcién
en las ventanas de la nariz o en el vientre). Es simplemente el
principio, el acceso.



KassarA THERA 59

RC: Las sensaciones son agradables, desagradables o neu-
tras. El budismo es una via para la liberacién del dolor.
Cuando una persona ha alcanzado el nirvana, ;se siguen ex-
perimentando esas sensaciones como agradables, desagrada-
bles o neutras?

KT: Cuando uno obtiene ese estado incondicionado que es el
nirvana —que no esta condicionado por ninguna cosa—, toda-
via vive, todavia tiene esos tres tipos de sensaciones. Puede te-
nerlas, pero no las acumula; se detiene toda acumulacién. Solo
son obtenidas las que son el resultado de pasadas acumulacio-
nes, y solo como resultado de esas pasadas acumulaciones va a
tener sensaciones agradables, desagradables o neutras.

RC: ;Podria entenderse el nirvana también como una comu-
nién con el Todo, como dice el Vedanta, aunque los vedanti-
nes lo definan también en términos negativos: neti, neti?

KT: No. El nirvana no tiene nada que ver con una totalidad.
Es algo que est4 alli. No podemos decir que sea vacio o algo
similar. Lo podemos experimentar por nosotros mismos. El
Vedanta dice que es una especie de vacio, pero el nirvana no
es vacuidad.

RC: Pero hay que pensar que la tltima realidad o verdad su-
prema a la que se refieren tanto los vedantines como los jai-
nas, theravadines o mahayanistas, debe ser 1a misma, aunque
en algin momento se interprete y defina en unos u otros tér-
minos. ;Es la Verdad una sola?

KT: La realidad es solo una, pero para realizar (aprehen-
der) la realidad tenemos diferentes vias. Si alguien quiere ir
a Colombo, podemos utilizar diferentes caminos. Pero nun-



60 MONJES Y SABIOS

ca se llegard a Colombo si se va en la direccién opuesta a
Colombo. Por eso hay que tomar el camino adecuado para
aprehender la realidad.

RC: El Dalai Lama me decia que desde el punto de vista del
Tantrayana hay un ego reencarnante, pero que no se trata de
un ego permanente; es como una esencia de la mente. En
cambio, el budismo Theravada insiste radicalmente en que lo
Unico que renace son los impulsos, ;no es asi?

KT: El Theravada ensefia que no hay un ego que pueda re-
nacer. No hay nada que vaya de la actual vida a la préxima,
sino solo el cambio, de igual modo que estamos cambiando
en este momento. Solo hay cambios: el surgir y desvanecer-
se de la mente. Esta mente que estd ahora surgiendo y des-
vaneciéndose tiene que nacer otra vez en la proxima vida. Es
sucesivamente un surgir y desvanecerse. La vida es la dltima
consciencia que tenemos en el dltimo momento; esa cons-
ciencia que surge y se desvanece, pero que no tiene ningin
objeto que llevarse a la préxima existencia. Asi pues, no hay
nada que vaya de aqui a la préxima existencia. No hay un
ego oun Yo.

RC: El sufrimiento es la base de la doctrina del Buda y, por
supuesto, la liberacién de este. Cuando una persona alcanza
el nirvana, jse libera por completo del sufrimiento aun per-
maneciendo en su cuerpo?

KT: Después que obtiene el nirvana, la persona no acumu-
la, cesan las acumulaciones. Asi pues, no sobreviene més su-
frimiento. Al alcanzar el nirvana siguen las previas acumu-
laciones, los resultados de aquellas. Tras el nirvana, no se
vuelve a nacer, no hay nadie para sufrir, porque se han disuel-
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to los cinco agregados. Cuando alcanzamos la primera ilumi-
nacién, el nirvana, los cinco agregados permanecen y, con
los cinco agregados, el sufrimiento, hasta que obtenemos el
parinirvana o nirvana definitivo.

RC: Pero en ese espacio de tiempo que transcurre entre el
nirvana y el parinirvana, ;{qué sucede con la persona?

KT: Vive muy feliz, vive en sociedad con la gente, sin ape-
gos. No hay ninguna carga. Vive muy libremente con la so-
ciedad.

RC: Cuando entrevisté a Walpola Rahula, me dijo que ha-
bia nirvana, pero que no hay quien recibe el nirvana. ;Qué
le parece?

KT: Exacto. No hay persona. El Yo es para comunicarnos.
Siempre tenemos que hablar convencionalmente, necesita-
mos las palabras. Pero con las palabras convencionales no
podemos explicar lo que es el nirvana. Como seres humanos
tenemos que vivir, tenemos que hablar, tenemos que comuni-
carnos. El nirvana es el desarrollo de nuestra sabiduria, es la
verdadera realizacién, pero no podemos hablar de él porque
no podemos usar las palabras mds que para intentar acercar-
nos a lo que es el nirvana.

RC: Hablando hace unos dias con el venerable Narada Thera,
me dijo que lo Unico que pasa de una vida a otra es el cam-
bio, efectivamente. Pero entonces muchas personas se po-
drian preguntar para qué van a acumular méritos en esta vida
si en la préxima vida no son ellos. Es una actitud egoista, si,
pero inevitable. Muchas personas dicen que para qué van a
progresar hacia el nirvana si aquel nirvana no seré el suyo.
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KT: La gente acumula shankaras (“impresiones sublimina-
les”, “latencias”) a causa de la ignorancia. Cuando se hacen
méritos, los shankaras producen un buen nacimiento, una
préxima buena existencia, el nacimiento en un buen reino.
La existencia en el reino humano es buena, porque se pro-
ducen ciertas propensiones y buenas cualidades en la mente
que, al desarrollarse, maduran la mente, y, al conseguirse la
madurez necesaria (esas buenas cualidades son semillas del
nirvana), se alcanza el nirvana. L.a maduracién completa de
las semillas del nirvana conlleva el nirvana. Si ustedes han
venido aqui, ha sido por buenas cualidades. No podemos de-
cir que nadie ha venido; no podemos decir que nadie se va,
porque, en tal caso, ;quién ha hecho esta entrevista? Usted
pensé que tenfa que llegar hasta aqui, Rokhill Hermitage, y
entonces sus piernas comenzaron a moverse hacia aqui. jSon
muchas las causas que le hicieron venir! Y estas causas no
son alguien, ni son nadie.



NARADA THERA

Hacta aiios que venia leyendo las obras del venerable
Narada Thera sobre las ensefianzas del Buda o sobre el Buda
mismo. Sabia que se trataba de un notable monje cingalés,
pero desconocia el lugar exacto en el que vivia. En mis an-
teriores y extensos recorridos por Sri Lanka no me habia en-
contrado con él. Pero no queria seguir viajando a esta ma-
ravillosa isla sin encontrarme con este sabio. Consegui por
fin sus sefias y le escribi pidiéndole una entrevista. Se trataba
de una persona de avanzada edad y era el abad del monaste-
rio de Vajirarama, en Colombo. Recibi de él una escueta car-
ta escrita a mano en la que me decia: «Lo espero». Semanas
después, tras un extenso recorrido por la India me acerca-
ba al monasterio de Vajirarama transportado por un tuctuc.
El monasterio estd a unos kildmetros, pocos, del centro de la
ciudad. Se halla en un amplio y cuidado jardin, y consta de
un pabellon central alrededor del cual se encuentran las cel-
das de los monjes. Como se estaba celebrando la puja men-
sual al Buda habia un buen nimero de devotos. Pregunté por
Narada y un hombre menudo y sonriente me condujo has-
ta el porche de una de las celdas de monjes. Al rato se abrioé
la puerta de la celda y apareci6 el venerable Narada Thera,
efectivamente de edad muy avanzada, caminando con mu-
chas dificultades, pero muy sonriente, con un rostro impreg-
nado de suma bondad y afabilidad. Se sentd en una tipica si-
lla cingalesa. Estaba enfermo, pero su humor era excelente.
Me senti conmovido al tener la fortuna de estar ante uno de
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los mds grandes eruditos y maestros budistas contempord-
neos, entregado durante muchos afios a la difusion y exposi-
cion del Dharma.

Mantuve con él tres entrevistas, y de ellas resalto lo mds
esencial. Me puso el sobrenombre budista de Rahula y me au-
torizd a poner su nombre a un Circulo de Estudios Budistas
que yo iba a crear. Me entregd una imagen del Buda que
estaba en el monasterio y me obsequi6é con su formidable
obra El Buda y su ensefianza para que la utilizase de libro
de texto. Después de su muerte segui visitando el monaste-
rio y manteniendo encuentros con su sucesor, el muy amable
y venerable Mahinder, también de delicada salud y avanzada
edad, con el que he tomado el Triple Refugio, como ya lo hi-
ciera arios atrds con Piyadassi Thera y Kalu Rinpoche.

Ramiro CaLLE: ;Qué es el Dharma?

NARADA THERA: Dhamma (Dharma en sancrito) es la ense-
fianza del Buda, y se centra en el ser humano. La base son las
Cuatro Nobles Verdades: la verdad del sufrimiento; la ver-
dad de la causa del sufrimiento, que es el deseo, el egoismo
0 apego; la verdad de la cesacién del sufrimiento, que con-
siste en la destruccién del sufrimiento y representa el desape-
g0, Y que se obtiene totalmente con el nirvana, y la verdad
del Noble Octuple Sendero, el camino que conduce al nirva-
na 'y el cese del sufrimiento. Estas Cuatro Nobles Verdades
pueden ser comprobadas por la experiencia, verificadas di-
rectamente por la persona. Forman la esencia del Dhamma.
Se verifican por la experiencia directa, porque en el budis-
mo no hay nada como la fe ciega. Por esa razén, Bertrand
Russell abandond el cristianismo y dijo: «No tengo ningu-
na religién, pero de escoger alguna serfa el budismo, porque
es tolerante y muy racional, y porque nunca se ha derramado
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una gota de sangre en su nombre». Jamés el budismo ha pro-
vocado guerras. La influencia del budismo es siempre benig-
na. No creemos en Dios, en ningiin agente externo creador.
Nosotros somos nuestros propios creadores y creamos nues-
tros propios infiernos y nuestros propios cielos. No creemos
en otro infierno ni en otro cielo. Y aunque hemos podido vi-
vir vidas pasadas creemos que lo relevante es esta vida pre-
sente. Es cierto que mientras haya karma habrd renacimiento
una y otra vez, hasta que terminemos con €l mediante la ob-
tencidn del nirvana.

RC: ;Se nace una primera vez? ;Hay un primer nacimiento?

NT: El budismo no sefiala una causa primera. No puede ha-
berla. La causa se vuelve efecto, y el efecto, causa. Es un cir-
culo de causa y efecto donde no hay lugar para una causa
primera. No hay comienzo, no hay causa primera. La vida,
segun el budismo, no tiene comienzo. El Buda dijo que la
causa del renacimiento, de la rueda de la vida, es la igno-
rancia. Esta ignorancia es ignorancia de las Cuatro Nobles
Verdades. Cada uno, si quiere y se esfuerza para ello, pue-
de acabar con el proceso del renacimiento. Si logra uno con-
vertirse en buda, automdticamente finaliza con el proceso de
nacer una y otra vez. Vosotros mismos podéis convertiros en
budas. Todo depende de uno mismo.

RC: ;Qué es la ignorancia?

NT: Desconocimiento de las Cuatro Nobles Verdades, no vien-
do y comprendiendo las cosas como verdaderamente son.

RC: Para llegar al nirvana, ;es necesario desarrollar por igual
los ocho factores del Noble Octuple Sendero?
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NT: Si, es necesario desarrollar los ocho. Todos son comple-
mentarios y pueden ser seguidos por cualquier persona, po-
niendo asi término al ciclo de nacimientos y muertes. El ape-
go nos hace renacer y hay que ir poco a poco superandolo.
Todo el mundo tiene apego hasta convertirse en un harta.
Entonces ya no hay rastro de apego.

RC: ;Hay apego al nirvana?

NT: Nosotros no hablamos de apego al nirvana, sino de una
voluntad de conseguir el nirvana. No es un deseo; es un pro-
posito. Nirvana es el no-apego, el desapego, y no se puede te-
ner un apego al no-apego. Para superar el apego hay que eli-
minar la idea de ego, cortar con la raiz. Y para superar la idea
del ego hay que meditar y meditar...

RC: jSamatha o vipassana?

NT: Especialmente meditacién vipassana. La samatha te
proporciona unidireccionalidad de 1a mente, pero la vipassa-
na te procura la visién penetrante y directa que te permite ver
las cosas como realmente son.

RC: ;Los jhanas o absorciones mentales proporcionan sabi-
duria por si mismos?

NT: La verdadera sabiduria es el conocimiento de las Cuatro
Nobles Verdades. No un conocimiento intelectual, sino direc-
to: comprender y penetrar las Cuatro Nobles Verdades y per-
cibir que todo es impermanente, impersonal y doloroso.

RC: ;Los jhanas favorecen esa percepcién?
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NT: Si, si.
RC: ;Es conveniente combinar samatha y vipassana?

NT: Si. La meditacién samatha ayuda a concentrar la men-
te y la vipassana, a comprender las cosas tal y como son.
Puedes conseguir el nirvana tan solo con vipassana, pero si
te ayudas con samatha, es més facil obtener vipassana.

RC: ;La obtencién de los jhanas mds elevados permite al-
canzar el nirvana?

NT: No. Es necesario el desarrollo de vipassana, la visién
penetrante que permite ver las cosas como son. Samatha
colabora en el progreso, pero vipassana es imprescindible.
Samatha también proporciona poderes psiquicos, pero estos
no son necesarios para obtener el nirvana.

RC: ;Cémo podemos entender el nirvana?

NT: Nirvana quiere decir no apego, desprendimiento. Es
uno de sus significados. En otro sentido implica extincién
de avaricia, deseo, odio, miedo, pasiones, ilusién, engafios.
Pero el nirvana no debe ser definido como aniquilacién,
porque entonces puede ser mal entendido. Aniquilacién
puede suponer un punto de vista nihilista, y esa no es la po-
sicién budista. En el budismo, no hay nihilismo ni eterna-
lismo, solo realismo.

RC: Si no hay un Yo, ;quién recibe el nirvana?

NT: ;Quién habla ahora? ;Quién es el que piensa? Los pen-
samientos piensan y no hay un Yo detras de ellos, ni un alma,
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porque los pensamientos son los pensadores. Vemos, pero no
hay un Yo que ve. Est4 el proceso. No puedes decir que hay
un Yo que recibe el nirvana: esa serfa la postura del eterna-
lismo. El nirvana es.

RC: ;Somos solo procesos?

NT: Procesos, si. Nacimiento, muerte, nacimientos, muertes,
pensamientos, pensamientos. Si, procesos.

RC: ;Por qué tenemos una autorreferencia, un ego, aunque
sea aparente?

NT: Es debido a que miramos hacia el exterior; es decir, que
lo externo nos hace sentirnos con referencia a nosotros. Esa
referencia proviene de lo externo.

RC: Pero nos sentimos individuales. ;Es por ignorancia?

NT: Por ejemplo, yo os digo: «Yo veo una persona aqui». Tal
es en términos convencionales. Pero estrictamente hablando
no hay un Yo que percibe a una persona. Es una percepcién.
La mente ve un objeto a través del ojo, y cuando se combi-
nan mente, 0jo y objeto, surge, se da, una percepcién, pero no
hay un Yo que percibe.

RC: ;Qué sucede con los shankaras?

NT: Los shankaras, como usted sabe, son las actividades
mentales que fluyen de vida en vida. Por eso, algunas ve-
ces es posible para algunas personas recordar sus vidas pa-
sadas. De otra forma, no estarian conectadas. Estrictamente
hablando, la mente es la precursora de todo. Ella precede a
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todas las acciones. Ella es la promotora de los shankaras y
su productora.

RC: ;Qué renace exactamente?

NT: Vivimos tan solo un momento pensante. Y al morir ese
momento pensante, nace otro. Y asi sucesivamente. Es una
serie de pensamientos naciendo y muriendo. Un rio de pen-
samientos. En la dltima vida hay un dltimo pensamiento y un
primer pensamiento en la nueva vida, pero es la continuacién
de la misma serie. Las actividades estdn combinadas y condi-
cionadas, y pasan de una vida a otra, y todas estan registradas
en nuestra mente. Cada pensamiento condiciona el siguien-
te, y asf sucesiva e incesantemente. Segtin la ciencia, para la
formacién del feto en el ttero solo es necesario el esperma y
el 6vulo, pero si fuera asi habria que preguntarse por qué dos
gemelos pueden, sin embargo, tener dos caracteres por com-
pleto diferentes. LLa ciencia no da una explicacién. Pero en el
budismo decimos que no solo es necesaria la unién de évulo
y espermatozoide, sino que es necesario un tercer factor: la
consciencia del renacimiento, que se ve condicionada por el
karma pasado y que origina diferencias entre los individuos.
Una consciencia muere condicionando a su vez otra cons-
ciencia que surge.

RC: ;Pasa o transmigra algo de un renacimiento a otro?

NT: Solo podemos decir que al aparecer una consciencia da
nacimiento a la siguiente consciencia en el siguiente renaci-
miento. ;Qué es una linea? Una serie de puntos, de puntos
sucesivos. Asf sucede con las diferentes existencias.
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RC: (El ejemplo cldsico de la llama de una vela que encien-
de a otra?

NT: Asf es. Pero todas las acciones se siguen de nacimiento
en nacimiento, de la misma forma que la rueda del carro si-
gue al buey. Y si te mejoras en esta vida, mejor estards en la
proxima.

RC: ;Hay alguien que mejora?

NT: No, solo hay mejoria; no hay nadie, no hay un Yo que
mejora.

RC: (El nirvana pone fin a todo renacimiento? ;El proceso
se quiebra?

NT: No puedes decir que el proceso acaba o no acaba, sino
simplemente que ya no hay proceso.

RC: ;Qué se obtiene al alcanzar el nirvana?
NT: Cesa todo sufrimiento.

RC: Y si todo el mundo obtuviera el nirvana, ;se acabaria la
humanidad?

NT: Esta cuestién no tiene objeto de ser, porque nunca va a
suceder.

RC: ;Qué es mds importante, la inteligencia o el corazén?

NT: La inteligencia.
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RC: ;Por qué?

NT: Porque el verdadero amor es el resultado de la inteligen-
cia.



PIYADASSI THERA

Una luminosa marfiana, tras pasear alrededor del bucdlico
lago de Kandy, visité a mi amigo Richard, secretario y co-
fundador de la Sociedad de Publicaciones Budistas, que ya
estaba muy enfermo y tuvo que recibirme en su lecho. Yo ya
le habia conocido arios atrds y ahora lo encontraba muy de-
bilitado, pero siempre tan amable como él solia ser. Me ob-
sequié con la obra de Buddhadasa y estuvimos charlando
unos minutos. Después me dirigi a la espesa jungla de Forest
Hermitage para reunirme de nuevo con Nyanaponika Thera.
Cerca de su ermita habia otra casita de similares caracteris-
ticas, a la que llegué por error o por las insondables leyes
delkarma. No se trataba, claro, de la casita de Nyanaponika,
sino de la de un monje llamado Piyadassi, cuyo libro El an-
tiguo sendero del Buda era una de las mejores obras que ha-
bia leido sobre el genuino budismo, por lo que habia reco-
mendado su traduccion y publicacion unas semanas antes a
una editorial madrilefia. (Consegui que se tradujese y se pu-
blicase en Esparia.)

Vi que por alli estaba el venerable Piyadassi y me presen-
1é y le pedi una entrevista, que él me concedio. Tiempo des-
pués vino a mi centro de yoga a dar un curso de meditacion
y estuvo tres dias en mi casa, donde lo volvi a entrevistar.
Piyadassi es autor, asimismo, entre otras muchas obras, de
La meditacién budista, también publicada en castellano. Es
uno de los mds grandes eruditos y expositores del Dharma y
lleva muchos afios como monje.



Pryapassi THERA 73

Ramiro Car1e: Dada su gran experiencia en la ensefianza bu-

dista, ;podria decirme qué es lo mas fundamental para el as-
é

pirante que comienza a recorrer el camino?

Prvapassi THERA: Debe aplicarse tanto a los estudios como
a la meditacién. Deberfa comenzar a trabajar con los cua-
tro Brahma-viharas: el amor (metta), la compasién (kari-
na), la alegria compartida o altruista (mudita) y la ecuani-
midad (upeka). Para empezar hay que desarrollar metta, que
nos ayuda a controlar nuestro humor y a refrenar los gra-
dos de temperatura de la ira en un mundo en el que hay tanta
violencia y desasosiego. Es muy necesario cultivar el amor.
Primero hacia uno mismo (que yo esté bien, libre de dolor:
cultivando estos pensamientos) y luego propagdndolo hacia
los demds (que sean felices, que estén libres de dafio). Tiene
uno que empezar a amarse a uno mismo. Esto podria llevar-
nos a la cuestién de si ello no es una actitud egofsta, pero no
lo es en absoluto. Asi uno puede compararse con los demds,
porque de la misma manera que uno desea ser feliz, sentir-
se bien, lo mismo desean los otros. De esta forma es posible
extender hacia los demds la misma atmésfera de paz y feli-
cidad que para uno mismo. L.a compasién comporta echar
una mano a cualquier persona con problemas. Las perso-
nas mundanas estdn generalmente sujetas al dolor, el desaso-
siego, la violencia... Debemos darnos cuenta de ello y desa-
rrollar compasién. Para comenzar recomiendo el cultivo de
los cuatro estados sublimes (Brahma-viharas), que denomi-
no el arte del noble vivir. Al mismo tiempo, si eres un poco
intelectual, puedes empezar a ejecutar la contemplacién de
la respiracién. En esta meditacién no se ejerce ningtin con-
trol respiratorio. Se hace una respiracién normal, aplicando
el Satipatthana, 1a atencién pura. La respiracién es un proce-
so incesante, estemos despiertos o dormidos. ;Qué es la me-
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ditacién sobre la respiracién? Consiste en aplicar la atencién
a la respiracién, convirtiendo el proceso en meditacién. Con
atencidn, inspiras, y con atencidn, espiras, dindote cuenta de
si ahora es corta, o ahora larga, ahora superficial, o ahora pro-
funda. Y si tu mente se desvia, la vuelves a dirigir hacia la
respiracion. Solo con la meditacién puedes comprobar cémo
funciona tu mente. No es un conocimiento libresco, ni obte-
nido por escuchar a alguien, sino que td mismo estds expe-
rimentando, estds enfrentdndote a tu mente. Ves cémo pasa
la pelicula; la experimentas td mismo. Tal es la meditacién,
y solo a través de esta via es posible entenderse realmente
uno mismo. Pero hay que sentarse a meditar sin pretensiones,
viendo los pensamientos buenos o malos, pero sin engafar-
se uno mismo. No puede haber trampa. T te ves a ti mismo;
nadie lo hace por ti. No es un conocimiento que provenga de
libros, sino que td experimentas personalmente.

RC: ;Por qué cuanto mds se medita es menor la necesidad
de dormir?

PT: Porque aunque la mente estd alerta cuando meditas, la
meditacién es como un buen suefio, ya que todo el cuerpo se
relaja en profundidad; por ello los meditadores no necesitan
dormir mucho. Ademds, la mente queda libre de tensiones.
Tampoco yo duermo mucho. L.a mayoria de los meditado-
res no necesitan dormir mucho, aunque naturalmente hay que
dedicar algunas horas al suefio. También es 1til hacer relaja-
cién profunda, savasana. Hay monjes que no duermen exten-
didos en el suelo. Siempre se mantienen erguidos.

RC: ;Recomienda la meditacién sobre kasinas? ;1.os jhanas
o abstracciones mentales pueden conducir a la sabiduria su-
prema?
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PT: Enla obra El sendero de la purificacion (Visshudi Magga)
encuentras los cuarenta objetos de meditaciéon. Depende en
cualquier caso del individuo. A algunas personas les gusta
hacer meditacién sobre kasinas, otras prefieren metta, otras
vipassana... Depende del temperamento. Algunas prefieren
concentrarse en el abdomen; otras, en el dedo grueso; otras,
sobre el “vacio”, “vacio”, “vacio”. Depende de tu tempera-
mento y tu naturaleza mental. Naturalmente que los jhanas
pueden conducir a la sabidurfa mds alta. Hay que ir conquis-
tando los jhanas uno a uno. Es un proceso muy lento. Es un
entrenamiento gradual. Jhana quiere decir “verdadera sabi-
duria”, vidya. Solo sobreviene cuando la mente estd limpia
como un espejo pulido; se vuelve mds y mds clara y entonces
sobreviene la visién profunda, vipassana, y se penetran las
tres caracteristicas de la existencia: insatisfaccién, imperma-
nencia y ayoidad. Tal es la verdadera sabiduria. Solo a través
de la visién profunda o vipassana se obtiene la sabiduria ver-
dadera. Pero el conocimiento no es importante. Hay una dife-
rencia entre el conocimiento y la sabiduria. El conocimiento
puedes extraerlo de un libro o cuando escuchas a una perso-
na o cuando ves la televisién. El conocimiento viene, pero la
sabiduria mora en uno. Y el conocimiento viene rdpido, pero
la sabiduria viene lentamente, como la cultura. El conoci-
miento puedes compartirlo con los demads, pero no la sabidu-
ria. Puedo darte conocimiento, pero no puedo darte mi sabi-
duria. Mi sabiduria estd conmigo y tu sabiduria est4 contigo.
T no puedes dar sabiduria. Puedes escribir libros y compar-
tir tu conocimiento, o puedes escucharme a mi, tomar mi co-
nocimiento y trasladarlo a los demds. Pero eso no es posible
con la sabiduria.

RC: ;Cémo ve usted el futuro espiritual de la humanidad?
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PT: El futuro espiritual depende de cada individuo. Por es-
piritual debe entenderse claridad y liberacién mentales y pu-
reza. Cada esfuerzo es individual y personal. No es algo que
pueda comprarse, que pueda adquirirse en una tienda. Todos
pueden alcanzar esa liberacién mental, pero hay que traba-
jar individualmente para ello. Ahora muchas mds personas
siguen el camino en Occidente, porque se han desencanta-
do de las cosas externas Se han atiborrado de un materialis-
mo que no les ha satisfecho. Y asi, algunas personas quieren
caminos nuevos y se vuelven hacia la meditacion, el yoga, el
Dharma. Fl resto estdn en un callején sin salida. Cuando al-
guien se introduce en la meditacién, su forma de vivir cam-
bia automdticamente y los conocidos y amigos se extrafian
del cambio, la pueden considerar incluso como una lunética.
Y es que el que estd encasillado quiere que el otro siga enca-
sillado, pero el que comienza a meditar sale de su encasilla-
miento y cambia. «Est4 loco, estd loco», dice el amigo enca-
sillado, pero el que verdaderamente estd loco es él. Fl sigue
en la locura, y el que ha empezado a meditar ha salido de su
locura. Todo cambia con la meditacién: la forma de vivir, la
alimentacion, etcétera.

RC: Sucede con frecuencia que muchos van de un maestro
a otro, de una forma de meditacién a otra, como si buscaran
zapatos en una zapateria, y al final no profundizan en ningin
sistema ni técnica.

PT: Es como un supermercado. Eso demuestra que esas per-
sonas tienen prisa, quieren resultados rdpidos. Hay jévenes
que vienen corriendo hacia mi desde Occidente y me pre-
guntan: «Puedo obtener la iluminacién hoy». Y yo les con-
testo que no es como el té o el café instantaneos, que no hay
iluminacién instantdnea. Toma su tiempo obtenerla. Ellos pi-
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den una iluminacién rdpida y, sin embargo, para sus gradua-
ciones tienen que hacer estudios durante afios. Si quieres ilu-
minacién instantanea, hay que trabajar para hacerla posible.
Les indico a tales personas que tienen que ir paso a paso, de
modo progresivo.

RC: Hay muchas personas en Occidente que manifiestan un
gran interés por estos temas, pero no quieren darles el tiem-
po suficiente.

PT: Asf es, asi es. Quieren resultados rdpidos, pero las cues-
tiones mentales y psicoldgicas son lentas. Si sobrevienen ra-
pidamente, tampoco es una buena sefial. Pero hay gente in-
tranquila que quiere que todo sobrevenga rdpido, y por eso
recurren al LSD o a sustancias asi. Pero lo importante es la
practica asidua de la meditacién, que nos cambiard a noso-
tros y cambiard cosas en el exterior. El cambio debe empezar
dentro de uno e ir de dentro hacia fuera. Tal es el verdadero
cambio: el de mas adentro. No es cuestiéon de cambiar algu-
nos hébitos o formas de vida y seguir siendo el mismo. Lo
importante es el profundo cambio interior. Y la meditacién
facilita, precisamente, esa real mutacién.

RC: ;De qué manera la ensefianza del Buda puede ayudar a
la persona de hoy en dia a aliviar su sufrimiento?

PT: La ensefianza del Buda es una completa civilizacién. No
es solamente una ensefianza que habla de la vida después de
la muerte. En el budismo se tratan los temas econdmicos, éti-
cos, intelectuales y, por supuesto, la meditacion. Es, por tan-
to, una religién que abarca todos los aspectos de la vida hu-
mana; el Buda no solo hizo énfasis en el lado espiritual, sino
que también se refiri6 al lado material. El sabfa que si no se
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completaba la vida material surgian dificultades, por lo que
es necesario equilibrar el lado material y el lado espiritual.
Asi se consigue la felicidad. Si te vuelves demasiado espiri-
tual, ignorando el lado material, no sabes dénde estas, no te
centras, y si estds solo en lo material, desconoces lo espiri-
tual, pierdes por supuesto el sentido de las cosas. Es necesa-
rio, por tanto, armonizar el mundo material y el espiritual, de
igual modo que hay que equilibrar conocimiento y sabidu-
ria, cabeza y corazén, inteligencia y emocién (compasion).
El progreso material y el mental deberian caminar juntos.

RC: ;En qué medida la meditacién es absolutamente necesa-
ria en el budismo?

PT: Estamos en una época en que la ciencia y la tecnologia
han dado al ser humano mucho progreso material, pero ahora
la gente necesita mas que nunca alimento para el mundo inte-
rior. Y la meditacién nos ayuda a calmar y controlar la men-
te. Pero se esta corriendo solo detras del conocimiento, de las
cosas exteriores, cuando es necesario girarse hacia el mundo
interior, y para ello requerimos la meditacién... Por fortuna,
en Occidente comienzan a darse cuenta de que no estdn bien
encaminados y de que necesitan la meditacién a fin de man-
tener el equilibrio y la calma.

RC: Héblenos de la vipassana y la suprema sabiduria. ..

PT: En la meditacién hay dos aspectos: samatha o calma, y
vipassana o visién profunda y penetrante. Primero hay que
conseguir una mente calmada y concentrada. Toda la medita-
cién samatha —al igual que la concentracién en la respiracién
0 un kasina— nos ayuda a unificar la mente, que estd muy dis-
persa, yendo de aqui para alld. Hay que unificarla y lograr su
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unidireccionalidad. Solo cuando la mente estd serena puede
ver las cosas como son, y no solo su apariencia. Tenemos ne-
cesidad, pues, de una meditacién tranquilizadora, como por
ejemplo el anapanasati o vigilancia de la entrada y salida de
la respiracién, que calma nuestra mente. LL.uego, una vez cal-
mada la mente hay que practicar la meditacién vipassana o
de desarrollo de la visién penetrante, que es penetrar las tres
caracteristicas bésicas de la vida: a) todas las cosas son fe-
némenos pasajeros € impermanentes, y por tanto no son sa-
tisfactorios, porque hay placer y felicidad, pero son relativos,
ya que las cosas estdn cambiando y, por ello, resultan insatis-
factorias; b) sufrimiento, desasosiego, dolor e insatisfaccion,
porque las cosas son impermanentes, resultan insatisfacto-
rias, generan conflicto, y ¢) no hay ningiin ego o entidad per-
manente, todo es impersonal, nada es indestructible. Hay un
flujo mental y otro fisico al mismo tiempo. Es un co-flujo de
mente y cuerpo. Fluyen conjuntamente, y dentro de ese flu-
jo no se puede encontrar nada que sea permanente, indestruc-
tible y duradero. Tales son las tres caracteristicas: la natura-
leza impermanente de las cosas, la naturaleza insatisfactoria
de las cosas y la naturaleza impersonal de las cosas. Y asi po-
demos ver las cosas tal como son, y no como parece que son.
Mediante vipassana vemos las cosas como son realmente.

RC: ;Puede hablarnos sobre los dramas o fenémenos condi-
cionados?

PT: Todas las cosas son condicionadas y todos los compo-
nentes de las cosas son impermanentes. Todas se hallan su-
jetas a la ley de causa y efecto y son todas impermanentes
y condicionadas. L.o dnico no condicionado es el nirvana.
Todas las cosas condicionadas son cambiantes, estan llenas
de dolor y no hay un Si-mismo permanente. Pero el nirvana
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es lo no creado, lo no originado, no ha sido producido, no es
algo impermanente, estd mds all4 del tiempo y tiene que ser
experimentado.

RC: ;Puede referirse al renacimiento?

PT: Hoy en dia hay gran interés por este tema y se va enten-
diendo lo que es la vida después de la muerte. Se han hecho
pruebas bajo hipnosis y se van convenciendo de la verdad de
la vida después de la muerte. Se han escrito libros y hay mu-
chos eruditos y académicos que se interesan profundamente
por el tema. Por supuesto que la vida después de la muerte
implica necesariamente la vida antes del nacimiento.

RC: Si no hay entidad permanente, ;qué renace?

PT: No hay un alma o un ego permanente. Hay una continui-
dad cambiante. Por ejemplo, el caso de un rio: no es perma-
nente, pero estd fluyendo. Dentro del fluir no hay intervalos,
es continuo. .o mismo ocurre con los pensamientos. Cuando
viene un pensamiento en el proceso de los pensamientos, vie-
ne condicionado por el que le antecede, y al cesar, condiciona
al siguiente. Son como las olas que se suceden y se suceden.
Al decir que no hay algo permanente, no estamos negando la
continuidad, el rio. Al pensar en tu nifiez puedes darte cuen-
ta de que no eres el mismo de antafio, pero hay un vinculo de
pensamientos entre aquella época y ahora, porque los pensa-
mientos se suceden de continuo y unos dan lugar a otros. L.os
pensamientos no cesan, pero la gente ni se da cuenta de ello
ni lo cree, porque querria comprobarlo dentro de un laborato-
rio; si bien esa profundidad de pensamientos y su funciona-
miento solo es comprobable a través de la meditacion.
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RC: Cuando se obtiene el nirvana, esos afios que restan has-
ta la desaparicién de los skandas (“agregados”), ;c6mo fun-
ciona el iluminado, el arahat?

PT: Cuando una persona alcanza el nirvana, como el Buda,
que vivié tras el nirvana cuarenta y cinco afios, los cinco
agregados (cuerpo, sensaciones, percepciones, conciencia y
objetos de la consciencia) siguen ahi, pero con absoluto des-
apego. Al morir el harta, incluso desaparecen los cinco agre-
gados. El que vive habiendo conseguido el nirvana sigue ha-
ciéndolo con los cinco agregados, pero con el parinirvana se
suspende por completo el peregrinar en el samsara (“vida fe-
noménica”, “ciclo de nacimientos y muertes”) y entonces los
agregados cesan y solo queda el nirvana. He explicado todo
ello muy claramente en un capitulo de mi libro E! antiguo
sendero del Buda.

RC: (El nirvana es o no es?

PT: La cuestién es irrelevante con respecto al nirvana. No
puedes hacer formulaciones sobre el nirvana porque estd mas
alla de lo césmico.

RC: (El nirvana es un proceso de disolucién?

PT: Es la cesacion del proceso de vida. El fluir mental y el
fisico cesan. Es el final. El co-flujo de la mente y el cuerpo
sigue su curso en tanto lo sigues alimentando, al igual que
el fuego continua en tanto hay lefia que arda. Pero ;dén-
de va el fuego cuando no hay lefia? Simplemente no sur-
ge mdas. Cuando nada alimenta los cinco agregados, estos
se esfuman.
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RC: Si todo el mundo alcanzara el nirvana, ;acabaria la raza
humana?

PT: Es una pregunta de ficcién. El mundo es tan inmenso que
esa pregunta es una posibilidad, no una certeza. Aun si el hom-
bre cesara, nada ocurriria en el mundo. No te preocupes, no pa-
saria nada. Si todos los seres vivientes alcanzasen el nirvana,
el mundo material seguirfa alli... El Sol seguiria brillando, los
rios fluyendo... Es interesante como pregunta, pero apunta a
algo irrealizable. Es como preguntar qué sucede si en un gran
espectéculo pones toda el agua del océano. Es una pregunta in-
teresante sobre el papel, pero intitil en la practica.

RC: Ahora proliferan muchos falsos maestros, por eso me
gustaria que nos hablara del arahat, del verdaderamente ilu-
minado.

PT: Sucede que un arahat jamés te dird que es un arahat.
Incluso en el tiempo del Buda, cuando habfa numerosos har-
tas y la gente tenia ocasién de caminar con ellos, estas perso-
nas se preguntaban si habia algin arahat, sin percibir que es-
taban tomando el t€ con uno de ellos o siguiendo sus pasos.
Y es que no hay ningtin signo externo. Solo un arahat des-
cubre a otro arahat. Un arahat no se exhibe como un vende-
dor ambulante. Un arahat no dice: «Yo soy un arahat». No
hay indicaciones exteriores, no las hay, y sobre todo, salvo si
existe una relacién fecunda entre discipulo y maestro, el ara-
hat jamas dice que es tal.

Hay una historia. Un hombre habia oido hablar tanto so-
bre el Buda que emprendié su bisqueda. Una noche acu-
di6 a un refugio donde alojarse. Alli habia numerosas perso-
nas, entre ellas el Buda. El hombre comenzd a hablar con el
Buda y le dijo: «Estoy buscando a Gautama el Buda». Estaba
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ante el mismo Buda y no lo reconocfa. «;Le has visto alguna
vez?», le pregunté el Buda. «No, nunca lo he visto.» Es ob-
vio, pues, que no habia nada externo por lo que reconocer-
lo. Pero entonces el Buda comenzé a predicarle el Dharma,
y en ese momento el hombre percibié que era el Buda, por-
que su discurso solo podia provenir de un verdadero maes-
tro. No pudo averiguar por ningtin signo exterior que era el
Buda, pero si se dio cuenta de que lo era en cuanto compro-
b6 la claridad y profundidad de la ensefianza de Gautama el
Buda. Los hartas rondan por la Tierra como no entidades.

RC: En esta época, y en la sociedad actual, el que una per-
sona pueda escalar a las cimas m4s altas de la espiritualidad
o el nirvana se ha convertido en un simple mito?

PT: El Buda explicaba que no puedes obtener el nirvana re-
pentinamente, sino que hay que alcanzarlo de forma gradual.
Fl no ensefiaba muchas veces directamente sobre el nirvana.
Veia hasta dénde podia llegar una persona y se referia a ac-
titudes éticas y al cultivo de las pequeiias cualidades, porque
no todo el mundo podia comprender lo més elevado de la en-
sefianza. Si él veia que la persona estaba més preparada, le
daba mds. Hay leche para el nifio y carne para el adulto. Entre
los monjes también existen diferentes capacidades para el de-
sarrollo y, al igual que los laicos, no estdn todos en el mismo
nivel. Algunos solo se ponen la tinica, pero no estin cami-
nando. Lo que importa es cémo estd funcionando tu propia
mente, y asi estards caminando o no. Algunos seres humanos
solo logran dar los primeros pasos; otros van mucho més all4.
Entre los miembros de una sociedad —incluso entre la de Sri
Lanka—, hay personas que se interesan por la meditacién y se
retinen para hablar sobre ella y practicarla, pero a la hora de
la verdad es una practica individual.
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RC: ;Qué es el ego?

PT: El ego es solamente imaginacién. No hay tal cosa como
un ego. ;Qué es? ;Dénde estd? ;Qué sucede con él cuando
comienzas a analizarlo? Decimos convencionalmente “yo”,
jutilizamos tanto esa palabra en el lenguaje ordinario! Pero
;qué es ese Yo? ;Qué significa? ;Qué expresamos cuando
decimos “yo”? ;Significa acaso los cinco agregados? Le has
dado un pensamiento a ese Yo. Cuando te sientas a medi-
tar, ;quién eres? ;Eres occidental? ;Eres de Sri Lanka? ;Eres
hombre o mujer? Todos son conceptos que en la meditacién
se desvanecen. Todos los conceptos, todas las cualidades
desaparecen, y solo ves los cinco agregados y percibes con
claridad, lo penetras, que solo hay procesos fisicos y menta-
les impermanentes; compruebas la verdadera naturaleza de
ti mismo o de esa cosa que llamas “yo” y que no es mas que
un concepto.

RC: ;La mente toma el cuerpo o el cuerpo toma la mente?

PT: Nadie hace el cuerpo y nadie hace la mente, pero ambos
estan relacionados y son interdependientes. I.a mente tiene su
propio poder, mds que el cuerpo fisico. Puedes estar sin una
pierna o sin un 0jo, pero no sin tu mente. Cuando un cuerpo
estd desprovisto de su consciencia permanece inerte como un
madero. La consciencia es como la electricidad y el cuerpo,
como el cable. Si el alambre esté vivo, es que hay electrici-
dad en el cable. El cuerpo es como un alambre, y la conscien-
cia es la electricidad no visible. Permanecen unidos, y cuan-
do la consciencia no estd alli, el cuerpo muere, y es como el
alambre muerto que tiras. La mente es muy importante, pero
funciona a través del cuerpo. Mente y cuerpo estdn intima-
mente relacionados. El budismo concede primordial impor-
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tancia a la mente. Un filésofo le pregunté a un psicélogo qué
es la mente y el psic6logo respondié: «No matter» (juego de
palabras, que es a la vez “no-materia” y “no importa”). Y el
psicélogo a su vez pregunté al filésofo qué es la materia, y el
filésofo respondié: «Never mind» (“no-mente”, “no impor-
ta”). No mente, no materia. Pero, claro, no se puede rechazar
de manera tan ligera esta cuestiéon de la mente y la materia,

porque funcionan a un mismo tiempo.

RC: Sigue la ensefianza del Buda tan vigente hoy como hace
dos mil quinientos afios?

PT: La ensefianza del Buda no fue solo para su época, sino
para todas las épocas, y no solo para la India u Oriente, sino
para todos los paises. No importa qué vestidos lleves o qué
comas, o la forma de vida o el idioma que hables, o el pais
donde vivas. Para el Buda el mundo entero es receptaculo del
Dharma. El Dharma es para el universo, y hoy podemos dar-
nos cuenta de que lo necesitamos incluso mds que en la épo-
ca del Buda, y también cada dia se busca mds en Occidente.
Hoy lo necesitamos mds que nunca. El Dharma no est limi-
tado a una época o pais. Hoy, que la gente estd tan desasose-
gada porque se ha despreocupado de su mundo interior y solo
se ha dedicado al exterior, la tecnologia y la ciencia, es mas
necesario que nunca el mensaje del Buda, que te insta a mi-
rar hacia dentro.

RC: ;{En qué medida el Satipatthana puede aplicarse a la vida
diaria?

PT: Satipatthana quiere decir “establecer la atencién men-
tal”. Lo necesitas en toda actividad: cuando hablas, escribes,
trabajas, comes, caminas, te vas a dormir... ; en todas las ocu-
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paciones. Siempre lo necesitas y no solo es para utilizarlo
durante la meditacién sentada. El Buda ya lo dijo categéri-
camente. Hay que utilizarlo cuando estis andando, de pie, in-
cluso cuando estds atendiendo las necesidades de la naturale-
za. Siempre hay que aplicar la atencién, incluso cuando uno
va a dormirse o se va a levantar, para las ocupaciones intelec-
tuales, para la vida entera. No se trata de estar solo atento du-
rante la meditacién o durante un tiempo preestablecido, sino
durante toda la jornada. Debe establecerse en todas las ocu-
paciones de la vida. Al irse a dormir hay que tomar conscien-
cia del dltimo pensamiento antes de sumergirse en el suefio.
Al despertarse, debemos tomar consciencia del primer pen-
samiento que surge. Nada mds despertar hay que conectar las
pilas de la atencién mental.

RC: ;Habria que llevar ese establecimiento de la atencién
hasta el momento de la muerte?

PT: Si, claro, también hasta ese momento, por supuesto. En
esos instantes y para poder mantenerse atentos, algunos bu-
distas contemplan la imagen del Buda o se hacen recitar al-
gtin sutra. Por medio de esos soportes puede mantenerse la
atencién y evitar la divagacién y fluctuacion de 1a mente, ca-
nalizandola hacia la ensefianza del Buda, hacia el Dharma.

RC: Volviendo sobre el ego, venerable, ;por qué en el ser hu-
mano se configura toda la estructura del ego? Esa estructura
parece ser que estd mucho menos desarrollada en el animal.
El ser humano, en cambio, experimenta mas su individuali-
dad, su separacion, las vivencias de lo “tuyo” y lo “mio”.

PT: En primer lugar, como ya he mencionado, el ego es un
concepto. Pero ciertamente en el ser humano, por haberse de-
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sarrollado mas la inteligencia, asi es. Son también aquellos
que mds han desarrollado su inteligencia los que se plantean
cuestiones metafisicas sobre el principio del mundo y el por-
qué del ser humano, por ejemplo; preguntas que desafian al
intelecto y que preocupan a los més inteligentes. Cuando en-
tras en el camino de vipassana hay mucho que desaprender.
En este mundo aprendemos muchas cosas y no pocos conoci-
mientos (como hacen los profesionales) para adquirir dinero.
Cuando se percibe profundamente la realidad a través de vi-
passana, y se ven las cosas tal y como son en realidad, te ries
de ti mismo y de todo tu conocimiento y lo abandonas como
si se tratara de un fardo. Para llegar a la realidad y poder pe-
netrarla, hay que deshacerse de muchos conceptos. También
tiene que ceder el apego. Te contaré una historia.

Un hombre se fue a trabajar y dejé a su hijo en casa.
Entonces llegaron los ladrones, pero como no encontraron
nada de valor, se enfadaron, quemaron la casa y se llevaron al
nifio. Cuando el hombre regresé y, angustiado, vio que todo
habia ardido, crey6 que su hijo se habia quemado. Buscé en-
tre los restos y, al ver unos objetos carbonizados, pensé que
eran los huesos carbonizados de su hijo y los introdujo en una
bolsita que se colgé al cuello. Se apegd mucho a la bolsa, que
llevaba a todas partes, creyendo que contenia los restos de
su amado hijo. Pasé el tiempo y el muchachito logré escapar
de los ladrones y llegd, preguntando, a casa de su padre, una
que habia adquirido en el mismo pueblo. LLlamé a la puerta, y
cuando el hombre pregunt$ quién era, el hijo dijo: «Soy yo,
padre, tu hijo». Pero el hombre replicé: «Mentira, mentira,
yo tengo a mi hijo aqui a mi lado. Vete». Y por mucho que in-
sisti6 el chico, el hombre no abri6 la puerta, agarrando con-
tra si el saquito de huesos. Tan apegado estaba a ese saquito
y a su conviccién, que no tenia oidos para su verdadero hijo.
Asi es el ser humano. Se apega tanto a lo ficticio, se agarra
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tanto a los conceptos, que no puede ver la realidad. Hay que
abandonar todo ese fardo. Cuando uno se sienta en medita-
cién, no se dice si soy hombre o mujer, médico o abogado,
alto o bajo. Todos esos conceptos se trascienden. Detrds hay
un flujo mental y fisico, un co-flujo de mente y cuerpo. Todos
estos conceptos tienen que desaparecer para poder ver c4mo
surge y desaparece el agregado mental y el fisico, y no es
posible hacerlo a menos que la mente esté concentrada. Por
eso es conveniente practicar samatha-bhavana (“meditacién
de tranquilidad”), aunque no sea un fin en s{ mismo, sino un
medio para poder hacer luego uso de la meditacién vipasssa-
na, aquella que nos permite ver la realidad al desnudo, que
nos facilita la visién escueta o penetrante. Eres capaz de ver
los procesos cambiantes, su permanencia e insustancialidad.
Por ejemplo, contemplas la respiracién y ves que no hay nada
permanente, que la respiracién va y viene, que en tal proceso
no hay nada estable. De la misma forma descubres esta im-
permanencia en el cuerpo, en las sensaciones, en los procesos
mentales. Se pasa de la meditacién samatha a la vipassana, y
al descubrir que los procesos son impermanentes te das cuen-
ta de que también son insatisfactorios. No quiere decir que no
hay placer, sino que también el placer es transitorio. E1 Buda
no nego la existencia del placer, pero al ser impermanente
es insatisfactorio. La meditacién vipassana se aplica princi-
palmente al agregado cuerpo y al agregado mente, més que
a las cosas exteriores, aunque lo exterior es también un esti-
mulo para desarrollar la visién penetrante, y, al ver los proce-
sos externos (el rio que fluye, la hoja que cae, la flor que se
marchita), desarrollamos una visién cabal de la impermanen-
cia de tales procesos. La vision atenta e inteligente de los fe-
némenos externos puede facilitarle a la mente golpes de luz
muy Uutiles para desarrollar la visién profunda o penetrante
(vipassana). Cuando una mente est4 lo suficientemente entre-
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nada con la meditacién, en cualquier fenémeno externo puede
hallar inspiracién, y la cosa mds insignificante evoca el senti-
do genuino de la ensefianza, sin necesidad de libros o escritos.
Asi, por ejemplo, un monje vio que un bosque ardia y entonces
tuvo la comprensién profunda de que como ese bosque ardia
él tenfa que quemar todos sus deseos internos, todos sus im-
pulsos. Cuando Newton vio caer la manzana, su mente estaba
tan afinada y madura que aquel hecho fue suficiente para desa-
rrollar su comprension sobre la ley de la gravedad. Un medita-
dor, al mirar los fendmenos externos, los relaciona al instante
con los principios de la ensefianza. L.os libros y los debates tie-
nen sus ventajas, pero la sabiduria se obtiene solo a través de
la meditacién y viene lentamente. Hay que distinguir, como ya
he recalcado, entre el conocimiento y la sabiduria.

RC: Pues, por favor, venerable, como el tema es tan impor-
tante, volvamos sobre él.

PT: Bien, bien. La sabiduria es la recta comprension, vipassa-
na. El conocimiento puedes adquirirlo de diferentes fuentes:
radio, television, lectura. Al ser el conocimiento adquirido,
como es, puedes trasladarlo y compartirlo. Pero la sabiduria
no se puede dar. La verdadera sabiduria es de cada uno. El
conocimiento no es importante. Cualquiera puede obtenerlo
hoy en dia. Pero, como ya apunté, la sabiduria solo se consi-
gue lenta y dificilmente. El conocimiento puede venir rapido,
pero no la sabiduria, no la recta comprensién. Los métodos
tecnoldgicos actuales han producido una aceleracién de la in-
formatica que produce resultados fantasticos, pero €so no nos
ayuda en absoluto a entendernos a nosotros mismos. Y la me-
ditacién ayuda a conocernos. Si dos personas estdn juntas, en
realidad suman seis personas. Cada una es como se ve a si
misma, como la ve el otro y como realmente es.
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RC: En esta sociedad, todo es una incitaciéon constante al de-
seo y al apego. ;Hasta qué punto es posible, pues, realizar-
se en esta sociedad o, en dltima instancia, habria que apartar-
se de ella?

PT: La meditacién no consiste en huir de la vida. No es es-
capismo. Es una manera de vivir. El Satipatthana se puede
practicar siempre. A cualquier nivel y en cualquier circuns-
tancia se puede utilizar la atencién pura. No creamos que el
budismo solo recomienda la meditacién para aquellos que vi-
ven en el bosque. Es para todos.

RC: Pero el mismo Buda insistia en los beneficios de la vida
del monje y en los impedimentos de la persona de hogar.

PT: Por esta razén, en los paises basicamente budistas los lai-
cos hacen retiros de vez en cuando y adoptan durante ese pe-
riodo ocho preceptos en lugar de cinco. El Buda era un maes-
tro totalmente practico. Sabia que no todos los laicos podian
ser ascetas y renunciar a los placeres sensuales. Comprendia
que habia gente apegada a las cosas sensuales y que, por
ejemplo, no todas las personas pueden ser célibes. Cuando
los laicos hacen esos retiros, se entrenan esos dias como si
fueran monjes y son mucho més estrictos. As{ pues, el laico
no sigue el ascetismo puro, pero se entrena poco a poco y se
autodomina con esos periodos de retiro y mayor austeridad.
Esos retiros ayudan a cambiar la forma de vida, y se apren-
de a eliminar muchas cosas innecesarias. Muchos occidenta-
les que se someten a cursos de meditacién y que durante esos
dias son mucho mds austeros consiguen importantes cambios
interiores y después, cuando sus amigos constatan esos cam-
bios, dicen que se han vuelto locos, pero en realidad lo que
han hecho es salirse del esquema, y generalmente se consi-
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dera que los que se salen del esquema se han vuelto unos ex-
céntricos. La manera de vivir del meditador, del practicante
de Satipatthana, es absolutamente individual y personal. Es
posible vivir en sociedad, pero uno hace sus propias y perso-
nales pricticas de disciplina y tiene su propia manera de en-
focarlo todo.

RC: Habiendo en la sociedad actual tanta violencia, codicia
y apego, ;cudl debe ser la actitud de un verdadero buscador?
;Podemos profundizar sobre ello?

PT: La atencién mental. Satipatthana.

RC: Pero muchas personas temen establecerse en el desape-
go porque consideran que desapego es desinterés. ;Puede
ofrecernos su punto de vista?

PT: El problema con el apego es que cuando una persona se
apega a algo deja de verlo tal como es. El apego desencadena
toda clase de proyecciones que adulteran la vision del objeto.
Cuando la persona se queda anclada en pasadas experiencias,
perturba las subsiguientes. Si alguien vio hace unos dias una
hermosa puesta de Sol y se apega a ella, por ejemplo, al vol-
ver hoy a ver la puesta de Sol, estara recordando la anterior,
comparando, proyectando y, por tanto, no viendo la puesta de
Sol tal como es. Hay que conquistar la atencién pura o des-
nuda y no permitir que la mente se enrede e implique con el
asunto, percibiendo mads all4 de los conceptos y de las etique-
tas, que distorsionan la visién. El apego es origen de proyec-
ciones. Un hombre enamorado de una mujer, por ejemplo, no
la ve tal como es; su apego no se lo permite. Se aferra a ella,
se proyecta y puede llegar a decirle: «Te quiero mds que a mi
vida», y al dia siguiente, si ella le defrauda, podria matarla y
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quitarle asf la vida que decia que queria mas que a la propia.
Asi de engafiosamente funciona el apego. Provoca el amor
egoista. Ese hombre no estaba enamorado de la mujer, sino
de si mismo. Pero hay otra clase de amor que fluye, que no es
posesivo ni egoista, que estd més alla del apego. Es el amor
que en el budismo llamamos metta y que tratamos de culti-
var. Tenemos, eso si, que distinguir entre deseo y necesitad.
Puedes tener un automdvil porque te es necesario para tu tra-
bajo, pero sin apego. El apego siempre crea dolor. Y se pue-
de disfrutar, pero sin apego. Podemos reconocer la belleza,
lo que es agradable, lo bonito, y disfrutarlo, pero sin apego.
Contemplas la hermosa flor, la disfrutas, pero no te apegas.
Sabes que ella declinard, como td mismo envejecerds y mori-
ras. Esto es aplicar la visién correcta, ver las cosas tal como
son. Eso pretende la vipassana. El apego, asimismo, es tran-
sitorio. La persona ahora se apega a una cosa y luego a otra.
Su apego va desplazandose de uno a otro objeto. Pero al ir
desarrollando la visién justa de las cosas y de los fenémenos
tal como son, el apego va remitiendo.

RC: ;Y cémo podemos entender esa preciosa cualidad que es
la ecuanimidad, uno de los cuatro estados sublimes?

PT: No se trata de entenderla, sino de practicarla, y la practi-
ca es dificil. Es mantener el equilibrio de la mente, lograr la
uniformidad de 4nimo ante las vicisitudes de la vida, que el
Buda enumeraba como ocho: cuatro representan el lado os-
curo y cuatro, el lado claro, y vienen dadas en parejas: pér-
dida y ganancia, insulto y elogio, honor y deshonor, placer
y dolor. Las personas comunes, cuando sobrevienen las cir-
cunstancias del lado oscuro, se entristecen y deprimen con-
siderablemente, hasta tal grado que algunas pueden recurrir
al suicidio. LLas mismas personas, cuando sobrevienen los as-
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pectos del lado claro, se sienten contentas y euféricas. Asi
son como un péndulo, pasando de la depresién a la euforia,
y viceversa. La ecuanimidad no es fécil, porque no es senci-
1lo mantener la calma y la estabilidad de 4nimo ante lo agra-
dable y lo desagradable, sin perder el equilibrio en uno u otro
sentido. Hay que entrenarse con el pensamiento en compren-
der que todo es impermanente y que es asf tanto para lo agra-
dable como para lo desagradable, y que si ahora sobreviene
algo ingrato, luego vendra algo grato, o viceversa. Todo es
como una rueda que gira y gira sin cesar. Contaré una histo-
ria que demuestra el talante de ecuanimidad...

La ecuanimidad es una gran cualidad, pero desde luego
es dificil de cultivar. Si entiende el mecanismo del karma,
es mds facil desarrollar la ecuanimidad. El placer es el in-
tervalo entre dos sufrimientos. Una persona ecudnime puede
ver los dos lados: el del sufrimiento, y el del placer. Si uno
presta atencién a la doble vertiente de la vida, dolor y pla-
cer, cuando llega el placer o el dolor, ambos se amortiguan,
se experimentan menos acentuadamente. En tal caso, siem-
pre podemos estar atentos a la otra cara de la moneda. Al ser
ecudnime, es posible ver que el placer desencadenara en do-
lor y el dolor en placer. Ello es inevitable.

RC: A menudo me pregunto si en una época como la nues-
tra, en una sociedad con tanta distorsion de valores desde el
punto de vista espiritual, puede haber posibilidad de alcan-
zar la iluminacién.

PT: Las cosas no son faciles, desde luego, y ya hemos habla-
do usted y yo de este asunto otras veces. Pero yo puedo com-
probar, Ramiro, que cada dia es mayor el interés por la en-
sefianza e incluso por la meditacién. Sucede, eso si, que son
muchos los que, como ya he referido, quieren resultados ra-
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pidos, instantdneos, cuando sin embargo se necesitan tantos
afios para, por ejemplo, graduarse en una carrera. Pero mu-
chos quieren obtener la iluminacién enseguida, y al ser impa-
cientes, picotean en una y otra doctrina o sistema. Necesitan
una terapia para su ansiedad, para sus conflictos internos.
El Theravada es muy serio y no promete resultados rdpidos,
porque la iluminacién lleva tiempo, mucho tiempo.

RC: ;Cudl es su explicacién a que personas que llegan a una
alta realizacién ofrezcan una version diferente sobre la lti-
ma realidad, unos con el Todo y otros con el Vacio, etcéte-
ra? ;Son interpretaciones distintas de la misma realidad de
acuerdo con la naturaleza y entorno del que la alcanza?

PT: El problema es que lo alcanzado no se puede verdadera-
mente expresar. Es realizacién y no teorizacién. ;Cémo pue-
des hacer comprender el sabor del azicar al que no lo ha
probado? ;Acaso basta con leer un libro sobre la composi-
cién quimica del azidcar para que aquel sepa cudl es su sa-
bor? Podr4 leer el libro, saber de la quimica del azicar, pero
no tendra la menor idea de su sabor. Se experimenta la dltima
realidad, pero no se puede compartir. Se puede poner en pala-
bras, pero las palabras no conllevan la experiencia. La expe-
riencia est en uno mismo. Nadie te puede pasar su sabidurfa.
Las palabras se prestan a confusiones. Por eso el Buda era tan
cuidadoso y precavido con algunos términos. Lo importante
es que a través de la vipasssana ves que no hay nada estable
en uno mismo, y el andlisis en profundidad de un agregado
te permite ver el vacio. A través de la vipassana compruebas
que los cinco agregados se disgregan y detras esté el vacio. A
través del ojo de la vipassana penetras y percibes claramen-
te la impermanencia.

El Buda analizé las cosas hasta en sus tltimos elemen-
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tos. Consideradas las cosas en grupos o agregados se prestan
a engafio de que son entidades, pero la vipassana te permi-
te ver la realidad y comprobar que el cuerpo es como espu-
ma, las sensaciones, como una burbuja de aire, las percepcio-
nes, como un espejismo, las formaciones mentales, como la
cebolla de la que vas quitando capa tras capa hasta no encon-
trar nada, y la consciencia es maya o ilusién. ;Qué hay, pues?
;Qué esencia hay en la espuma, en la burbuja de aire, en el
espejismo, en las capas de la cebolla, en la ilusién? Son pala-
bras, son conceptos. La meditacién vuelve todo ello muy cla-
10, pero no son cosas faciles de entender para la gente comun.



UPUL GAMAGE

Hacia muchos afios que habia tenido noticias del Centro de
Meditacion Nilambe, a unos veinticinco kilometros de Kandy,
en las montarias del centro de Sri Lanka. Por ese centro ha-
bian pasado Joseph Golstein y otros maestros de meditacion.
Por fin, en uno de mis viajes a Sri Lanka decidi pasar cuatro
dias en Nilambe para poder ast entrevistar al maestro que lo
dirige, un seglar llamado Upul Gamage, que sucedié al fun-
dador del centro, Godwin Samaratatne. Upul es una perso-
na especialmente amable, alguien muy entrafiable y de gran
afabilidad, ademds de un magnifico maestro de meditacion,
cuya sola presencia ya inunda de armonia la sala con la que
el centro cuenta para llevar a cabo la prdctica meditacional.
Yo habia estado en el Centro de Meditacion Nilambe un afio
antes, pero no me habia podido quedar, aunque si conoci a
Upul y le hice una pequeria entrevista, que luego habria de
completar un afio después.

La siguiente entrevista es parte de esas conversaciones
fecundas con una persona a la par inteligente y carifiosa.

Ramiro Carre: ;Cudl es el propésito de la meditacién? ;El
desarrollo de la lucidez, la sabiduria?

UpruL Gamage: Te responderé brevemente: no dafiarnos a no-
sotros ni a los demds. Nos creamos muchos problemas y su-
frimiento a nosotros mismos y a los demds. Como personas,
hemos de darnos cuenta, y ver que generamos sufrimiento
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propio y ajeno. No es facil percatarse de ello debido al Yo,
pues nos hace pensar que el sufrimiento depende de las cosas
externas y de los otros. Si todo lo demads est4 bien, nos cree-
mos que nosotros estamos bien, pero cuando no es asi nos
dafiamos a nosotros mismos por falta de entendimiento co-
rrecto. Ese modo de ver y pensar se convierte en un espan-
tapajaros. Cuando los animales ven un espantapdjaros, lo to-
man por real, por algo vivo. Pero el espantapijaros no tiene
entidad y no se mantiene por si mismo. Si el soporte se des-
ploma, el espantapdjaros se viene abajo. Del mismo modo,
nuestra felicidad depende de lo externo, y si algo se desba-
rata, nos venimos abajo. ;Qué ocurre? Que uno culpa a los
acontecimientos externos o a los otros. Pero es necesario mi-
rar en nuestra propia mente y darnos cuenta de que ahf resi-
de el problema. Si no cambiamos la mente, seguirdn persis-
tiendo la infelicidad, la depresién, la ansiedad, la amargura.
Si tu mente esta feliz, tendras salud, estaras bien en el traba-
jo, en la familia, en las distintas situaciones, y no se hard todo
tan duro, tan dificil, sino que tus relaciones se suavizaran, se
armonizaran. Si la mente se encuentra feliz, el mundo es un
paraiso y hay plenitud, ganas de vivir; pero si la mente no se
siente feliz, hay debilidad, conflictos, desdicha.

RC: Pero hay sufrimiento. M4s all4 de si la mente esta feliz o
no, el sufrimiento estd ahi, forma parte inherente de la vida.

UG: Pero si la mente est4 clara, el mismo sufrimiento ocurre,
acontece, pero no se experimenta dentro. El sufrimiento est4,
claro, pero no lo vives dentro.

RC: ;Se refiere a aquello que decia el Buda de que el dolor es
inevitable, pero el sufrimiento opcional?
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UG: Si. Hay que “no huir”. Hay que aceptar. Igual que si tie-
nes la gripe, expandes su virus, si td no estis bien, transmi-
tirds este malestar a los demds. Pero si estas bien, puedes
ayudar, ser compasivo. Hay que atenderse a uno mismo y
ayudarse; de lo contrario, no puedes ayudar a los otros. No
hay que compartir el propio sufrimiento o enfermedad, sino
la propia dicha. El Buda insistia en que hay que compartir
alegria.

RC: ;Hay que reflexionar en la impermanencia? ;Desarrollar
el entendimiento de que todo es transitorio, impermanente,
anicca?

UG: No le pido a la gente que tome todo por anicca, imper-
manencia, porque pueden irse al extremo y perder el interés
por todo y deprimirse o volverse abilicos, como si, porque
hubiese anicca o impermanencia no hubiera nada que hacer,
ni hubiera que trabajar, conseguir el sustento bésico, etcétera.
La interpretacién errénea de que todo es impermanente crea
desidia o tristeza o dejadez. Pero otra cosa es si uno lo cap-
ta por si mismo. Por lo general, se interpreta la impermanen-
cia como algo negativo. Lo esencial es captar anicca y dar-
se cuenta de que el sufrimiento es impermanente. También lo
son las emociones y reacciones que vienen y van, no perma-
necen, sino que pasan. Vienen y van el enfado, los celos, el
odio, la rabia... Estamos atrapados en las reacciones de gusto
y disgusto. Hay que aceptar las emociones y fenémenos sin
reaccionar. Verlos, sin reaccionar. Aceptacién de todo, y no
quedarse siempre en lo que me gusta y en lo que me disgusta.

RC: ;Se refiere a anatta, el no-yo o no entidad?

UG: El Buda insistié en que no eres el duefio, el propieta-
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rio. Si fueras el duefio, podrias cambiarlo y controlarlo todo.
Pero no lo eres. Por eso, lo importante es observar: vipassa-
na. Observar sin reaccionar. Hemos de ser observadores, y no
duefios o propietarios. El enfado no es tuyo, viene y pasa, ni
los celos ni la ira ni el odio. Hay que observar y crear espacio,
distancia, con respecto a lo observado, y asf evitar reaccionar
o ejercer como propietarios o duefios de ello. Entonces todo
nos afecta menos. Si crees que eres el duefio, todo te afecta.
El fuego interior, la agitacién o ansia crean pena, sufrimiento,
ignorancia, celos, odio, orgullo. En la meditacién, uno tiene
ocasién de contemplar todos esos fenémenos o tendencias.

RC: Hay que aplicar la ecuanimidad, upekka.

UG: Si. Con la meditacién samatha (la de calma y concen-
tracién), no permitimos que el combustible venga y atice el
fuego interior; cortamos todas las experiencias sensoriales.
Al estar muy concentrados evitamos todo lo otro. No permi-
timos que ningin combustible surja y produzca el fuego inte-
rior, y experimentamos asi paz y alegria. Hay calma y dicha.
Pero persiste el rescoldo. Las cenizas no te permiten darte
cuenta del fuego, no lo ves o sientes. Los shankaras (ten-
dencias subyacentes) duermen, hibernan dias, meses, afios...
Pero estdn ahi, el rescoldo no se ha extinguido. Uno puede
llegar a cegarse con esos estados de quietud y dicha. Y ese
estado de calma se mantiene en un ambiente artificial (estar
en un bosque, una cueva, retirado de todo), pero al volver a la
vida ordinaria se quiebra esa calma. Retirado de la vida dia-
ria y evitando el combustible que esta produce, puedes impe-
dir muchas causas de desasosiego, excepto las memorias, las
tendencias subyacentes y reacciones.

RC: O sea, los shankaras.
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UG: Si, asi es. Uno convierte la mente en su propio enemigo.
Uno crea sus propios problemas con los pensamientos y reac-
ciones, y asi el problema real no es el combustible que genera
el exterior, sino el que causa nuestra propia mente y sus pen-
samientos y reacciones.

RC: Pero la meditacién samatha es favorable, ;jno?

UG: Si, claro, como herramienta. Samatha es para poder ver
con lucidez, claridad, como por un microscopio. Al sose-
gar, esclarece, afina la atencién y nos permite trabajar con
la visién penetrante. Hay que utilizar la meditacién samatha
como medio, y no como fin. Samatha afila la atencién y lim-
pia el polvo de la mente. Entonces uno puede ver a través de
las cenizas y eliminar el rescoldo. Ese es el verdadero pro-
posito y alcance del nirvana. Nirvana significa “extincién”.
Mediante €l extinguimos el rescoldo. Primero soplar y luego
enfriar. El nirvana no es algo propiamente que debamos al-
canzar, sino un incidente. Pones las condiciones, y sucede.
Sucede. Se requiere fe, esfuerzo, atencién plena, concentra-
cién e intuicién o visién penetrante.

Hay que volver a la vida cotidiana y refrendar en la so-
ciedad nuestra evolucién y mantener en el ambiente comtin
el estado de paz, la ecuanimidad. Hay que afrontar ese desa-
fio. Llevar vipassana a la vida diaria. L.os problemas son el
reto. Tenemos que ir entendiendo la naturaleza de la men-
te, y para eso estd la meditacién. El propésito es no dejar-
se afectar, pero afrontar las dificultades. Aceptar, y no huir.
Con la meditacién vipassana concedes valor a los problemas
e incluso a las corrupciones de la mente, porque todo ello lo
afrontas, lo conoces y lo superas.

RC: ;Maya?
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UG: Maya. Pero tenemos que aprender a aceptar la realidad,
sin reaccionar. Puedes fluir con la realidad y no crear conflic-
to. Acepta lo que es y no reacciones mentalmente.



ARAYAWANSA MAHATHERA

Visité en diferentes ocasiones el templo de la Mahabodhi
Society en Delhi, e incluso asisti a una discusion filosdfica
del mds puro estilo budista. Eramos un nutrido grupo de per-
sonas sentadas en el suelo, bajo una gran imagen del Buda.
El venerable L. Arayawansa Mahatera dirigia el debate. Se
hablaba en voz baja, cada uno exponiendo sus argumentos
con conviccion, pero sin dnimo de imponerse, con serenidad.

El templo de la Mahabodhi se encuentra en una esqui-
na del gran recinto del templo Birla (Laksmi Narayan), que
he visitado muchas veces. Pude comprobar que el reveren-
do Arayawansa tenia una dptima relacion con el sacerdote
del templo hindi, el pandit Jai Bhawan. El venerable me pre-
sent6 al pandit, y ambos se fotografiaron muy gustosamen-
te conmigo.

Mi primera conversacion con el venerable fue breve. Le
dije que estaba profundamente interesado en las filosofias
y psicologias de Oriente y que, entre mis libros, tenia algu-
nos dedicados al Buda y sus ensefianzas. Se sintio muy com-
placido y hablamos de la Mahabodhi en Sri Lanka, con la
que yo permanecia hacia tiempo en contacto. Yo partia para
Rishikesh y luego para Katmandu. Me pidi6 que fuera a con-
versar con él a mi vuelta. A partir de ahi era raro el afio que
no le visitaba y él me invitaba, en su modesta celda, junto al
templo, a deleitar un buen té y un exquisito bollo.
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Ramiro CariE: Siento una enorme admiracién por el Buda
y su doctrina. Considero que propone una forma de vida ad-
mirable. Es, por otra parte, una doctrina clara y muy racio-
nal. Solo algunos puntos son muy dificiles de comprender,
como, por ejemplo, el del nirvana. ;Qué sucede exactamen-
te en el nirvana?

ARrayawansa MaHaTHERA: Todo acaba, todo finaliza. Nirvana
es simplemente extincion; extincién absoluta.

RC: ;Es el final de ser como tal?

AM: Exacto. He ahi la verdadera Liberacién. La extincion es
absoluta. Fl individuo ya no renacerd mas. Su ciclo de vidas
y muertes, de renacimientos, ha concluido. Se es libre.

RC: Nadie puede dudar de la sabiduria que encierra el bu-
dismo. ;Por qué, sin embargo, ha perdido tanto terreno en la
India, donde precisamente encontré su origen?

AM: Todas las doctrinas tienen sus altos y sus bajos, po-
driamos decir. Atraviesan momentos muy présperos y mo-
mentos que lo son menos. Las circunstancias también cuen-
tan mucho. En una época, el budismo florecié mucho en la
India. Posteriormente, con la invasién musulmana decre-
cié. Los musulmanes lo persiguieron con toda crueldad, y,
légicamente, el budismo no pudo dejar de resentirse. Los
musulmanes quemaron templos, arrojaron a los monjes de
los monasterios y cometieron otros actos que vulneraron el
budismo. También hubo otra razén de peso: los brahma-
nes tampoco lo respetaron y también trataron de eliminar-
lo, aunque con otros medios. Al principio, mientras vivia
el Buda, y luego durante cierto tiempo, respetaron la doc-
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trina, pero después la atacaron abiertamente y la persiguie-
ron sin reparo.

RC: ;Incluso en la India ha habido persecuciones religiosas?

AM: Las ha habido, aunque no hayan alcanzado las mismas
proporciones que en otros paises.

RC: Sin embargo, ahora, al menos en apariencia, existe una
gran tolerancia religiosa.

AM: Asi es. Tratamos de respetarnos unos a otros, como debe
ser. Cada persona debe seguir sus propias tendencias sin ser
molestada ni condicionada por los demas. El respeto es esen-
cial. Los hombres deben respetarse. Si las personas se respe-
tasen, todo irfa mucho mejor.

RC: En la actualidad, el budismo interesa considerablemen-
te en Occidente.

AM: En efecto. Estd extendiéndose por todo el mundo.
Hace varias décadas que en Europa y en América ha co-
menzado a ser tomado con mucho interés. Son muchos los
intelectuales que se han vuelto hacia él y que lo han adop-
tado como forma de vida. Son muy numerosas ya las per-
sonas que buscan el camino espiritual a través de la medi-
tacién. La meditacién es realmente importante. Si, mucha
gente estd aproximédndose al budismo y sirviéndose de sus
principios y métodos. Mi opinién personal es que cada vez
serd mayor el nimero de personas interesadas por el budis-
mo en los afios sucesivos. Confio en que no se sentirdn de-
fraudados. La humanidad necesita amor, verdadero amor;
entrega de los unos a los otros.
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RC: Desde hace muchos afios estoy muy interesado en la me-
ditacién. La practico asiduamente y estimo que es un proce-
dimiento excelente para acercarse a uno mismo y a los de-
mas. ;Cudl es su idea al respecto?

AM: Estoy plenamente de acuerdo con usted. L.a meditacién
es muy conveniente. Exige un control riguroso de la mente.
Esta debe ser fijada en un solo objeto. Hay muchos temas so-
bre los que meditar: compasion, serenidad, amor, ecuanimi-
dad... Todos estos temas son excelentes soportes para la me-
ditacion.

RC: ;Cudnto tiempo es aconsejable dedicar a la meditacién
diariamente?

AM: En principio, es, desde luego, muy dificil controlar la
mente. Al principio es suficiente con diez minutos de prac-
tica. Mds adelante podemos invertir veinte minutos, y luego
debemos ir aumentando el tiempo gradualmente. A través de
la meditacién se consigue la luz. La meditacién es esencial
no solo para los budistas, sino también para toda persona que
busque la paz. LLa meditacién es la quintaesencia del budis-
mo. Donde no hay meditacién, no hay budismo. La medita-
cién conduce a la tranquilidad de la mente y a la paz interior.

RC: El budismo original, el de viejo cuiio, no hacia ni hace
referencia alguna a Dios. Sin embargo, posteriormente y por
paradéjico que pueda resultar, se divinizé al mismo Buda,
cuando este jamds hizo que se le tomase como divinidad.
;Por qué este curioso fenémeno?

AM: Para el budista, el Buda no es Dios, es mucho mas que
la divinidad. Es un ejemplo viviente para todo budista; un
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hombre que, por su propio esfuerzo personal, consiguié algo
tan grande como la Liberacién. El Buda es un modelo ex-
traordinario; es algo permanentemente vivo.

RC: Comprendo lo que quiere decir, lo comprendo perfecta-
mente. Sin embargo, algunas corrientes budistas han creado
muchas divinidades.

AM: Tras la muerte del Buda, y con el paso del tiempo, sur-
gieron diversas opiniones y juicios y ello dio lugar a los ve-
hiculos del budismo. Aun dentro de la creencia central y sin
apartarse de ella surgen otras creencias. Los dos vehiculos
mads importantes son el Hinayana (Theravada) y el Mahayana.
Yo soy hinayanista, theravadin.

RC: Hay budistas que consideran que el Buda regresard un
dia para liberar a la humanidad. Los budistas esperan la lle-
gada del futuro y bondadoso buda Maitreya. ; Vendra?

AM: Eso esperamos. Vendrd. El Hinayana no cree que vendra
el mismo Buda, sino que sera otro. Dentro de mucho tiempo,
habr4 de nacer para el bien del mundo. Fl traers la paz a este
mundo y disolvera definitivamente la ilusién. Cada vehiculo
sigue su camino en el budismo, pero todos creen en el Buda, en
su superioridad. Dentro del budismo hay muchas sectas. Todas
ellas aman y respetan al Buda, porque, repito, €l es para no-
sotros el modelo més grande que persona alguna pueda tener.

RC: ;Cémo debe ser un buen budista?
AM: Debe seguir con toda fidelidad las ensefianzas del Buda:

hacer el bien, no hacer el mal y purificar la mente. Siguiendo
estos tres principios se es un buen budista.



VENERABLE H. SADDHATISSA

He mantenido una Jptima relaciéon con el venerable
Saddhatissa hasta su muerte y durante afios mantuvimos co-
rrespondencia y acudi a visitarlo a Londres, para entrevis-
tarlo en la sede de la Sociedad Maha bodhi de Inglaterra, de
la que él era presidente. El venerable doctor Saddhatissa na-
ci6 en Sri Lanka y fue ordenado monje en 1926. Fue profe-
sor de budismo en las universidades de Benarés y de Toronto
y autor de varios libros sobre budismo. Su obra Introduccién
al budismo, ya un cldsico, lleva muchisimos afios publicada
en castellano.

Estuve entrevistdndolo durante muchas horas y en todo
momento dio pruebas de una gran paciencia y, por supuesto,
de ser una persona con excepcionales conocimientos, ade-
mds de realmente amable y encantadora.

Ramiro Carik: ;Cudl considera usted que ha sido la aporta-
cién mds importante del budismo a la humanidad?

H. SappHarissa: Debo responder a esta cuestién un poco deta-
lladamente. L.a vida del Buda tiene dos aspectos. Uno de ellos
es su gran sabiduria e iluminacién, la entrada a la gran felici-
dad o nirvana. El otro aspecto es su gran compasion, a través
de la cual trabajé a favor de la reforma social. En la época del
Buda habia corrupcién; a veces incluso en nombre de Dios o
de la religién. Habia mucha corrupcién entre las personas. Y
como un reformador social, el Buda critic6 a aquellos diablos
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sociales y contribuyé asi a una mayor humanidad en el mun-
do. Habia por aquel entonces mucha desigualdad y €l siempre
se expreso en contra de ella. Por ejemplo, indicé que no hay
diferencias entre el hombre y la mujer, y que lo que diferen-
cia a una persona de otra es la inteligencia. ;Qué utilidad tiene
ser hombre si se es tonto o idiota? ;Qué puede haber de malo
en la mujer si es sabia e inteligente? El Buda siempre abogé
por la igualdad en todos los sentidos. Contribuyé a ensefiar
al mundo que lo més elevado es la inteligencia y no la raza,
la nacionalidad o cosas por el estilo. Consideremos que nacié
como principe y que pudo llegar a ser rey y llevar una vida
facil y apacible, y que, sin embargo, se sacrificé por ayudar
al mundo y renuncié a una existencia regalada para ensefiar
a todos que el propésito de la vida debe ser la Liberacién, y
no legislar, conquistar o divertirse. Imparti6 la ensefianza no
solo con la palabra o a través de sermones, sino con el propio
ejemplo. He aqui su otra contribucién verdaderamente im-
portante al mundo: ensefiar que el propésito de la vida debe
ser la adquisicién de la salvacién. Y esta fue su aportacién a
la humanidad a través de s mismo.

RC: (Es el budismo més una filosofia que una religién?
;Podemos considerarlo una religién sin Dios?

HS: El budismo ha sido aceptado como una de las gran-
des religiones, pero no es una religién en el sentido origi-
nal de la palabra. “Religién” deriva del término latino reli-
gare, que, como usted sabrd mejor que yo, significa “unir”.
Pero tal como se entiende, ademads, la religién es comprar
algo por algo, es decir comprar al ser con algo, servirse de
un agente externo. En su sentido original, la religién es la
comunicacién de la persona con Dios. En el budismo no en-
contramos esta caracteristica. Tu solucién, tu logro, tu sal-
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vacién dependen de ti. Nadie puede salvarte. Esta es la en-
sefianza del Buda. Pureza e impureza dependen de ti. Nadie
puede purificarte ni limpiarte. E1 Buda en su ensefianza ha
dado total libertad al ser humano. En tanto las religiones
teistas dependen de agentes externos, es decir de Dios, el
budismo no depende de nada externo. Por ello, el budismo,
repito, no es una religién en el sentido original de la pala-
bra. Pero si tomamos la religién como una forma de vida,
entonces el budismo puede ser considerado una religién,
porque es una filosofia ética y una forma de vida. Si el bu-
dismo fuera solo una mera filosofia o especulacién metafi-
sica sin aplicacién practica, no tendria ningtin objeto. Pero
es la suya una filosofia ética y practica. No solo contiene
teorfa, sino la manera de llevar esta teoria a la practica. En
este sentido, el budismo si es una religién, apartdndose del
término en su sentido original. Debido a que la gente ha ol-
vidado el sentido original de la palabra, el budismo ha sido
aceptado como una religién, pero no hallamos en él ningu-
na de las caracteristicas propias de las religiones si nos ce-
fiimos al sentido original de ellas. En el budismo encontra-
mos religién, como forma de vida y filosofia. Todo el canon
budista se ha dividido en tres secciones. Lo denominamos
Tripitaka (“tres cestos”), dado que la gente acostumbraba a
guardar los libros en cestos. Una seccién versa sobre las re-
glas mondsticas, y en ellas encontramos todas las normas
de vida para monjes y monjas. La segunda seccién se refie-
re a la vida diaria, sermones éticos, moralidad y otras bue-
nas politicas humanas. La tercera seccién versa sobre filo-
soffa, psicologia y metafisica. Por tanto, en el budismo se
encuentran todos los elementos que le hacen una filosofia
y todos aquellos que le hacen, como a otras religiones, una
forma de vida.
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RC: Se han suscitado controversias entre el Hinayana o
Theravada y el Mahayana. ;Considera posible una real re-
conciliacién?

HS: Es perfectamente posible. Los principios que se encuen-
tran en los ideales mahayanicos —como el del bodhisattva,
por ejemplo— se hayan asimismo en la ensefianza formal del
Theravada. Ambas ramas estdn de acuerdo en observar las
enseflanzas fundamentales del Buda. Ambas escuelas acep-
tan las Cuatro Nobles Verdades, el éctuple Sendero, los prin-
cipios sobre la vida y el Origen Dependiente; tales son los
puntos basicos de la doctrina del Buda. Tanto el Mahayana
como el Theravada observan con fidelidad dichos puntos.
;Sabe?, es sorprendente ver que entre los budistas no hay di-
ferentes iglesias. Otras religiones tienen diferentes iglesias,
pero entre nosotros no sucede este fenémeno. Nosotros tene-
mos templos budistas (viharas). Usted, que ha estado en la
India, habra conocido muchos templos, asi como lugares sa-
grados conectados especialmente con la vida del Buda. Hay
peregrinos de las mds diferentes partes del mundo: unos per-
tenecen a Japén, China, Corea, Mongolia o el Tibet; otros
a Sri Lanka, Myanmar, Tailandia, Camboya o Laos. Todos
ellos pueden acudir a orar y meditar al mismo templo, sin
discriminacién de ningin tipo. Si un peregrino de Sri Lanka,
Myanmar o Tailandia —paises en los que se practica el budis-
mo Theravada— acude a Japén, donde se practica el budismo
Mahayana, orard y meditard en los templos Mahayana, y si
un japonés, por ejemplo, visita Sri Lanka, orard en un tem-
plo Theravada. Es decir, que siempre nos miramos como her-
manos y no peleamos los unos contra los otros. Si un budista
Theravada va a Japén, es recibido como hermano, y vicever-
sa, si un budista Mahayana va a Sri Lanka, también es reci-
bido como un hermano. Usted puede comprobarlo en este
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templo, donde tenemos dos monjes japoneses y donde todos
vivimos amistosa y armoniosamente. En cuanto a la préctica,
tampoco surge dificultad alguna, y, en realidad, todos los bu-
distas practican el budismo como una tinica religién. Existen
algunas diferencias filosé6ficas y algunas practicas distintas
entre las escuelas, pero todos nosotros nos asentamos sobre
los mismos principios de unidad, armonia y amistad. Somos
uno; no hay diferencias.

RC: ;Conservé el Buda un mensaje esotérico para los ini-
ciados?

HS: El mensaje fue el mismo para todo el mundo. Mostré la
enseflanza en toda su profundidad. No escondié nada en el
pufio y no guardé una enseflanza secreta para unos cuantos
favoritos. Sus ensefianzas estaban abiertas a todos. No ofrecié
ningln secreto, ninguna ensefianza esotérica. Consideramos
que no hubo en su ensefianza nada que pueda ser calificado
de oculto.

RC: ;Qué debe definir al buen budista?

HS: Un buen budista debe tender hacia los més elevados ideales
y meditar. Debe observar los siguientes preceptos: abstenerse
de alcohol; abstenerse de una vida sexual ilicita; abstenerse de
actos deshonestos; abstenerse de la mentira, incluyendo pala-
bras no amistosas, conversaciones crueles, patrafias y murmu-
raciones; abstenerse de licores y drogas que nublan la mente. ..
Si una persona se abstiene de esos demonios, de esas practicas
que son dafiinas para si misma y para la sociedad, si se es una
buena persona, entonces se es un buen budista. También para
ser un buen budista hay que practicar la meditacién, y meditar
sobre el amor universal. Si la persona inclina su vida hacia ac-
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tividades inofensivas, buenas y provechosas, si vive siendo ttil
a los otros, es el mejor budista.

RC: Desde su propio punto de vista, ;cudl es el pais que si-
gue un budismo mds genuino, més de acuerdo con la ense-
fianza original?

HS: Esta pregunta es dificil de responder, porque el budis-
mo, como cualquier otra religién, se ha desarrollado en cada
pafs segun las necesidades de sus gentes. Cuando las religio-
nes alcanzan los diferentes paises, se encuentran con la exis-
tencia de diversas practicas culturales, sociales, etcétera. Las
personas de ese pais al que llega una religién no quieren des-
prenderse de esas practicas. Por eso nos encontramos en di-
versos paises con un budismo que lleva consigo una serie
de précticas que no estdn escritas en las ensefianzas budis-
tas. Aun asi, en cualquier pafs hay quienes practican el bu-
dismo mds auténtico. En Sri Lanka se conserva el budismo
en su mds nitida pureza, pero deseo aclarar que lo hay tam-
bién adaptado a las necesidades de sus gentes. Hay personas
que gustan de asociar el budismo a sus necesidades sociales
y culturales. Si, en Sri Lanka hay budismo puro y practican-
tes que lo observan. Pero no puedo decir que no haya tal bu-
dismo en Myanmar, Tailandia y otros paises.

RC: En lo referente a la ensefianza budista siempre surge una
pregunta inevitable: si no hay un Yo o entidad permanente,
;qué es lo que renace?

HS: Es muy sencillo de comprender si entendemos el proce-
so mental como un flujo. Nosotros creemos en la causa y el
efecto. Todo depende de esto. Si hay una causa, con seguri-
dad tiene que haber un efecto, y de forma similar en nuestra
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pantalla mental cada pensamiento momentaneo estd condi-
cionado por otros pensamientos momentdneos y condiciona
a su vez a otros sucesivos. De este modo, el proceso pensante
fluye como una corriente, como si se tratara de un rio. Si us-
ted contempla, por ejemplo, un rio, observaré que este, como
tal, est4 fluyendo, pero el mismo rio no es en todo momento la
misma agua; y condicionada por un agua que viene, otra agua
se estd deslizando hacia el mar. Asf pues, no estamos contem-
plando la misma agua en el rio, sino el transcurrir del agua
momentdnea, condicionada por otra agua. La primera agua
corre impulsada por la otra agua que viene. Similarmente,
un pensamiento momentdneo condiciona a otro pensamien-
to momentaneo, y dichos pensamientos se van sucediendo.
Por este motivo, creemos en el proceso de consciencia como
una corriente, como un rio, como un continuo fluir. Aunque
no hay alma para nosotros, existe ese fluir continuo. El pen-
samiento momentineo no cesa de fluir. No hay muerte en el
sentido real. Ese momento es llamado consciencia de muer-
te. Condicionados por la consciencia de muerte adquirimos
el abandono de la consciencia o consciencia de rio. El fluir de
los pensamientos momentdneos nos hace ser diferentes, cam-
biar. Nuestra mente y nuestro cuerpo cambian de forma cons-
tante. En todo momento estamos cambiando. En este instan-
te usted y yo hemos cambiado. Nuestros pensamientos estan
fluyendo, aunque no seamos conscientes de ello. Tal es el he-
cho como el budismo lo entiende.

RC: El yoga tiene una antigiiedad de milenios y han existido
muchos yoguis antes que el Buda. Se ha dicho, sin embargo,
que este fue el primer yogui no anénimo. ;Lo cree usted asi?

HS: Si, efectivamente, fue un yogui, aunque desde luego no
se pueda decir que el primero. Hubo, por supuesto, muchos
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antes que él, pero también €l fue un yogui. Podemos decir que
fue el yogui de yoguis, el rey de los yoguis. Estudié yoga an-
tes de su iluminacién y tuvo dos grandes maestros. L.e mos-
traron cémo concentrar su mente y a qué estado podria aspi-
rar de esa forma, y alcanz¢ ese estado, ese estado de acuerdo
con las instrucciones de dichos maestros. Pero no se sinti6
satisfecho plenamente con aquellas ensefianzas, porque su-
puso que habfa un logro més elevado. Por tanto, medit6é por
sf mismo y alcanz6 la gran iluminacién. Aquellos maestros
no eran iluminados, y por eso se aparté de ellos. Practicé por
si mismo y més alld de esa préctica adquirié el estado budico.

RC: Para la mentalidad occidental no resulta facil asimilar
el concepto de sunyata. | Debemos entenderlo como un va-
cio absoluto?

HS: Sunyata quiere decir que no hay entidad eterna y perma-
nente en el ser humano ni en cualquier ser animado o inanima-
do. Tal es el sunyata. Tenemos forzosamente que distin-
guir entre dos lenguajes: el convencional y el filoséfico.
Convencionalmente se nos distingue con un nombre, segiin
nuestra nacionalidad y la opinién del que lo aplica. Pero a pe-
sar del nombre, nada somos en el sentido real. Si dividimos
a una persona en los agregados que la forman, nos damos
cuenta de que no encontramos en ella nada permanente, nin-
guna entidad eterna. Y eso es sunyata.

RC: ;Qué puede decirnos acerca de la meditacién?

HS: Creo que la meditacién es indispensable para la vida. Es
una prictica importantisima. Consideremos que el ser huma-
no estd compuesto de mente y cuerpo. Si una persona quie-
re vivir una vida muy saludable fisicamente, deberd practicar
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ejercicios fisicos y cuidar su cuerpo, pues de lo contrario este
puede enfermar. Se deben practicar ejercicios fisicos desde
muy nifio, para llegar a ser una persona completamente sana.
Lo mismo cabe decir sobre la mente. Asi como hay que prac-
ticar ejercicios fisicos para tener un cuerpo sano, hay que
practicar meditacién para conseguir una mente saludable. Y
meditacién o yoga significa en el budismo el cultivo de la
mente. Una persona debe cultivar y entrenar la mente. La
mente es como un mono que salta constantemente de aqui
para alla y no se detiene en ningtin sitio. L.a mente corre en la
direccién de las percepciones sensoriales. Pero si queremos
disponer de ella y someterla, debe ser entrenada. Eso es lo
esencial si queremos servirnos de ella. Para utilizarla, some-
terla y fijarla en un objeto determinado, lo principal es prac-
ticar la meditacién. En el budismo tenemos varias clases de
meditaciéon. Meditacion, por ejemplo, sobre la respiracién y
sobre el amor universal.

Para fijar y desarrollar la atencién mental existen diferen-
tes métodos, siendo uno de los mas importantes el de la me-
ditacién. Una persona, a fin de controlar su mente, debe cul-
tivar cualidades positivas. Si una persona, por ejemplo, tiene
un cardcter egoista e intransigente, debe cultivar el amor uni-
versal y la tolerancia, meditando sobre ellos. Para practicar
esta forma de meditacion elevada, que tiende al cultivo de las
cualidades positivas, debemos sentarnos en un lugar tranqui-
lo y recoleto y cultivar buenos pensamientos, proyectandolos
adecuadamente. Antes de ello puede leerse un texto apropia-
do, que nos ayude a estimular nuestros pensamientos posi-
tivos. Tenemos siempre que tener presente que si no entre-
gamos nuestro amor a los demds no podemos esperar que
ellos nos lo ofrezcan a nosotros. Debemos comenzar envian-
do estos pensamientos amorosos a la persona mas querida,
y preferiblemente a una persona del mismo sexo, para evi-
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tar que pueda provocarse deseo sensual. Esta es la primera
fase de este tipo de meditacién. Después hay que irradiar los
pensamientos y sentimientos amorosos a la segunda perso-
na mas amada. A continuacion, irradiamos nuestro amor ha-
cia los vecinos y, asi, por extensién, a personas que conoz-
camos Yy, por tltimo, a todos los seres del mundo. Debemos
asimismo irradiar pensamientos amorosos incluso a nuestros
enemigos. De esta forma elevamos la espiritualidad mundial.
También hay que proyectar nuestros pensamientos amorosos
sobre las personas dementes, ignorantes, enfermas. Es decir,
debemos irradiar nuestros pensamientos amorosos a todo el
mundo. Y cualquier sentimiento de desagrado que pueda sur-
gir en este tipo de meditacién debe ser superado por comple-
to. Asi es la meditacién de amor universal; y esta meditacién
puede llevarse a cabo también en la vida cotidiana. Durante
nuestro trabajo, con otras personas, durante nuestras activi-
dades diarias, nunca debemos perder el control sobre noso-
tros mismos. Tenemos que mostrarnos siempre bondadosos,
como hemos tratado de hacer a través de la meditacién amo-
rosa, irradiando sobre todos los seres pensamientos amoro-
sos. Asi, la meditacién amorosa se lleva a la vida diaria. Hay
que evitar todo enfado, toda violencia, toda falta de amor. Asi
se alcanza el objetivo real de la meditacién, conduciendo a la
préctica la simiente de nuestra meditacién.

La meditacién, en cualquiera de sus formas, nos permi-
te obtener un grado superior de concentracién y unidireccio-
nalidad mental, que pueden ser aprovechadas para alcanzar
los ideales mds elevados y llegar a los mds altos logros. La
meditacion siempre debe ser llevada a la préctica; es decir,
no debe quedarse en los meros ejercicios de meditacién. De
esta forma se cristaliza aquello en lo que se ha meditado. Si
una persona estd concentrdndose en no enfadarse, pensan-
do y cultivando asi su mente y obteniendo el control sobre
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ella, y después, cuando se reintegra a la sociedad, es capaz de
permanecer absolutamente sereno, entonces ha practicado la
verdadera meditacion. Al principio, para llevar a cabo la me-
ditacién, es muy aconsejable el silencio, porque en las pri-
meras fases, si la mente no encuentra el ambiente adecuado,
se alterara con frecuencia. Hay que evitar las interrupciones.
Pero cuando el practicante ha alcanzado la concentracién to-
tal de su mente, entonces, suceda lo que suceda, por mucho
escandalo que se forme alrededor de quien medita, la mente
no serd perturbada.

RC: ;Qué piensa usted de la autoobservacién, de la observa-
cién atenta de todo lo que forma nuestro ser, y de la toma de
consciencia de todo aquello que hacemos o nos rodea?

HS: Es muy esencial. Es esencial para la vida y también es
una forma de meditacién. Cuando hacemos algo debemos
hacerlo conscientemente. Debemos tomar consciencia de lo
que estamos haciendo, cémo lo estamos haciendo y saber qué
esta sucediendo en nosotros. El observarnos, el ser conscien-
tes, desarrolla nuestra mente. Una persona debe desarrollar
su consciencia y ser consciente hasta de las cosas mads tri-
viales. Al comer, por ejemplo, debemos ser conscientes de
lo que comemos e incluso de los ingredientes de la comida y
de cuando hemos comido lo suficiente. Si estamos sentados,
hay que tener consciencia de que estamos sentados. Y si es-
tamos de pie, debemos tener consciencia de que estamos de
pie. Incluso podemos tomar consciencia de que nos vamos ya
a dormir, y al despertar, tomar plena consciencia de que esta-
mos despiertos. Hemos de tratar de alertar nuestra conscien-
cia en nuestra vida diaria. Si estds leyendo, sé consciente de
que estas leyendo; al escribir, sé consciente de que estis es-
cribiendo. Hay que centrarse en aquello que se estd haciendo,
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evitando hacer varias cosas a la vez, porque de esa forma no
se permanece atento a ninguna de ellas. Una persona que lee
mientras come, por ejemplo, no estd verdaderamente atenta
ni a la lectura ni a la comida. Cuando tomamos plena cons-
ciencia de algo, se activa considerablemente la memoria. La
meditacién no es solo una forma de vida, sino el hecho mis-
mo de controlar la vida. Se medita para obtener un prop6si-
to util de la vida.

RC: Hay una forma muy eficiente de concentracién, que
es aquella que se sirve de la respiracién como soporte de la
atencion. ;jPuede hablarnos de ella?

HS: Somos seres vivientes. Estamos vivos y no muertos. Y
para mantener la vida debemos respirar. Si no fuera por el
proceso respiratorio, morirfamos. Pero a menos que nos con-
centremos en la entrada y la salida del aire, no somos cons-
cientes de que estamos respirando. Todos nosotros estamos
respirando, porque de lo contrario no estarfamos vivos. Pero
;estamos meditando sobre la respiracion? Estamos respi-
rando, pero no meditando. Por tanto, no somos plenamen-
te conscientes de que estamos vivos. No sabfamos que esté-
bamos respirando, sino que estamos hablando entre nosotros.
La fijacién de la mente en la inspiracién y la espiracién re-
sulta excelente como medio para lograr la unidireccionalidad
de la mente. Es un soporte excelente para la concentracién.
Al proponernos saber que estamos respirando, toda nuestra
atencién mental se canaliza hacia la respiracién, y, poco a
poco, tras varias sesiones de prictica, la mente termina por
serenarse y consigue alcanzar un grado considerable de con-
centracion.

RC: Sigamos hablando de la meditacién. ..
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HS: Tal vez el término “meditaciéon” no sea el mds apropia-
do para dar una idea de lo que esta prictica es para el budis-
mo. Las denominaciones cultura o cultivo o desarrollo men-
tal expresan mejor su objetivo. La meditacién budista no se
efectia en el nivel de procesos ordinarios del pensamiento,
ni persigue directamente la inhibicién de los pensamientos.
Su objetivo basico es mejorar la receptividad, perfeccionar la
percepcién y desarrollar la consciencia. A través de la apli-
cacidén de la correcta atenciéon mental puede ser evitada la
dispersién de la mente. Las riendas sueltas de nuestra men-
te pueden ser tensadas y los caballos salvajes de nuestros de-
seos y sensaciones, controlados. Nuestra energia mental serd
canalizada y, por tanto, su calidad perfeccionada y mejora-
da. Por medio de este tipo de meditacién, la mente puede ser
entrenada para situarse en un estado de receptividad unidi-
reccional. Es importante comprender que esta concentracién
de la atencién no consiste en un proceso de afiadir, sino en
un proceso de eliminacién de perturbaciones e interferencias.
La meditacién ensefia la distincion sutil entre pensar y tener
pensamientos. Se busca el conocimiento intuitivo, y no las
meras construcciones analiticas. Puede surgir el conocimien-
to con una intuitiva espontaneidad, y este conocimiento solo
dificilmente puede ser expresado a través del pensamiento
ordinario. En el discurso del Buda denominado Satipatthana
Sutta estdn expuestos los cuatro tipos de contemplacién: del
cuerpo, de las sensaciones, de 1a mente, y de los estados de la
mente. En este discurso, el Buda declara que esta receptivi-
dad plena es la tinica forma de liberar la mente de la contami-
nacién y la mancilla (la cblera, la ira, los engafios y autoenga-
fios, el deseo o “sed”, la envidia, el odio, etcétera).
Determinadas précticas fisiol6gicas combinadas con ejer-
cicios mentales resultan muy ttiles, pues existe una estrecha
interrelacién entre el cuerpo y la mente. Yo mismo practiqué
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yoga fisico en mi juventud y siempre me ha atraido conside-
rablemente, aunque ahora ya no lo practico por mi edad.

La meditacién budista concierne de forma muy especial
a la mente. L.a mente es el factor mds importante, porque,
cuando se mantiene sana y fuerte, su poder sobre los otros
factores es notable. Muchas enfermedades —de 1a piel, del co-
razén, jaquecas, tensién nerviosa y arterial, etcétera— son re-
sultado de un estado mental insano. Un tanto por ciento ele-
vadisimo (alrededor del ochenta por ciento) de los trastornos
mencionados son causados por desérdenes o tensiones men-
tales. La mente, por tanto, tiene que ser entrenada y cultivada
a través de un trabajo tenaz y un esfuerzo constante. No hay
atajos ni caminos faciles.

Sorprende observar cudnta gente desconoce el hecho de
que poseen una mente que puede ser entrenada de la mis-
ma manera que en cierto modo pueden serlo los musculos
del cuerpo fisico, que mediante un adecuado adiestramien-
to pueden desarrollarse tanto en fuerza como en elasticidad.
Uno de los ejercicios de atencién mental que recomiendo al-
tamente es el de la toma de consciencia de la inspiracién y la
espiracién durante la respiracién. Este ejercicio no solo puri-
fica y mejora todo el organismo, sino que conduce sobre todo
a la concentracion de la mente, a su estabilidad. Canalizamos
toda nuestra atencién hacia una actividad que es generalmen-
te mecdnica e inconsciente. Tenemos, asimismo, que prac-
ticar con asiduidad la observaciéon de los procesos y conte-
nidos de la mente; la observacion de las emociones, deseos
y sensaciones, y la observacién del cuerpo; todos ellos tal
como surgen y son en realidad. También debemos adiestrar-
nos en la observacién de todas nuestras acciones, ya que es-
tas encuentran su origen en la mente. A través de estas técni-
cas de observacién nos son revelados los factores negativos
y los positivos. Los negativos son la lujuria y la sensualidad
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desmesurada, el odio y la cdlera, la apatia y la indolencia, la
tension y el nerviosismo, las preocupaciones y la duda. Si es-
tos factores brotan durante la meditacién y nos perturban, de-
bemos vencerlos, concentrandonos en los factores positivos,
que son los siguientes: la amabilidad, el amor, la compren-
sion, el esfuerzo, la calma, la confianza, el bienestar, el con-
tento y la firme energfa. Una gran mayoria de los seres hu-
manos de hoy estén afligidos por las preocupaciones de uno
u otro tipo. De hecho, preocuparse es una actividad indtil,
debilitadora y altamente negativa, ya que casi nunca se tra-
ta del momento presente de tiempo que estamos viviendo. La
preocupacién no tiene consistencia, porque se basa en pro-
yecciones mentales hacia el pasado o el futuro e implica el
no vivir y el no concentrarse en el presente, en el ahora. Si
tenemos un problema por el cual podemos hacer algo aho-
ra mismo, entonces inmediatamente dirigimos nuestros me-
jores esfuerzos a resolverlo. Durante ese esfuerzo no esta-
mos preocupandonos si estamos dirigiendo nuestra completa
atencion sobre el proceso que requiere esfuerzo, que es lo
que debemos hacer. Y, al contrario, si nos enfrentamos a un
problema por el cual no podemos hacer nada ahora mismo,
entonces, como este es inevitable e insoslayable, debemos
concentrar toda nuestra atencién sobre el presente, el ahora,
la situacién real, y no proyectar nuestra mente de forma late-
ral ni a través de unos canales de pensamiento infructuosos,
irreales y debilitantes.

RC: ;Qué propiedades terapéuticas podemos atribuirle al
tipo de meditacién budista?

HS: La meditacién podra ser practicada con entero aprove-
chamiento y éxito cuando estén sanos la mente y el cuerpo.
Si una persona sufre una enfermedad o infeccién, debe ser
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primeramente sanada. Ello es esencial. Es equivocado pensar
que tales enfermedades puedan ser curadas a través de la me-
ditacién. En el caso de una enfermedad fisica habra que acu-
dir al especialista correspondiente, y al psiquiatra en el caso
de una enfermedad mental. Hay que curarse y luego practicar
la meditacién, con el fin de asegurarse de que la enfermedad
no vuelva de nuevo. Yo mismo, después de haber padecido
un infarto de miocardio, producto de una grave gripe sufri-
da hace tiempo, estoy controlando mi restablecimiento, me-
jorandolo y activandolo a través de la combinacién del régi-
men médico y de la meditacién.

Estoy convencido de que muchas enfermedades, como las
antes mencionadas, pueden ser evitadas mediante la practi-
ca de la meditacién. La meditacién conduce al deleite y al
goce, la amabilidad y la veracidad, a la belleza y a la salud.
La meditacién permite un estrecho control sobre la mente y
el perfeccionamiento del caricter. Su practica nos ayuda in-
cluso a dormir reparadoramente y eliminar los suefios noci-
vos, reemplazandolos por suefios positivos. LLos suefios per-
niciosos, de naturaleza negativa, son poco a poco eliminados
a medida que obtenemos una mayor calidad en el trabajo me-
ditativo. Cuando sobrevienen los suefios negativos, que en-
cierran conflicto, ;con quién estamos de hecho enfrentdndo-
nos?, ;jcon quién estamos discutiendo?, ;a quién tememos?,
;de quién huimos?, etcétera. Tales preguntas podemos for-
muldrnoslas durante la meditacién y podremos llegar a ver
con claridad que hemos estado discutiendo y enfrentdndonos
a aspectos de nosotros mismos, temiendo y huyendo de esos
aspectos, personificados en las variadas imdgenes oniricas.
Esta verdad es tan simple que ha pasado por completo desaper-
cibida para el psicoandlisis moderno, que con frecuencia bus-
ca explicaciones externas a los problemas sin darse cuenta
de que todas las soluciones o los problemas estdn contenidos
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dentro de ellos y no fuera. Poco a poco, mediante la medita-
cién vamos consiguiendo una gran comprensién de nosotros
mismos. La meditacién, sin duda, conduce a un ensancha-
miento de la comprension.

RC: ;Por qué los seres humanos tienen tantas deficiencias in-
teriores? ;Nacen asi?

HS: Nacen puros, pero posteriormente son contaminados por
un medio ambiente impuro e imperfecto. El medio ambiente
humano se manifiesta como resultado de la ignorancia, y esta
provoca la contaminacién mental. Debemos tener en cuen-
ta, como ya hemos sefialado, que la sabiduria no consiste en
una acumulacién de conocimientos, sino en la disipacién de
la ignorancia, de la misma manera que la salud sélida no es
una acumulacion de fuerzas, sino la eliminacién de toda de-
bilidad y enfermedad. El pensamiento claro elimina la niebla
mental. Es muy dificil, empero, para la persona sustraerse a
las contaminaciones, si bien podemos, sin embargo, elimi-
narlas dentro de nosotros mismos a través del razonamiento
claro y correcto, adquirido a través de la adecuada atencién
mental y la meditacién. Para tener éxito en esta empresa, lo
mas importante es saber distinguir entre el mero conocimiento
y la sabiduria. Ademas, es necesario también distinguir entre el
razonamiento ordinario y el claro. La sabiduria sobreviene por
medio de la experiencia directa, la practica y la comprensién
verdadera. Requiere disciplina, trabajo tenaz, paciencia y sa-
crificio para que pueda producir verdaderos resultados. Insisto
enfaticamente en que no existen atajos. De la misma forma que
alguien no puede, de la noche a la mafiana, ser médico, fisico o
musico, tampoco puede ser puro y sabio en un tiempo minimo.
Es asombroso comprobar que hay destacados eruditos que han
acumulado grandes conocimientos, pero no comprenden nada
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y carecen de sabidurfa. Ni siquiera comprenden lo que quiere
decir la palabra “comprender”, ya que la comprensién no solo
consiste en saber, sino en ser.

RC: Por lo que usted ha indicado, es facil deducir que no
acepta la idea de la iluminacidn repentina, ;es asi?

HS: La paciencia, el trabajo tenaz y la meditacién apor-
tan una comprensién gradual, una verdadera comprensién.
Progresivamente, vamos comprendiendo la naturaleza de las
fuerzas que controlan nuestras vidas, la naturaleza de la men-
te y la materia, y también la naturaleza de todos los elemen-
tos que constituyen el complejo humano y el mundo. La ilu-
minacién representa la comprensién clara y en perspectiva de
la relatividad, de la impermanencia. Cuanto més elevada es
la iluminacién, mds grande es la comprensién de la relativi-
dad de todas las cosas y mayor es el desapego. Cuanto mds se
acentta el desapego, mayor es la liberacién de todos los de-
seos. El budista cree en la percepcion penetrante de la imper-
manencia de todas las cosas. El budista no cree que detras de
las formas cambiantes y las apariencias haya una esencia in-
mutable, aunque cree en la fuerza kdrmica que impulsa el re-
nacimiento. La reencarnacién no es un término correcto den-
tro del budismo.

RC: ;Qué es lo que, dentro de nosotros, nos hace distinguir
entre el bien y el mal, la belleza y la fealdad, etcétera?

HS: En la vida préctica, la distincién se produce a través del
proceso de asociacién. La moralidad y la ética estdn basadas
en la acumulacién de experiencias personales, en la tradicién
y los hébitos. Asociamos el dolor con el mal; el placer con el
bien; la fealdad que conduce a la desdicha la hacemos equi-
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valente del mal; la belleza que conduce a la felicidad y al pla-
cer, equivalente del bien, etcétera. Las cosas solo son buenas
o malas, bellas o feas, en relacion las unas a las otras. Mas
all4 del plano de la relatividad, donde no hay dualidad y solo
unidad, tales conceptos carecen de todo sentido.

RC: ;Qué puede decirnos sobre el gozo interior?

HS: Cuanto mayor es la comprensién, mayor es el gozo.
El gozo es la liberacién de la ignorancia, que es a su vez
la liberacién de los deseos y todos los estados perniciosos.
Tenemos que volver a ser un poco como nifios pequefios go-
zando de sus juguetes. Toda ensefianza verdadera es similar
en su espiritu. También la Biblia nos invita a volvernos como
nifios para entrar en el Reino de los Cielos. Las diferencias
estan Unicamente en las formas y en las apariencias, que son
el producto de diferentes culturas, diferentes idiomas, dife-
rentes civilizaciones. Desgraciadamente, el ser humano ol-
vida la realidad que contienen las verdaderas ensefianzas y
se acuerda solo de las palabras, de los ritos, de los simbolos
y de los ceremoniales, no siendo consciente de que por ellos
sobreviene la confusién, la ignorancia, la oscuridad y la mi-
seria. L.a comprension clara y correcta de la verdadera ense-
fianza conduce a la verdad, a la sabiduria, a la luz y al gozo.

RC: ;Qué mensaje le ofreceria al hombre actual?

HS: Quiero subrayar que toda terminologia es nociva. La
profusién de etiquetas ha provocado grandes perjuicios. El
ser humano, lamentablemente, se acuerda de las palabras y
se olvida de lo que realmente significan. Por ejemplo, a ve-
ces prestamos excesiva atencién a etiquetas, tales como cris-
tianismo, budismo o hinduismo, y ninguna o muy poca a las
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ensefianzas que imparten. Ahf radica el peligro. No debemos
prestar excesiva atencion a las etiquetas; debemos considerar
que esas ensefianzas son para la humanidad.

Los grandes maestros vinieron al mundo para mejorarlo.
Cristo, por ejemplo, vino al mundo para difundir sus ense-
flanzas entre todos nosotros. Es decir, que una ensefianza no
estd hecha para unos y no para otros, sino que ha sido con-
cebida para todos. Los grandes maestros quieren un mundo
mejor, y por ello ofrecen su ensefianza a todos. Ese ha sido
el deseo del Buda, de Cristo y de todos los grandes maestros.
Fueron sus seguidores los que se clasificaron como budis-
tas, cristianos, etcétera, pero los grandes iniciados predica-
ban para todo el mundo.

Insistamos en que el deseo primordial de los grandes
maestros era hacer un mundo mejor y que no tenian interés
alguno en las etiquetas. Cualquiera puede aprovechar sus en-
sefianzas, y asi, por ejemplo, todos los seres humanos, y no
solamente los budistas, pueden utilizar la meditacién en el
amor universal, en los sentimientos o pensamientos eleva-
dos y en la respiracién. Estas practicas de meditacion faci-
litan el control sobre la mente y la superacién de la agresi-
vidad, la dispersién, el egoismo y los deseos perniciosos. Se
pueden vencer todos estos enemigos y cultivar, por otra par-
te, la compasién, el amor universal, la amabilidad, la genero-
sidad y las cualidades positivas en general.

Mi humilde ruego es que se comprenda que cualquier
cristiano, sin etiquetarse a si mismo, puede practicar estos
métodos de meditaciéon o métodos de yoga, para su benefi-
cio, lo que no debe causar ningtin conflicto con sus etique-
tas, ya que no existe ninguna razén para ello. Las etiquetas
carecen de todo valor. Dejemos que una persona se etique-
te como quiera —musulman, hindd, budista, cristiano, etcéte-
ra—, porque lo esencial es llevar a cabo las practicas de me-
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ditacién ensefiadas por el Buda o por otros grandes yoguis,
sin ningun tipo de discriminacién religiosa. Puede uno obser-
var fielmente su religién y también llevar a cabo las practi-
cas de meditacién. Yo dirfa que para lo tinico que sirven las
etiquetas es para rellenar los papeles burocriticos. Y en el
momento de aprender cualquier gran ensefianza debemos ol-
vidar toda etiqueta. Asi debemos hacerlo al aprender la medi-
tacion o el yoga para nuestro beneficio. Todas las religiones
deberian existir en completa armonia, ya que el propésito de
los maestros tiende a reafirmar las cualidades positivas. Por
ello, sin discriminacion, los seres humanos deben servirse de
cualquier método o prictica que pueda resultarles itil, con
independencia de cudl sea su procedencia religiosa, sin que
sea necesario cambiar de etiqueta.

RC: ;Qué opina del budismo tibetano?

HS: Algunas escuelas tibetanas se acercan mds que otras a la
doctrina del Buda, y sus pricticas estdn més de acuerdo con
la doctrina budista original. Ahora bien, si analizamos la his-
toria, nos damos cuenta de que cuando el budismo penetré
en el Tibet se encontrd con la religién bon, que era de culto
ancestral. Con el paso del tiempo, dichas creencias y practi-
cas se asociaron en cierto modo con la ensefianza budista. No
cabe duda de que en el Tibet la ensefianza budista se ha visto
influida por dichas practicas. Por tanto, nos es forzoso admi-
tir que hay muchas interpolaciones, mezclas y afiadidos. Por
ello, en el budismo tal como se presenta en el Tibet encontra-
mos una parte que estd de acuerdo con el budismo original, y
otra parte que se aparta por completo de éL.

RC: ;Quiere dirigir algunas palabras o consejos al aspirante
propiamente budista?
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HS: No hay bautismo en el budismo ni un rito de conversién.
En términos budistas, la conversion ocurre dentro del indi-
viduo. Si yo intentara convencerte de mis pensamientos, se-
ria como llamarte idiota e insultar a tu inteligencia. No hay
conversién, sino que uno se autoconvierte. LLos principiantes
deben practicar con asiduidad la meditacién para ampliar su
comprension al maximo. El medio ideal es la practica de la
meditacién. De las formas mds elementales de meditacion se
va trascendiendo a las més elevadas. Durante la meditacién
podemos enviar nuestras bendiciones de amor a todos los de-
mas, surgidas desde la bondad de nuestro corazén. Podemos
enviar a los demds nuestros mejores pensamientos, ya que los
pensamientos poseen un gran poder. Quiero invocar las ben-
diciones del Buda, su ensefianza y su comunidad (de discipu-
los), para enviar las mias en su nombre. jInvoco al Buda, el
Dharma y el Samgha, que son la Triple Joya! Que todas las
bendiciones sean vuestras por el poder del Buda, que la feli-
cidad esté siempre con vosotros. Que todas las bendiciones
sean vuestras por el poder del Dharma, que en su nombre la
felicidad sea siempre vuestra. Que todas las bendiciones sean
vuestras por el poder del Samgha, que la felicidad sea siem-
pre con vosotros.



PHRA DOUGLAS PANNAVARO

Entrevisté al monje australiano Phra Douglas Pafifiavaro en
un centro de meditacion y estudios budistas en una de las mds
céntricas calles de Bangkok. Se habia ordenado ya hacta un
buen niimero de arios en la corriente del budismo Theravada
y era un hombre vivamente interesado por las ensefianzas bu-
distas e impartia clases de meditacion (al dia siguiente asisti
a una de ellas). Durante la entrevista no solo se mostré muy
cordial, sino también extraordinariamente sagaz.

Ramiro CarrE: jPodria ofrecerme una panordmica sobre la
practica del Satipatthana en Tailandia?

PHrA DoucLas PaNRavARrO: Si permaneciera seis meses, por
ejemplo, en Tailandia, y visitara los numerosos centros de
meditacién que existen, se encontraria con que se ensefian in-
finidad de métodos sobre la aplicacién del Satipatthana, se-
gtin el maestro consultado, ya que cada instructor toma un
aspecto o seccién de aquel, en lugar de mostrarlo en su totali-
dad. Segun el maestro de que se trate, la ensefianza es impar-
tida de diferente manera. Hay cuatro temas en el Satipatthana
(cuerpo, sensaciones, mente y contenidos de la mente), y mu-
chos maestros se centran exclusivamente en uno de esos te-
mas o técnicas en particular y muestran solo uno de tales as-
pectos, lo que desde luego no es nada conveniente. Ademas,
no se puede aplicar la misma técnica a todo el mundo. Ese es
un grave inconveniente.
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Hay muchos centros de meditacién vipassana, pero lo
cierto es que muchos de ellos no ensefian. Se sirven de esa de-
nominacién, utilizan ese término, pero lo que ensefian es sa-
matha, concentracién profunda. Muchos de esos centros es-
tan enfocados hacia los occidentales, que buscan la serenidad
mas que otra cosa y pretenden atajos hacia la iluminacién.
La mayoria de los occidentales desean una condensacién. Se
hallan atraidos por la prictica repetitiva de la concentracion,
pero no van mds hacia el interior, la vipassana. Utilizan téc-
nicas de vipassana que no estdn compensadas con otros prin-
cipios o métodos. Hay muchas técnicas que te ensefian a ob-
servar, no reaccionando, aquello que ves en el cuerpo o en la
mente. Por lo general, cuando una persona acude a un cen-
tro de este tipo y hace durante un mes clase de meditacién
sin equilibrarla o compensarla con algo m4s, se puede tornar
tan inafectado que no reacciona cuando deberia hacerlo en la
vida cotidiana ante diversos hechos. L.os ve, los observa, pero
no reacciona, si bien en la vida cotidiana tendria que reaccio-
nar ante ellos. Por esto hay que equilibrar adecuadamente la
vipassana con otro tipo de meditacién, para cultivar la com-
pasién hacia los otros, a fin de compensar la observacién.

Mi maestra aqui, una mujer mayor, ahora ensefia principal-
mente abidha, que es metafisica, la tercera seccién del canon
Tripitaka. Estuvo ensefiando vipassana durante catorce afios
y estd tan en contra de la gente que se entrampa con el sa-
madhi (“la concentracién profunda”) como de la que no ense-
fia nada sobre el samadhi. Es necesario encontrar el equilibrio
y también encontrar al maestro con el que puedas comunicar,
porque para los occidentales el mayor problema es el idio-
ma. Los maestros que siguen el Dharma, que tienen el ver-
dadero conocimiento, no conocen mas que el idioma propio.
Generalmente, cuando un maestro es poliglota ha perdido con-
tacto con el aspecto religioso y, por lo general, ensefia basin-
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dose en un libro de texto. Por todo ello, es necesario hallar al
maestro que goce de la experiencia y de la verdadera sabiduria.

RC: En cierto modo, es sorprendente comprobar que en
Tailandia un nimero elevadisimo de monjes no utilizan la
meditacién. ;Qué opina al respecto?

PD: Muy pocos monjes meditan. Aqui sucede casi lo que en
muchos lugares de Europa: los nifios se hacen novicios y se
ponen los habitos simplemente para poder conseguir una edu-
cacion. Lo dnico que les interesa es preparar un examen para
graduarse, volver a su casa y conseguir un trabajo. Por eso se
toma a los que meditan como a locos, o se considera que son
demasiado vagos para estudiar, lo que en algunos casos es
cierto. De esta manera es muy reducido el nimero de monjes
que realmente meditan, porque la rutina de los monasterios
no incluye la meditacién, pero hay monasterios de medita-
cién propiamente dichos donde las reglas son muy estrictas,
incluso a veces hasta lo absurdo. También aqui se considera
que desde un punto de vista radical del Theravada no hay por
qué relacionarse con la gente del exterior. No existe ningtin
tipo de contactos sociales, porque la persona est4 tratando ex-
clusivamente de conseguir el nirvana. Es diferente a la idea
en el Mahayana del bodhisattva, que regresa a la sociedad
para ayudar a la gente. Y siempre, aquellos que permanecen
largo tiempo en los monasterios de meditacién encuentran
muy dificil su relacién con cualquier persona o con la socie-
dad moderna, incluso esto sucede con los templos y monas-
terios en la gran ciudad. De este modo van volviéndose cada
vez mas introspectivos y son muy pocos los que pueden apli-
car a la vida diaria lo que han aprendido por medio de la me-
ditacion. Por ello, los maestros se centran en métodos de con-
centracion y no solo de interiorizacién, como la vipassana.
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RC: ;Qué opina sobre el entrenamiento personal?

PD: Mi idea es que uno tiene que estar atento todo el tiem-
po a lo que estd haciendo, por qué lo hace, cémo ello afecta
a los otros y cémo le afecta a uno mismo. A mi modo de ver,
ese es el todo de la meditacién: poder ver qué eres ti, como
te relacionas contigo mismo y cémo te relacionas con los de-
mads. La idea de llegar a estar iluminado, de llegar a ser otro
Buda (lo que, por otro lado, consigue muy poca gente) —in-
cluso la descripcién—, es una pérdida de tiempo. L.os métodos
para que una persona se concentre solo en la accién sin pres-
tar atencién a los resultados ni encadenarse a ellos son impor-
tantes. Hay que estar realmente en el Satipatthana, en plena
atencién mental, desarrollando la consciencia y siendo testi-
go del cuerpo, las sensaciones, la mente y los estados y reac-
ciones de la mente. Primero, tienes que vivir contigo mismo,
que es lo que mucha gente encuentra mas dificil, desarticu-
lando las ilusiones y autoengafios que nos envuelven, porque
la realidad de la vida, de hecho, es muy dura. Queremos vivir
en las nubes, en un suefio. Esa es la raz6n por la que muchas
personas acuden a una meditacién particular, la concentra-
cién, para conseguir tranquilidad o éxtasis, porque no quie-
ren enfrentarse a la vida, lo cual representa una evasion.

RC: ;Qué puede decirnos sobre el principio del anatman, del
no-yo?

PD: Es un punto muy importante que hay que tener presente,
que es necesario recordar. Nada hay que permanezca en uno,
no existe ningtin Yo, pero antes de que se pueda llegar a esa
posicién, tenemos que aprender que hay un nivel de duali-
dad, un ego diario —tener que ir al servicio, lavarse, dormir—.
En realidad, eso es un Si-mismo o ego lingiiistico, al que 1la-
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mamos Yo. Pero de hecho no hay nada, ninguna esencia a la
que podamos llamar Yo. Se trata de una realidad de reaccio-
nes en cadena. Es necesario encontrar una posicién ética, a la
que en cierto modo ya he hecho referencia. Hay tres puntos
en los que es necesario disciplinarse: sila (“virtud”), samad-
hi (“concentracién”), y panna (“sabiduria”).

Para poder comprender sila es necesario pensar diaria-
mente en un “si-mismo”, porque ;quién va a ser, si no, el su-
jeto del autocontrol? El lenguaje nos tiende aqui una trampa
porque al hablar del control de si mismo ya nos vemos obli-
gados a utilizar precisamente el término “auto” (yo, si mis-
mo). Decimos “control de si mismo” o “conocimiento de si
mismo”, y asi tenemos que presuponer no un Yo permanen-
te o inmortal, sino, forzosamente, un Yo diario, sin caer en €l
error de la existencia de un Yo que es inmortal y permanente.

RC: ;Cémo proceder para ir superando el apego?

PD: Todas las acciones deben ser desinteresadas, es decir,
todo lo opuesto a egoistas. Incluso desinteresados debemos
ser con respecto a la meditacién. Usted sabe que hay muchos
que meditan porque estd de moda. Si no eres socio de un club
de polo, bien puedes serlo de uno de meditacién. Hay quien
medita para obtener poderes mégicos, como el poder de per-
cibir los pensamientos de otras personas o algo por el estilo.
Si se medita por motivaciones interesadas, si detrds de la me-
ditacién hay una mente con este tipo de intereses, en gene-
ral la meditacién no progresard, serd un nudo de confusiones.
Tenemos que proponernos ser desinteresados; incluso antes
de que meditemos tenemos que constatar y probarnos que no
lo hacemos interesadamente, que no buscamos algo para rea-
firmar nuestro “eso soy yo”. Debemos conseguir una actitud
de desapego, de desinterés, si bien recordando que hay unas
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necesidades diarias y muy humanas, como tener que lavarse,
descansar, etcétera. Le digo esto porque hay mucha gente —
los jévenes en particular— que trata de proyectarse a la idea
sublime de ser uno con el Buda, uno con el Todo, y se olvida
de lavarse, asearse, afeitarse, y esas précticas diarias que son
necesarias en una sociedad humana.

RC: ;Qué aconseja usted a aquellos que quieran entrenarse
en la meditacién?

PD: Lo primero es que el individuo ha de tener un cono-
cimiento bésico. Creo que, en general, no se puede aplicar
una técnica sin saber qué hay detrds de ella. Hay que apren-
der que la mente es lo mds poderoso, la que lo controla todo.
Tengo algtin conocimiento de las ideas freudianas, pero espe-
cialmente de las de Jung, porque su psicologia encaja con las
ideas del Theravada. Tenemos que dedicar el tiempo nece-
sario a explicar las bases del pensamiento, sus mecanismos.
No basta con decirle a una persona: «Siéntate en tal posicién
y reldjate». Es cierto que el cuerpo debe estar relajado, pero
a menos que le digamos a una persona lo que hay que hacer
con la mente, cémo hay que proceder con respecto a ella, no
podré entrenar su mente; y no olvidemos que la meditacién
es una técnica de entrenamiento mental. Incluso si nos referi-
mos a la respiracién, hay que sefialar que se trata de apoyar-
se en ella simplemente como un ejercicio para sujetar la men-
te a través de ella. Hay personas a las que solo eso les lleva
afios aprenderlo y otras, debido a su tremenda tensién ner-
viosa, tardan afios en aprender a estar bien sentados durante
la meditacién. Hay muchas personas a las que no se las pue-
de poner a meditar directamente, porque, por ejemplo, ni si-
quiera pueden sentarse. En tales casos, se les recomienda una
tarea particular. En muchos monasterios es, por ejemplo, ba-
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rrer con una escoba especial las ramitas que caen de los 4r-
boles y hacerlo a pleno Sol. Asf aprenden que, a menos que
se concentren en controlar la fuerza de movimiento y golpe
que hay que imprimirle a la escoba, se ahogaran con el polvo
que levanten. De esta manera aprenden de forma gradual una
rigurosa concentracién simplemente por el hecho de barrer.

Con los monjes europeos, pongamos por caso, Ocurre par-
te de lo mismo. Por las mafianas efectdan algunas ceremo-
nias y cantos que exigen mantenerse durante quince minu-
tos sobre la punta de los dedos. Duelen tanto los dedos que
no se puede ni pensar en los canticos. Pero es una discipli-
na, una forma de concentracién. Son modos de concentracién
que muchas veces el que los ejecuta ni siquiera sabe que se
trata de ello. Asi puede suceder con la recitacién de letanias
0, por ejemplo, cuando la gente aprende los cantos en pali,
lengua que muy pocas personas pueden hablar. Es una forma
de concentracidn, sin duda, y ni siquiera saben que lo es. Se
pueden construir muchas clases de este tipo especial de con-
centracion; la misma concentracién en la superacién del do-
lor fisico mientras se estd sobre la punta de los pies, con la
mente huyendo hacia ese dolor, y tal vez tratando de recitar
las letanias.

RC: (Es siempre aconsejable la autoobservacién u observa-
cién de si?

PD: Tal es Satipatthana. La pregunta es: ;quién observa lo
observado? Es volver de nuevo al Si-mismo. Hay que te-
ner mucho cuidado con no malograr las acciones de cada dia
convirtiéndonos simplemente en un observador. Por eso hay
que buscar el equilibrio al que me referia al principio de la
conversacién. La aplicacién de esta técnica tiene dos aspec-
tos distintos. Uno es como técnica aplicable en la vida mo-
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ndstica, aplicable para aquellos que viven en un pequefio mo-
nasterio, sin contacto con nadie ni preocupacién por nadie
durante el resto de su vida. Otro es como técnica aplicable
por el seglar que estd interesado en el budismo, que lleva vida
marital y tiene una familia a la que mantener. Si el seglar se
convierte en un simple observador, acabard con lo que en €l
hay de fraternidad humana, pues no reaccionara cuando deba
hacerlo en su existencia cotidiana.

RC: Hay diversas técnicas para desarrollar la atencién pura a
través de la respiracidn, ya sea fijando la mente en las aletas
de la nariz, ya sea observando cémo se dilata el abdomen, u
otros procedimientos. ;Qué podria decirnos sobre ellos?

PD: Sé que hay mucha gente interesada en la meditacion fi-
jando la mente en las aletas de la nariz para percibir la en-
trada y salida del aire. Cuando fui, por cierto, a Inglaterra,
comprobé que habifa mucha gente —especialmente mujeres—
estudiando con monjes tailandeses que empleaban la técnica
de observacion del abdomen. Tenian, ciertamente, dificulta-
des fisicas y mentales de una naturaleza que no les gustaba
consultar a los monjes tailandeses, pero que, sin embargo, no
tuvieron inconveniente en exponérmelas a mi. Y pude tra-
tar con muchas de estas mujeres, particularmente de media-
na edad, y me fue posible verificar, a través de estas relacio-
nes, que para las mentes europeas, sobre todo, es un estorbo
mas que otra cosa la técnica de vigilar el abdomen al respi-
rar, porque el hecho de pensar que la meditacién es muy se-
ria ya les produce tensién. Al insistir en la vigilancia de su
abdomen, esta tensién va en aumento, tanto en el cuerpo
como en la mente, y llega un momento en que no pueden
observar la subida y descenso del abdomen. Por este moti-
vo tuve que recomendarles que no practicaran esta técnica.
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Eso me recuerda que un viejo maestro Ch’an chino dict6
aqui unas conferencias explicando que nunca se debia me-
ditar en un punto por debajo del diafragma a no ser que uno
quisiera practicar técnicas hindues que utilizan los chakras,
en el deseo de hacer ascender la kundalini o poder controlar
el sexo u obtener algiin otro propédsito. Y he de decir que la
gente que hace este tipo de meditacidn, sin un conocimien-
to y preparacién necesarios, puede producirse lesiones fi-
sicas y mentales. Incluso en las meditaciones que se sirven
del proceso respiratorio, hay, como usted ha indicado, di-
versas técnicas, y su aplicaciéon depende también del indivi-
duo que vaya a meditar. Algunas técnicas utilizan la cuen-
ta de nimeros, aunque hay personas que no se avienen con
esta técnica y se confunden mucho con los nimeros. Otras
prefieren la fijacién de la mente en las aletas de la nariz para
percibir el aire al entrar y salir, pero debemos tener presente
que hay quienes no sienten nada, como los fumadores, por
lo que tendrdn que contar.

Vemos, pues, que hay muchas técnicas, pero hay que apli-
carlas segun las personas. Asf, las ensefianzas de Budadhasa,
por ejemplo, son para personas con una gran capacidad res-
piratoria natural, para personas de respiracién muy larga.
Siempre hay que avisar al practicante de que no ha de forzar
la respiracién. Debe —hay que insistirle en ello— desarrollar
simplemente el sentimiento de ser un testigo de su respira-
cién natural. Pero la respiracion se hace tan tenue que yo re-
comiendo a los practicantes que cuando estén muy calmados
efectiien unas cuantas respiraciones profundas, de tal manera
que puedan oirlas y seguir asi el sonido que producen hasta
que de nuevo se vayan debilitando. Algunas mujeres, y tam-
bién algunos hombres, se ponen histéricos porque no sienten
ni oyen la respiracién e incluso pueden sufrir ataques de péa-
nico si no disponen de sentido comun suficiente para darse
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cuenta de que no pueden haber dejado de respirar. Esto puede
suceder cuando la respiracién llega a hacerse muy tenue, casi
imperceptible. Por ello es aconsejable informar a los practi-
cantes de que puede producirse este fenémeno.



VENERABLE DAWEE DAWEWARM

Igual que he comprobado que en Sri Lanka son mayoria los
monjes que no meditan, lo mismo, en mayor medida, he te-
nido ocasion de comprobar en Tailandia, con motivo de va-
rios recorridos por el pais. Se considera que un monje puede
dedicarse al estudio y a impartir el Dharma, a servicios so-
ciales y a la meditacion, y son pocos, relativamente, los que
se dedican a esto ultimo. Eso no quiere decir que no haya
un buen niimero de centros en el pais donde se ensefian di-
ferentes técnicas de meditacion y donde se siguen muy ri-
gurosamente las prdcticas. Me entrevisté con el venerable
Dawewarm en una celda del templo de Mdrmol Blanco de
Bangkok, y desde el primer momento pude comprobar que
formaba parte del gran nimero de monjes tailandeses que
apenas meditan.

Ramiro Carie: ;Podria decirme algunas palabras sobre la
meditacién budista?

Dawre Dawewarm: En Tailandia, el budismo adquiere aspec-
tos diferentes a los de Jap6n o Corea. En el budismo que se si-
gue en Tailandia no se practica principalmente ni la meditacién
ni el desarrollo de la atencién mental. Se practica, por supues-
to, pero proporcionalmente son muy pocos los que lo hacen.
Lo que se hace, sobre todo, es estudiar las ensefianzas del Buda
y su filosofia, y llevar a la préctica tales ensefianzas. Aqui, por
ejemplo, solo un monje practica la meditacién en profundidad.
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Meditar significa concentrar la mente. Se adopta la postura del
Buda y se concentra la mente. El primer dia se realizan diez
minutos, quince el segundo, veinte el tercero, y asf sucesiva-
mente hasta poder hacerlo durante una o dos horas. En la me-
ditacién es muy importante el maestro. Fl es quien debe acon-
sejar a su discipulo cémo meditar. También hay que buscar el
lugar adecuado —tranquilo, sin interferencias del exterior—y la
postura corporal mas idénea. Si hay ruidos, insectos u otras in-
terferencias, no se puede meditar. Resumiendo: maestro, pos-
tura y lugar. También la comida tiene su importancia.

RC: Se supone que en el budismo la meditacién es uno de los
elementos mds esenciales. No es facil comprender por qué
los monjes en su mayoria no la practican.

DD: Le diré francamente que la sociedad tailandesa no es es-
pecialmente apta para practicar solo la meditacién. Nos ve-
mos aquejados por bastantes problemas sociales y politicos.
La mayoria de los monjes solo ensefian y aconsejan el cami-
no correcto, y se dedican a las obras sociales. Algunos mon-
jes si practican la meditacién, pero la mayoria se limitan a
mostrar las ensefianzas del Buda y a ayudar a la gente a co-
laborar en el desarrollo del pafs. Les ayudan a trabajar en el
campo, a proyectar carreteras, a realizar construcciones, et-
cétera. Pero insisto, hay monjes, bastantes, que practican por
sf mismos la meditacién. Pero en mi caso no dispongo més
que de tiempo para escribir una obra que estoy realizando y
dirigir los rezos. No obstante, medito durante quince o vein-
te minutos antes de dormirme.

RC: Es sin duda importante ir conquistando el recto pensar
a través de la meditacién, para aproximarse al nirvana, ;no
es asi?
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DD: Ese es el espiritu del budismo. Su propdsito y meta es
el nirvana. Segin los textos budistas, el nirvana puede ser
alcanzado en este mundo y puede conseguirlo en la presen-
te vida aquel que realice buenas acciones. Se puede alcanzar
si se siguen las ensefianzas del Buda y, en efecto, se llevan a
cabo buenas acciones, absteniéndose de todo mal.

RC: Siempre, sobre todo en épocas pasadas, ha desempefia-
do un papel primordial la meditacién como medio para irse
aproximando al nirvana.

DD: Tiene usted razén, pero todo depende, en cierto modo,
de la sociedad en la que uno esté. La situacién en el pasado
era diferente a la actual. Si se utilizan los métodos de ense-
flanza del pasado para ensefiar a la gente en la época presen-
te, puede darse el caso de que no se consigan los objeti-
vos previstos. Por eso hoy en dia utilizamos nuevos métodos
para ensefiar. Ahora se ensefia recurriendo a los opuestos,
mostrando dos caminos: bueno y malo, cielo e infierno. El
mal conduce al infierno; el bien, al cielo, al nirvana. Nirvana
significa “buen camino”, “buen espiritu”. Eso es lo que en-
sefiamos a la gente. Si uno quiere ir al cielo, debe practicar
buenas acciones, servir a la sociedad y vivir la vida segin
el método budista, no perturbando a nadie. Si sigue las en-
sefianzas del Buda, el pais no sufrird y, al mismo tiempo, se
desarrollard.

RC: ;Por qué camino se inclinan hoy mds los monjes? ;Por
lograr la evolucién de su mente o por la realizacién de obras
sociales?

DD: Usted lo ha sefialado en segundo lugar: por las obras so-
ciales. Como usted sabe, la situacién en Tailandia en la actuali-
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dad es dificil, y por eso el budismo trata de servir a la sociedad.
RC: ;Cudl es la actitud politica de los monjes?

DD: Los monjes nunca interfieren en la politica. Estan apo-
yados por la gente y gozan de su consideracién. Son lo que
es la gente. Hacen la vida normal de los pueblos, se encuen-
tran en la misma situacion, siguen el camino del Dharma. Si
usted va a los pueblos, hallar4 a los monjes con la gente, tra-
bajando en el campo, construyendo carreteras, ayudando en
los hospitales y en las escuelas. También ensefian a las gen-
tes en las escuelas.

RC: ;Podria hablarme de las dos ramas del budismo:
Theravada y Mahayana?

DD: Hay dos ramas en el budismo: Theravada o Hinayana
y Mahayana o Acharyabada. Los habitantes de Tailandia,
Camboya, Laos, algunas partes del Vietnam y otros paises si-
guen el budismo Theravada. La gente del Tibet, China, Japén,
Corea y algunas partes de Indonesia siguen el Mahayana.
Cada templo que usted ha visto en Bangkok o en general en
Tailandia sigue el budismo Theravada. El Mahayana es la
secta o rama reciente o nueva del budismo; la original es el
Theravada, surgida en el tiempo del Buda. Alrededor de un
siglo después surgi6é el Mahayana y desarroll6 su propio es-
tilo de ensefianza del Buda. Principalmente practican la me-
ditacién siguiendo la filosoffa del sunyata (“vacio”), que es
ensefianza basicamente Mahayana. El Theravada, puedo de-
cirlo, siempre observé y practicé la ensefianza original del
Buda y nunca cambi6 la ensefianza directa de su fundador, ni
ninguna de sus reglas. Jamas la desarrollaron segtin su pro-
pio estilo, sino que los theravadines siempre han continuado
practicando de acuerdo con la antigua forma de ensefianza.
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Uno de los requisitos que nosotros los theravadines tenemos
m4s en cuenta es que, si se quiere obtener el nirvana, hay que
conseguirlo por uno mismo, pues de otra manera serd impo-
sible conquistarlo.

El Mahayana difiere en este sentido, pues ha introducido
en la ensefianza la figura del bodhisattva. Se puede ser un bo-
dhisattva, un santo, y si uno no quiere conseguir ese grado o
estado para uno mismo, puede alcanzarlo a favor de los otros.
El bodhisattva, segin el Mahayana, puede colaborar en la li-
beracién de los otros, puede facilitarles el camino hacia el
nirvana. El Mahayana tiene e imparte una idea universalis-
ta, y los monjes le ensefian a la gente meditacién, la practica
del sunyata y el ideal que hay que imponerse para convertir-
se en un santo, en un bodhisattva. En el Theravada estamos
convencidos de que nadie nos puede facilitar el camino ha-
cia la santidad, de que podemos recorrerlo por nosotros mis-
mos y de que nadie nos puede purificar o ayudar en este sen-
tido. Aparentemente, podria parecer una concepcion egoista,
pero no lo es en absoluto. Uno tiene que trabajar por si mis-
mo para alcanzar el nirvana. Esta es una de las diversas dife-
rencias entre Theravada y Mahayana.

RC: Sabiendo que en Tailandia se sigue el budismo
Theravada, que ustedes consideran por supuesto el mas puro,
no puede dejar de sorprenderme haber observado los den-
sos rituales que se siguen en los templos, cuando en el budis-
mo original no se presta atencidn a las formas, al ceremonial.
He constatado que la gente comtin es muy ritualista. He asis-
tido a algunas ceremonias funebres y he visto que se reali-
za un gran ritual para poder renacer en una posicién mds pri-
vilegiada, mas desahogada econémicamente. ; Cémo explica
esta actitud?
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DD: El budismo en Tailandia es, desde luego, Theravada,
pero al mismo tiempo algunos rituales y ceremonias tienen su
origen en el Mahayana o en el hinduismo. Al no tener la gen-
te ritual propio en el Theravada o ceremonias para la muer-
te, el renacimiento, etcétera, recurren a rituales que tienen su
origen en el hinduismo. También hay parte de férmulas cris-
tianas y musulmanas y de otras religiones. Y, sin embargo, se
sabe que lo que se estd haciendo no es una ceremonia budis-
ta propiamente dicha. Usted tiene razén. No deberia prestarse
tanta atencion al ritual en los templos Theravada.

El Buda era un hombre comiin. Fl jamds dijo que fuera
un dios, aunque se convirtié en el gran maestro para la gente
ordinaria. Tal es la auténtica ensefianza que hallamos en to-
das partes; pero afio tras afio, siglo tras siglo, algunos estu-
diosos, monjes y brahmanes fomentaron y desarrollaron otro
concepto diferente. Ellos equivocaron a la gente en el cami-
no del Buda, adulteraron su auténtica ensefianza. Pero en mi
opinién eso también es bueno, porque, antes que no hacer
nada, es mejor que veneren una imagen del Buda. En fin, in-
cluso yo mismo repito ante la imagen del Buda: «<Om Namo
Butaca».

RC: ;En qué medida cree que ese acto puede ayudar a las
personas?

DD: Solo ayuda a la mente. Oramos: «Oh, Buda, dame po-
der». El poder solo existe en la mente, y si gozamos de poder
en la mente, podemos realizar cualquier cosa.

RC: ;Tratan ustedes de que la gente siga no solamente el
aspecto religioso del budismo, sino también el filoséfico?
(Cree que a la gente comtin le interesa algo o sabe algo de la
filosofia budista?
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DD: Creo que mucha gente s sabe y estd interesada. Usted
solo ve a la gente cuando estd siguiendo el ritual, pero si en-
trara en la vida familiar, comprobaria que también estudian
las ensefianzas y la filosofia del budismo. No debe dejarse
confundir por las apariencias. En Tailandia hay muchas per-
sonas que estudian la filosoffa budista. Me refiero a las que
tienen un alto grado de educacién, una licenciatura o una for-
macién similar. Hay quienes conocen en profundidad la filo-
soffa. Pero no olvidemos que en Tailandia un sesenta o seten-
ta por ciento de la poblacién no tiene formacién alguna.



JOHN COLEMAN

Coleman, uno de los mds notables maestros occidentales de
meditacion budista, dejo todas sus actividades para dedicar-
se exclusivamente a impartir cursos. Mi buen amigo y coau-
tor de algunas obras sobre budismo Simén Mundy acudié a
uno de sus cursos y le solicité expresamente que entrevistara
a Coleman para mi, pasdndole las preguntas para las que yo
queria una respuesta.

Ramiro Caire: ;Qué es vipassana?

Joun CorLemMaN: Vipasssana es una técnica simple que nos
permite penetrar en la naturaleza siempre cambiante de la
vida. Nos permite hacerlo con desapego y sin complicacio-
nes. Aprendemos a aceptar todas las sensaciones, groseras
o sutiles, agradables o desagradables sin juzgar, sin conde-
nar, sin alabar, ddndonos cuenta de que todas son pasajeras.
Vipassana no es una via de escape ni de aislamiento de los
problemas a través de un estado extético. Aunque pueden so-
brevenir estados de dicha, estos también deben ser considera-
dos solamente como pasajeros y, al igual que el suefio, han de
ser utilizados de forma exclusiva para la aceptacién y no para
la evasiéon. Esta dicha no debe emplearse como una pared
protectora o una barrera de aislamiento que nos encarcele. Ni
tampoco hay que utilizar la técnica como una via de escape o
marginacién. Es muy importante el equilibrio, y esta técnica,
correctamente usada, permite involucrarse sin apego y con-



Jonn CoLEMAN 147

frontar sin conflicto. Con el equilibrio adecuado nos volve-
mos silenciosamente conscientes del libre fluir de la energia,
que hemos llegado a conocer con anicca (“impermanencia”).

RC: (Es la ecuanimidad tan esencial como parece para el
buen desarrollo de la técnica y el progreso interior?

JC: Segtn el diccionario, la ecuanimidad es el juicio impar-
cial, la equidad, la estabilidad mental, el temperamento cal-
mado, la mente firme que no se exalta ni deprime facilmente,
la compostura, la capacidad para soportar altibajos con fir-
meza, serenidad, tranquilidad y autocontrol. Es lo contrario
de la agitacién o perturbacién. La ecuanimidad tiene muchas
acepciones o significados. En el camino hacia el nirvana te-
nemos que proceder con ecuanimidad y sentido de d4nimo
equilibrado. Sin ecuanimidad con respecto a las fluctuacio-
nes de nuestro camino, no avanzamos en absoluto hacia la
meta. Sin ecuanimidad, nuestra energia se estanca, se con-
gestiona, se densifica y surge el sufrimiento. Cuando trata-
mos de alcanzar la meta con deseo o ansiedad creamos fuer-
zas descontroladas que impiden el avance; agitados ante la
falta de avance, en vano intentamos progresar. Sin la ecua-
nimidad creamos reacciones opuestas. Este proceso continia
hasta el momento en que somos suficientemente afortunados
como para obtener la visién penetrativa que nos permite sen-
tir “no importa”. L.os numerosos errores que cometemos du-
rante nuestra prictica son en el fondo de gran valor, ya que
con ellos obtenemos una experiencia personal del error que
supone aferrarnos y apegarnos a las metas. Estas experien-
cias son nuestros mejores instructores. De repente, las repe-
tidas advertencias de los maestros de que nos mantengamos
alerta y cuidadosos para no perder la ecuanimidad se clarifi-
can. En tanto maduramos en la experiencia de la imperma-
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nencia y el sufrimiento mediante la inteligente practica de la
vipassana, comenzamos a desarrollar la ecuanimidad y lle-
gamos a sentir “no importa” con respecto a las circunstancias
cambiantes. La realidad del cambio y la insatisfaccién nos
permite ser siempre imparciales. Con esta actitud se desha-
cen los bloqueos de nuestras energias y comenzamos a fluir y
progresar en el camino hacia la libertad. Esta ecuanimidad se
extiende a todas nuestras actitudes con respecto a los shanka-
ras (“tendencias subyacentes”) y ejerce una influencia sobre
todos nuestros estados conscientes e incluso sobre nuestro
cuerpo. Si mantenemos la meta del nirvana y nos aproxima-
mos a ella, cultivando la ecuanimidad y sin el desequilibrio
del deseo, la meta se vuelve posible, en lugar de convertirse
en una pesadilla obsesiva.

Hay una diferencia entre el simple esfuerzo y el correc-
to esfuerzo. El correcto esfuerzo es siempre con ecuanimi-
dad, es decir, ni demasiado tenso ni demasiado relajado. Una
hora de meditacién al dfa con ecuanimidad permitird un ma-
yor avance que cinco horas de meditacién sin ecuanimidad.
La ecuanimidad debe llevarse incluso a la moralidad, adop-
tando la flexibilidad necesaria para que no surja el fanatis-
mo y se estanquen las energias. L.a ecuanimidad proporcio-
na un estado de frescura especial en la prictica, y también
de armonia. Para mi, la ecuanimidad significa una gran to-
lerancia y respeto hacia la realidad de cada momento, que
evita cualquier tipo de elogio o condena. Con esta ecuani-
midad mantenemos nuestras mentes claras y aceptamos la
calidad de nuestras circunstancias inmediatas sin resignar-
nos a que tengan que resultar inevitables. Al ser ecudnimes
ya no somos victimas de nuestro destino, ni creamos maés
conflictos mediante la lucha. LLa ecuanimidad también signi-
fica tomar en cuenta nuestras lagunas y resultar ecudnimes
con respecto a ellas. Asi aceptamos nuestras imperfecciones
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y fallos con buen humor, en tanto seguimos trabajando dili-
gentemente para superarlos.

Si reaccionamos con desencanto hacia nosotros mismos
0 con aversién, creamos reacciones que perpetdan la mis-
ma cosa que estamos intentando evitar. Para cada accién hay
una reaccién igual y opuesta. No debemos olvidarlo jamas.
Si incluso respondemos a las pérdidas de ecuanimidad con
un “no importa” responsable y tolerante, en vez de provo-
car una reaccién, fluye de nuevo la accién equilibradora de la
ecuanimidad. Si comprendemos que somos los causantes de
nuestros propios actos debido al mecanismo ineluctable del
karma, el sufrimiento se convierte en nuestro maestro respe-
tado, en vez de en un adversario despreciable. Cuando lle-
gue el dia en que experimentemos todos los shankaras como
sufrimiento, nuestra ignorancia termine y llegue a su final
nuestra avidez, aversion e insatisfaccién, seremos natural-
mente ecudnimes. Mientras tanto, serd necesario que utilice-
mos continuamente la ecuanimidad como técnica, acompa-
flada siempre de la atencién.

RC: ;Centrarse en la sensacion tactil, como recomiendan
muchos maestros de meditacién, es el mejor soporte de la
concentracion y la exploracién?

JC: Es el acceso mds directo a lo real, el més tangible, el
mas facil de manejar en el trabajo de la meditacién. Es como
si fuéramos a tratar con un trozo de madera: es facilmen-
te palpable y tratable por lo concreto que es; puedes lanzar-
lo al aire, cogerlo, cortarlo, limarlo o incluso morderlo con
los dientes, mientras que, por ejemplo, con los olores es mas
problemadtico. Los olores, al igual que el gusto, son limita-
dos. Por otro lado, utilizando soportes para la vista uno pue-
de entrar en un estado como de hipnosis. Y con respecto a los
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sonidos, son tan fugaces que también es muy complejo va-
lernos de ellos. Asf pues, las sensaciones tactiles ofrecen el
campo mds idéneo como foco de atencién. Los factores men-
tales son tan fugaces, pasajeros y sutiles que es casi imposi-
ble trabajar con ellos de la misma manera que con las sensa-
ciones tActiles.



WALPOLA RAHULA

El venerable Walpola Rahula, poseedor de enormes co-
nocimientos sobre la filosofia y la psicologia budistas, ha
sido uno de los mds destacados eruditos del Theravada.
Entre otros cargos ha ocupado los siguientes: rector de la
Universidad de Sri Lanka y profesor de Historia y Religion
en la Universidad Northwestern. Es autor de muy sobresa-
lientes obras, traducidas a numerosos idiomas, y traductor
del Abhidarmasamuccaya de Asanga. Nacido en Sri Lanka,
fue educado segiin la tradiciéon mondstica budista de este
pais y estudio posteriormente en las universidades de Sri
Lanka, Calcuta y la Sorbona. Lo visité en su residencia de
Londres y pacientemente respondié a todas mis preguntas,
haciendo gala de un humor exquisito.

Ramiro Car1e: Considero especialmente interesante el tema de
la atencién mental. ;Qué puede decirme sobre su desarrollo?

WarpoLa Ranura: Ante todo merece la pena sefialar que uno
de los discursos del Buda se refiere en concreto al desarro-
llo de la atencién mental y se reflejan en él las ensefianzas
budistas sobre esta facultad de la mente. Este discurso es el
Satipatthana-sutta, que es el mas importante que el Buda
pronuncié sobre el desarrollo de la atencién mental. Me he
referido a €l brevemente en mi obra Lo que el Buda enserid,
dedicdndole un pequeiio capitulo.
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El Satipatthana consta de cuatro secciones. Por lo gene-
ral, tanto el discurso como la practica que propone son mal
comprendidos. Son muchos los que no han comprendido bien
su aplicacién, su practica. Lo consideran casi como algo téc-
nico y lo llevan a la prictica como algo mecanico, perdién-
dose asi su verdadero espiritu. Para desarrollar la atencién
mental es necesario, desde luego, practicar, adiestrarse en la
concentracién pura. Sin concentracion, no es posible. .o que
realmente significa la atencién mental es estar despierto, es-
tar atento a cualquier cosa que se efectie fisica o mental-
mente; tomar consciencia de todas las actividades. Se puede
tomar consciencia de que se estd comiendo, bebiendo, traba-
jando, entrando, saliendo, hablando, pensando, y también de
c6mo trabaja la mente. Hay que tomar consciencia de la men-
te, esté irritada o tranquila, amando u odiando, celosa o amis-
tosa; cualquiera que sea la actividad que permanezca en ella.
Puede haber atencién mental en cualquier cosa que hagamos:
leer, estudiar, hablar, trabajar... Por eso no hay nada de mis-
terioso en cuanto a la atencién mental, ni exige ninguna for-
ma especial de vida, ya que puede aplicarse en cualquier mo-
mento y situacién. Se desarrolla la atencién mental estando
atento a lo que se hace y a lo que eres.

RC: ;Qué técnicas considera las mas convenientes para el de-
sarrollo de la atencién mental, para el desarrollo de la cons-
ciencia?

WR: No es ficil concretar sobre técnicas para el desarrollo
de la consciencia. Para desarrollar el estado de alerta men-
tal, no hay més técnica que la prictica misma de ese estado
de alerta. Es cuestién de practicarlo y no de teorizar sobre €l.
Es lo tnico que se puede hacer. Pero para entrenar la men-
te, para alcanzar adecuadamente ese estado y hacer las co-
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sas con precision, al principio es necesaria la practica de la
concentracién. Para ello pueden utilizarse técnicas diferen-
tes. Por ejemplo, la persona puede concentrarse en su res-
piracion, que es una técnica muy sencilla. Existen otros nu-
merosos métodos, como la concentracién en un objeto, en
un color, en un objeto brillante, en un circulo dibujado so-
bre una cartulina, en el ruido que produce una gota de agua.
Existen procedimientos muy diversos. La practica de la con-
centracion facilita el desarrollo del estado de alerta. Una per-
sona que ha practicado la concentracién desarrollard con mu-
cha mayor facilidad el estado de alerta que otra que no se ha
adiestrado en ello. Se trata de técnicas y no de métodos para
llegar a la Realidad.

RC: Hay técnicas de autorrealizacién como el yoga que nos
indican que debemos tomar consciencia de nuestro S{-mismo
como algo aparte de nuestro cuerpo, nuestra mente y nues-
tras emociones. Naturalmente, al no aceptar el budismo un
Si-mismo, dicho procedimiento queda desestimado. Pero hay
otros sistemas de autorrealizacién, como el de Gurdjieff y
Ouspensky, que nos invitan a autorrecordarnos cuando esta-
mos pensando, sintiendo, haciendo. ;Qué piensa de este mé-
todo de autoconciencia y autorrecuerdo?

WR: Segtin el budismo, y segin mi propio punto de vista,
€so no es conveniente. Para el budismo, la atencién mental
consiste en estar atento a la accion, olvidandose de si mismo.

RC: Sin embargo, y aunque el budismo no considere en ab-
soluto la autoconciencia, ya que precisamente considera la
yoidad como una ilusién, si recomienda la observaciéon muy
atenta de los agregados del ser humano, ;no es asi?
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WR: Hay que tener en cuenta que no es ni mucho menos lo
mismo la autoconciencia que la toma de consciencia de los
agregados. La autoconciencia estd por completo desaconse-
jada en el budismo. Como antes le sefialaba, no es facil com-
prender las técnicas del Satipatthana. Debemos explicarlo
con mucho cuidado, pues con frecuencia es desvirtuado, por-
que los términos pali son dificiles de traducir. Siempre sur-
gen dificultades con la traduccién. Si se estd andando, por
ejemplo, hay que ser consciente del andar, y no de uno mis-
mo andando; consciente de la accién, y no de uno mismo ac-
tuando. Yo hablo con usted y no soy consciente de m{ mismo,
pero si plenamente consciente de la conversacion. Es necesa-
rio aprender a ser consciente de la actividad, consciente del
momento, en el presente.

RC: Asi pues, no debemos estar conscientes de nosotros mis-
mos en la actividad que estamos efectuando, como proponen
otras escuelas no budistas que creen en un ente permanente
en el ser humano.

WR: Eso es: hemos de ser no conscientes de nosotros mismos
en aquello que estamos efectuando. Proponemos en la ense-
fianza budista todo lo contrario de esa autoconciencia, que es
totalmente contraria a la ensefianza que imparte el budismo.
Hay que permanecer alertas, a todo lo que hagamos, plena-
mente conscientes de aquello que hacemos en cada momen-
to, en el presente, libres de la autoconciencia, olviddndonos
de nosotros mismos, y completamente atentos a la accién. El
Satipatthana nos indica que al caminar debemos estar vigi-
lantes de que se estd caminando, estando plenamente atentos
a lo que hacemos. Hay que saber que se estd andando, que se
anda, y no que uno mismo estd andando. Satipatthana no es
que yo estoy andando, sino que se estd andando. No hay un
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Si-mismo, no hay un individuo. Hay una accién, y no un su-
jeto haciendo. En el budismo la idea del Si-mismo es inco-
rrecta. Por tanto, la consciencia del Si-mismo es totalmen-
te ajena a la ensefianza budista. Al no haber un Si-mismo, no
puede haber consciencia de é1.

RC: ;Considera conveniente la observacion de los elementos
que nos componen para conocernos mejor?

WR: Si. La observacién de uno mismo nos permite vigilar
c6mo la mente trabaja, cémo se desarrolla el cardcter. Pero
hay que observar desapasionadamente, con total desapasio-
namiento, sin implicarse en la observacién, despersonaliza-
damente. Es ver sin juzgar o evaluar, pues de lo contrario no
hay observacién. Se puede practicar sobre los pensamientos o
sobre las acciones, segin qué se quiera conseguir mediante la
observacion. Siuno mismo se ve a sf mismo, eso ya es autoco-
nocimiento. No hay autoconocimiento sin verse a uno mismo,
sin la observacién de uno mismo. Es una buena préctica. No
observarse con juicios o criticas, sino una simple observacion,
a través de la pura atencién mental, como un cientifico pue-
de observar los fendmenos. Es como ver reflejada la imagen
de uno mismo en un espejo, sin que intervengan las valoracio-
nes, con total desapasionamiento. Cuando se observa uno de
esta forma surge cada dia un mayor desapasionamiento, y re-
presenta el autoconocimiento, el desapego y el despertar.

RC: ;Cémo podemos adiestrarnos en el desapasionamiento?

WR: La tnica forma es saber, ver, comprender. Cuando sa-
bes, ves, comprendes, se perciben las cosas tal como son, sin
las propias proyecciones mentales. Esto es lo mas importan-
te. Hay que percibir las cosas tal como son, sin la propia pro-
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yeccién mental. Si ves las cosas como son, desde luego el re-
sultado es el desapego.

RC: ;Qué instrucciones puede ofrecer para que el aspirante
obtenga la clara comprensién?

WR: Desde luego hay que practicar constantemente, de for-
ma regular. Segiin la ensefianza budista, ciertas personas pue-
den comprender la doctrina enseguida, y otras no pueden ha-
cerlo de una sola vez, sino solo después de un largo camino.
En primer lugar, es necesario el equilibrio ético y moral, la
armonfa. LLa armonfa es siempre necesaria para permane-
cer sereno. Después se necesita un cierto grado de disciplina
mental. Con estos fundamentos, equilibrio moral y disciplina
mental —que se adquieren por la prictica de la meditacién—,
pueden verse las cosas mejor, con mds clara comprensién. Y
cuando las cosas se ven con la clara comprension, sobrevie-
ne automdticamente el desapego.

RC: Segtin el Theravada, ;tienen realidad las cosas que nos
rodean?

WR: ;Qué es la realidad?, esa es la pregunta.
RC: ;Es ilusién o vacio todo lo que nos circunda?

WR: Las ensefianzas fundamentales del Theravada y el
Mahayana son las mismas en este sentido. No hay diferencia.
Para ambas escuelas, la Realidad es solamente la verdad ab-
soluta, el nirvana. Es la tnica realidad. Comparado con esto,
lo demas es irreal. No solo las cosas ordinarias, sino también
nuestra mente. También lo que se llama el Si-mismo es irreal.
Las cosas que nos circundan son solo reales relativamente, en



WALPOLA RAHULA 157

la vida ordinaria. En dltimo lugar, absolutamente real es solo
la verdad absoluta, el nirvana.

RC: ;Qué opinién le merece el vacio del vacio mostrado por
Nagarjuna?

WR: El sunyata. El sunyata estd en el Theravada como ya
he indicado en algunos articulos. Es Theravada y en él per-
manece la idea original del sunyata. Los textos originales
del Theravada y el Mahayana incluyen la misma ensefian-
za, unos en pali y otros en sdnscrito, pero se han perdido en
su mayor parte y se encuentran en chino y tibetano. Pero el
Canon Pali existe completo. La idea del sunyata se encuen-
tra en los textos originales.

Nagarjuna lo tom¢ de alli y lo desarrollé6 muy elevada-
mente como una filosofifa. A un estudiante que iba a hacer
el doctorado sobre sunyata, le aconsejé que leyera los textos
canénicos originales y encontré alli referencias a las semillas
originales del sunyata, que son las gemas de esta filosofia.
Sunyata es, pues, original en el budismo Theravada y en el
Mahayana. La idea de que el mundo es solo una concepcién.
Y Asanga traté de establecer la irrealidad de la mente, indi-
cando que el mundo es nada mas una concepcién, una idea
de la mente, siendo esta dltima también solo una concepcién.

RC: ;Podria pensarse en una esencia de la mente?
WR: No, no, no.
RC: {Qué opinién le merece el concepto de Mente Universal?

WR: En la verdadera ensefianza budista, no hay ninguna re-
ferencia a ese concepto.
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RC: (Ni siquiera en algunas escuelas Mahayana, como el
Zen?

WR: En los textos budistas que conozco, no existe nada de
eso. Nada aparece en los sutras. Yo no he visto nada de eso,
aunque puede haber gente que haya interpretado los textos
de otra forma.

RC: ;No hay nada en los textos originales que refleje algo
permanente en el ser humano?

WR: Nada, nada, nada. No hay nada permanente en el hom-
bre para la genuina ensefianza budista. Tal es la doctrina del
sunya. Sunyata y anatta indican la inexistencia del Si-mismo,
del Yo. Segtin la ensefianza budista, no puede haber nada per-
manente. Imposible. Todas las cosas estdn sujetas a cambio.
Hay una continuidad incesante, un fluir ininterrumpido. De
esa forma adquirimos la idea de que hay algo permanente.

RC: Si no hay un Si-mismo, ;quién experimenta el nirvana?
WR: Nadie experimenta el nirvana.

RC: Entonces, por qué buscar el nirvana?

WR: ;/Quién busca el nirvana?

RC: ;Qué actitud debe mantenerse con respecto a la bisque-
da del nirvana?

WR: Si se habla estrictamente, buscar el nirvana o desear el
nirvana o querer obtener el nirvana es también apego.
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RC: Se habla del sendero del budismo, pero ;quién lo recorre
si no hay nadie para recorrerlo?

WR: Si, si, se dice que hay un sendero, pero nadie para re-
correrlo.

RC: Entonces, ;quién sigue la doctrina budista?

WR: Cierto, cierto. Cuando se hablan de todos estos temas a
nivel dualista, relativo, surgen automdticamente estas cues-
tiones. Esto quiere decir que todo es 0 no es, existe 0 no exis-
te, es verdadero o falso, justo o injusto, bueno o malo. Tal es
la dualidad. Todo es dual, relativo. Cuando hablamos de lo
absoluto, lo hacemos con este lenguaje dualista, por lo que
este tipo de preguntas y respuestas resultan irrelevantes. Ya
se nos previene en los textos originales contra la dualidad. Lo
que el Buda trat6 de ensefiar es que no caigamos en estos ex-
tremos, en las dualidades.

RC: Hay personas que se preguntan: «;Para qué voy a esfor-
zarme por conseguir el nirvana en otra existencia si aquel no
seré yo?».

WR: Quien se dice eso es porque ha adoptado la actitud de
que él es alguien. Y el budismo indica que no hay nadie como
tal y que no es ni uno mismo ni otro el de las vidas sucesivas.
Es igual que el nifio que se hace hombre. Aunque es la misma
continuidad, el hombre no es el nifio, pero tampoco es otro
totalmente, porque es la misma continuidad.

RC: ;Representa el nirvana la comprension directa y total de
la carencia de un Yo?
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WR: Nirvana es otro vocablo para la ultima realidad. El
Buda mostré el nirvana y la realidad dltima como sinénimos.
Y si comprendes la verdad ultima, es que ya has obtenido, en
otras palabras, el nirvana.

RC: ;Podemos decir que el nirvana es extincién?

WR: No, no. Es incorrecto decir eso. Aceptar el nirvana
como extincién implicaria también dualidad. Cuando se dice
que algo se ha acabado es porque habia algo que podria aca-
barse. Creer que el nirvana es extincién es algo muy equi-
vocado. El nirvana no es extincién, porque no hay nada que
pueda extinguirse.

RC: Cabe suponer que después del nirvana debe seguir exis-
tiendo alguna forma de consciencia, ;no?

WR: Lo que no hay es no consciencia. No es desde luego la
consciencia que nosotros conocemos o entendemos. Cuando
se alcanza el nirvana, no es posible explicarlo, ya que el len-
guaje es muy pobre para ello. El nirvana es la cesacién de la
“sed”, del deseo, y representa la verdad tltima, més alld de la
cual ya nada existe. Desde luego, el nirvana no es nada. Pero
es mejor decir que es nada a decir que es algo, pero, insisto,
tampoco es nada. En verdad, habria que decir que no es nada
ni algo. Es inexpresable. Es mejor explicarlo en términos ne-
gativos, como cuando las Upanishads se refieren a Brahman
diciendo: «Neti, neti». En el budismo, el nirvana es también
explicado en término negativos. No es esto, no es aquello. Es
como la salud: no es facil concretar qué es la salud. Todo lo
que podemos decir es que es la no enfermedad. Por ello, en
sanscrito, para referirse a la salud, se utiliza un término que
quiere decir “no enfermedad”.
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RC: ;En qué medida puede contribuir la meditacién budista
en la resolucion de los trastornos psicolégicos? ;En qué me-
dida puede prevenir o combatir la neurosis? ;En qué medi-
da el desarrollo de la atencién mental favorece la estabilidad
emocional?

WR: Tales preguntas son muy buenas. En cierta ocasién pro-
nuncié una conferencia en el Instituto de Psicoandlisis de
Chicago sobre la psicologia budista y la meditacién. Les mos-
tré que la meditacién budista es mas profunda que el psicoana-
lisis, y el director del instituto convino en que el psicoanalisis
no alcanza las profundidades de la meditacién budista. En al-
gunos aspectos, la meditacién budista es autoandlisis, nos ayu-
da a conocernos. La neurosis es un desconocimiento y desa-
provechamiento de la propia potencia mental; ignorancia de
lo que sucede en la mente, de las tendencias naturales, de los
mecanismos internos. El budismo ensefia a examinar comple-
tamente el contenido mental, y cuando se examina la mente
en su totalidad y se conocen todos sus secretos, la enferme-
dad se desvanece. Si se practica la meditacién de forma activa,
con paciencia, de manera adecuada, no puede haber neurosis.
Desarrollando la atencién mental aprendemos a controlar nues-
tra imaginacié; y tengamos en cuenta que la imaginacién des-
controlada desempefia un papel muy principal en las neurosis.
Mediante el adiestramiento en la meditacién y la entrega plena
y consciente a la actividad que se esté efectuando, en el presen-
te, se controla la imaginacién y rechazamos la neurosis.

RC: (En qué medida se ha servido el budismo de las técni-
cas del yoga?

WR: El budismo no presta demasiada atencién al hatha-
yoga, porque es principalmente fisico, pero si predica la sa-
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lud fisica, la considera muy necesaria. Si, la salud fisica es
muy necesaria para la meditacién. Sin salud no es posible ha-
cer nada, por lo que el budismo elogia mucho la buena salud,
la propia y la de los demds. La meditacién es yoga. Si, el bu-
dismo, por supuesto, acepta el yoga. No todas las formas de
yoga. No acepta las formas devocionales de yoga, claro est4,
pero si el gnana-yoga, el radja-yoga y el karma-yoga.

RC: ;Qué es la mente para el budismo?

WR: La mente es solo un elemento, una parte constitutiva del
hombre, como lo puede ser el cuerpo. Estamos compuestos de
cuerpo, sensaciones y actividades mentales. [.a mente es uno
de los elementos que constituye lo que se llama ser humano.

RC: Si no hay un testigo de la mente, ;es que los pensamien-
tos se piensan por ellos mismos?

WR: Si, no hay pensador aparte de los pensamientos. Si no
hay pensamientos, no hay pensador.

RC: Cuando los pensamientos se inhiben por completo y la
mente permanece en un estado de vacuidad, sin formaciones
mentales, uno puede seguir teniendo consciencia de si mis-
mo, /no es asi?

WR: No, porque eso también es pensamiento. El sentido de
la autoconciencia es un pensamiento. Y la idea de un Yo es
una idea absurda, tan banal como creer que todo es real.

RC: Pero ;no concibe el budismo una atencién mental pura,
mas alld de los conceptos mentales, de los procesos psico-
mentales del pensamiento?



WALPOLA RAHULA 163

WR: No; cuando eres consciente, es un pensamiento.

RC: ;Quién es el poseedor de ese ser consciente, de la aten-
cién mental?

WR: No hay un poseedor, no hay nadie que posea.
RC: ;Es ella misma su poseedora?

WR: Si, ella misma es la poseedora. No hay nadie que sea el
propietario de la atencién mental. Lo que usted llama el po-
seedor es simplemente la combinacién de los agregados.

RC: ;Cesa todo renacimiento con la obtencién de la expe-
riencia nirvénica?

WR: Asi es. Después del nirvana ya no hay otro renacimien-
to. El renacimiento existe mientras hay deseo en nosotros.
Cuando se ve la Realidad, la Verdad, no hay més deseo, por-
que este existe solo en tanto no somos perfectos, como un an-
sia de ser mds perfectos, de ser mds, de llegar a mas y mds, en
todos los aspectos. Cuando se ve la Verdad absoluta, se hace
uno perfecto, y al no haber nada més alld, todo deseo cesa; y
con el cese del deseo no hay nuevos renacimientos, no hay
mas posibilidad de continuidad.

RC: ;Hubo un primer nacimiento?
WR: No, no. Segitin el budismo, no. Todo es producto de la
ignorancia. No hay un punto de origen, no hay un nacimiento

primero, no hay un primer punto en esa continuidad.

RC: ;Se refiere al Origen Dependiente?
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WR: Exacto. El resultado es causa y la causa es resultado.
Toda causa es efecto, y viceversa.

RC: ;Como una serpiente que se come la cola?
WR: Si, si, es cierto. Asi es, asi es.
RC: ;Cuél cree usted que es el significado de la vida?

WR: Desde luego, el significado es el que nosotros decida-
mos. Si se toma la vida en si misma, esta no posee ningin
significado, pero puede ser llenada de sentido segin cada
uno. Segun el budismo, el significado de la vida es la com-
prensién de la Verdad, la percepcién de la realidad tltima.

RC: Existe una pregunta muy repetida por aquellos que se
acercan por primera vez al budismo: ;Quién recibe el karma
si no hay un Yo que lo reciba?

WR: Lo que llaman el Yo o Si-mismo es para el budismo ori-
ginal un conjunto de agregados. Todos esos agregados que
componen el ser humano, fisicos y mentales, interdependien-
tes, carecen para el budismo de un Yo. Fluyen, cambian cons-
tantemente. Nadie recibe el karma. Esta ahf; todo es causa 'y
efecto, condicionalidad. No hay “mi karma”, ni “mi ira” ni
“mi amor”. Somos todas esas cosas juntas.

RC: ;Hasta qué punto el budismo fue una reaccién contra el
hinduismo?

WR: Desde luego que el budismo fue una reaccién, casi una
sublevacion, contra el hinduismo desde diferentes niveles:
socialmente, el budismo no acepta toda esa clase de ritua-
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les —los rituales brahmdnicos—, ceremonias y todas esas co-
sas, como puedan ser las abluciones en el rio. En el nivel fi-
loséfico, el budismo no acepta a Brahma, el Creador, ni al
ser que en tltima instancia regresa a Brahma. Tales son los
puntos més evidentes, pero hay también otros muchos. Ahora
bien, en algunos aspectos hay similitudes entre el hinduismo
y el budismo.

RC: ;Qué es el budismo, religién o filosofia?

WR: Es una religién, aunque no tal como se entiende en
Occidente, o como pueden ser el cristianismo o el islamis-
mo. Es una religién desde muchos puntos de vista. También
es una filosofia y un sistema ético. Religion, filosofia y ética
estdn en el budismo.

RC: ;También misticismo?

WR: Una cierta dosis de misticismo, si, también. Dyana y sa-
madhi son el lado mistico del budismo. Hay un budismo filo-
soffa —grandes ensefianzas filoséficas—, ética, religiéon y mis-
ticismo. Encierra todos estos aspectos.

RC: ;Habitardn en la misma verdad el hindi liberado, que
cree en la permanencia de un ente espiritual en el hombre y
de Brahma, y el budista liberado que rechaza esos conceptos?

WR: La Verdad es una; no hay dos verdades. Solo una. No
hay una verdad hindd, otra cristiana, otra budista u otra mu-
sulmana. Es una sola Verdad. Pero ;quién superentiende la
Verdad? El que estd fuera; él comprende la Verdad, €1 com-
prende el nirvana.
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RC: La incompatibilidad médxima es que el hindi indica que
la Verdad es la unién del atman con Brahma, lo que es total-
mente rechazado por el budista.

WR: Eso no importa. Las palabras no importan nada. Si ellos
perciben la Verdad, eso es todo. La Verdad es lo que impor-
ta, y no las palabras.

RC: El Buda indic6 bien claro que no guardaba nada en el
puilo, que no ocultaba nada de la doctrina solo para los ini-
ciados. Sin embargo, existen muchos autores que insisten en
que hay un budismo esotérico.

WR: El Buda no escondié nada en el puiio. No hay ensefian-
za esotérica en el budismo. Todo est4 abierto a cualquiera, si
bien cada uno lo comprende segtin su capacidad, segin su ni-
vel.

RC: ;El Tantrayana y el budismo tibetano son budismos des-
virtuados?

WR: El Tantrayana fue desarrollado posteriormente y no es
un budismo puramente original.

RC: ;Qué consejos puede ofrecerle al aspirante budista?

WR: Debe, ante todo, conocer las ensefianzas fundamenta-
les y tener una clara comprensién de ellas. Luego, y mien-
tras le sea posible, ha de tratar de seguir las ensefianzas éticas
impartidas por el budismo. De esta forma, la vida del aspi-
rante serd arménica consigo mismo y con su medio ambien-
te. Asimismo, debe tratar de practicar la meditacién o entre-
namiento mental, bhavana, la concentracién y la aplicacién
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de la atencién mental sobre todas las actividades que lleve
a cabo. La verdadera meditacién budista no es solo para ser
efectuada durante una o dos horas, significa vivir en la ac-
cién, estar siempre alerta, permanecer consciente en la acti-
vidad que se esté llevando a cabo. El estado de alerta se con-
seguird gradualmente, con la prictica.
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En 1942, Christmas Humphreys fundd la Sociedad Budista
de Londres, que desde entonces comenzo a trabajar muy ac-
tivamente para dar a conocer el budismo en Inglaterra y en
Europa en general, y durante muchos arios fue su presidente.
Imparte clases y conferencias sobre Zen y ha escrito va-
rias obras muy notables al respecto. Mi entrevista con él se
llevo a cabo en la sede de la Sociedad Budista de Londres.

Ramiro Carre: ;Cudl ha sido la mejor y mayor contribucién
del budismo a la humanidad?

CaristMAs HumPHREYS: Un camino hacia la autorrealizacién
sin necesidad de un Dios extracésmico; un sendero recorri-
do por cada persona de acuerdo con la ley del karma y del re-
nacimiento, segun su propio estilo y totalmente tolerante con
cualquier otro punto de vista, como se ha evidenciado a tra-
vés de la historia del budismo, que ha sido la religién mas to-
lerante del mundo.

RC: ;Hasta qué punto el budismo fue una reaccién contra el
ritualismo brahmdnico?

CH: No fue tanto una reaccién contra el verdadero brahma-
nismo —porque creo que el brahmanismo esotérico y el budis-
mo esotérico son uno— como una reaccion contra una forma
degradada del hinduismo de la época, que estaba muy am-
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plia y formalmente condicionado por los ritos y sacrificios
de sangre. El budismo quiso dar a cada uno de los hombres
de la calle un camino hacia la extincién del sufrimiento, y en
eso se distingue de los brahmanes, que guardaban todas las
enseflanzas para ellos mismos y no entregaban nada a la gen-
te, excepto el sacrificio de animales.

RC: ;Cudl es la actitud de un buen budista ante la vida?

CH: Es privativo de cada persona encarar la vida tal como es,
con las tres caracteristicas del existir: que todo cambia cons-
tantemente, que todo estd lleno de sufrimiento de una u otra
forma, y que no hay nada existente que tenga un alma inmor-
tal que lo distinga de cualquier otra forma de vida. El budista
debe tratar de aplicar estos principios al encarar la vida y vi-
vir de acuerdo con ellos.

RC: Para muchos occidentales, el sunyata es una cuestion su-
mamente intrincada y dificil de comprender. ;Qué puede de-
cirnos al respecto?

CH: Es necesaria la lectura de varios volimenes para empezar
a comprender el sunyata. Es solo apto para una mente muy en-
trenada, porque es una cuestién de alta filosoffa y metafisica. La
mejor forma de empezar a comprenderlo es considerar que nada
existe permanentemente, porque todo cambia de forma constan-
te; considerar que todo esta en relacién con todo y que en ultimo
grado no hay nada que exista por si mismo de manera absoluta;
solo la totalidad de la vida en sus millones de formas.

RC: Si el budismo no acepta la nocién del Yo o Si-mismo, no
resulta facil comprender qué es exactamente aquello que re-
nace. ;Es solo un residuo, un contenido inconsciente?
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CH: La idea basica es que lo que llamamos Yo o Si-mismo
no es permanente, no esta separado de otras formas de vida,
ni es inmortal. Cada uno de nosotros es una manifestacién de
la tinica vida que avanza, vida tras vida, desde el momento
en que se origind en el primer principio automatico hasta el
momento en que vuelva a la automatica totalidad absoluta.

RC: ;Cree que con el transcurso de los siglos la ensefianza
budista se ha empobrecido o degenerado?

CH: El budismo, como cualquier otra religién, comenzé sien-
do una ensefianza espiritual impartida por un gran maestro en
muy elevado nivel de consciencia, solo parcialmente compren-
dida por sus seguidores, y se fue degradando con el paso del
tiempo, hasta que llegé el momento en el que surgié el templo,
es decir, y en otras palabras, hasta que aparecieron los rituales,
los rezos formales, las presiones, las intolerancias, las especia-
les obnubilaciones y las especiales codificaciones. Todos pien-
san que tienen la razén y que los otros estdn equivocados, lo
que origina que las iglesias contiendan entre si.

RC: ;Cudles son segiin su opinién las diferencias entre el
arahat y el bodhisattva?

CH: El arahat esté ocupado en su iluminacién espiritual, ba-
sandose en el argumento de que no hay otras mentes a las
que uno pueda purificar, ennoblecer y engrandecer, excep-
to la propia, y que, por tanto, cada uno debe centrarse espe-
cialmente en su propio desarrollo espiritual. El bodhisattva,
por otro lado, considera que no debe limitarse a su propio de-
sarrollo espiritual, sino que debe entregarse especialmente a
ayudar a los otros seres. Ama tanto a toda la humanidad que
antes de entrar en el nirvana espera a que toda otra forma de
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vida y todos los seres hayan alcanzado la iluminacién espiri-
tual. Pero ambos principios estudiados con propiedad se re-
velan como dos aspectos de una misma cosa.

RC: ;Cuales son, en su opinién, los obstaculos més dificiles
de superar en el sendero hacia el nirvana?

CH: La respuesta es, desde luego, que el mayor de todos los
obstaculos es el sentimiento de Yo. Tan pronto como se des-
poja uno de ese sentimiento y de que el Yo es muy importan-
te, diferente y algo por lo que uno lucharia contra todos los
demés, entonces, cuando se ha superado este sentimiento y se
obtiene la paz mental, sobreviene el nirvana. De lo contrario,
nunca podremos obtener la experiencia del nirvana.

RC: ;Hasta qué punto y en qué grado influyo el taofsmo so-
bre el Zen?

CH: Creo que la escuela Zen ha estado siempre por la escue-
la china del taoismo.

RC: ;Nirvana y satori son dos nombres para un mismo estado?

CH: Satori es un estado de consciencia muy evolucionado,
por supuesto; hace referencia a cuando la mente ha trascendi-
do las limitaciones de la dualidad y conoce de primera mano
lo que esta detras de cada pensamiento, de cada distincién o
de cualquier cosa. Nirvana es otro nombre para ese estado de
consciencia.

RC: Ultimamente se han sefialado muchas posibilidades psi-
coterapéuticas del Zen. ;Considera que pueden ser tan am-
plias como se dice?
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CH: Si, pero dependerd mucho de lo que uno comprenda so-
bre Zen y del estado de su mente en el momento determinado.

RC: Todos los textos solventes indican que el satori sobre-
viene abruptamente. ;.o cree asi?

CH: Llega repentinamente, pero la preparacion para que so-
brevenga es muy lenta.

RC: ;Le parece recomendable el empleo del mondo y el koan
para el aspirante occidental?

CH: No. Sin la presencia de un buen y auténtico maestro es
totalmente imposible su satisfactoria utilizacién.

RC: ;jPor qué, a pesar de las numerosas sectas del Zen, ha
sido la Rinzai la que mayor eco ha logrado en Occidente?

CH: Solo hay una escuela estudiada por Occidente, y esta es
la Rinzai.

RC: Resulta muy sorprendente que el monje Zen se sirva du-
rante su adiestramiento espiritual de ritos, cuando el Zen es
basicamente antirritualista. ;Qué explicacién podemos bus-
carle a tal contradiccién?

CH: Esta es una paradoja que encontré muy extrafia cuan-
do estuve en Jap6n. Nosotros no necesitamos usar un ritual.
No nos preocupamos en este sentido por lo que hacen los ja-
poneses.

RC: ;Cudl es su consejo para el practicante occidental de
Zen?
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CH: Que estudie primero los principios basicos del budismo,
del Mahayana y del budismo Zen, y entonces podrd comen-
zar a hablar de Zen.

RC: ;Cudl cree usted que es el destino que le aguarda a la es-
piritualidad tibetana en Occidente?

CH: Es una escuela de budismo totalmente diferente del Zen,
del Theravada y del sunyata. Es una escuela que considero
muy compleja y no muy apropiada para Occidente.



AMADEO SOLE-LERIS

Siempre, desde que nos conocimos, nos ha unido una estre-
cha amistad a Amadeo Solé-Leris y a mi. Poseedor de enor-
mes conocimientos budistas, ha escrito una magnifica obra:
La meditacién budista. Traduce del pali al castellano y ha
hecho una gran labor de traduccidn fiable y minuciosa de
textos que se recogen en La palabra del Buda, asi como en
Majjhima Nikaya.

Habiendo tantas controversias sobre los seres humanos
iluminados y sobre los maestros he centrado mi entrevista en
estos puntos fundamentales. Sus respuestas son verdadera-
mente una cdtedra y ponen en evidencia la enorme riqueza y
amplitud de sus conocimientos.

Ramiro Car1Ee: ;Cudles deben ser el papel y la actitud de un
maestro?

SorE-LERis: Empecemos por puntualizar que, al contestar
esta y otras preguntas, no lo hago expresando un punto de
vista personal o idiosincrasico, sino que voy a tratar de ex-
poner la concepcidn caracteristicamente budista del maestro,
segtin se desprende de los textos y segtin la he vivido por pro-
pia experiencia de discipulo.

Una diferencia muy importante entre el maestro budista y
el tipo de guru que se ha venido poniendo de moda en estos
dltimos tiempos estriba en la modestia de lo que pretende ser.
El papel del maestro, como lo concibe el budismo, no puede
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sintetizarse con mayor concisién que en el famoso verso 276
del Dhammapada:

«El esfuerzo lo tienes que hacer t,
los Perfectos solo ensefian €l Camino».

He aqui la nota fundamental del budismo: la afirmacién ra-
dical de la propia responsabilidad. La salvacién, la ilumina-
cién —lldmese como se quiera—, tiene que conseguirla cada
uno por su propio esfuerzo. No hay salvacién por la gracia,
ni por la intercesién sacerdotal, puesto que no hay tltima ins-
tancia a quien dirigirse ni en quien esperar. Para todos los se-
res del universo sin excepcién alguna, a todos los niveles de
existencia, sean infrahumanos (como en el reino animal) o
sobrehumanos, comprendidas las esferas de mas alta espiri-
tualidad, rige (con las modalidades apropiadas a cada tipo de
existencia) la misma ineluctable ley universal de la concate-
nacién de causa y efecto. Citemos de nuevo el Dhammapada:

«Al que dice o hace con mente corrupta,

le sigue el sufrimiento como la rueda de la carreta a la pe-
zuiia del buey [...].

Al que dice o hace con mente pura,

le sigue la felicidad como la sombra que no se aparta del
cuerpo [...]» [versos 1y 2].

O veamos una de las “cinco recordaciones” que todo budista
repite cada dia, a guisa de plegarias: «Soy duefio de mis ac-
tos, heredero de mis actos, nacido de mis actos, ligado a mis
actos, dependiente de mis actos. Todo acto que yo cometa,
sea bueno, sea malo, de él heredaré».

Permiteme volver un momento a la primera cita del
Dhammapada... Te habr4, sin duda, llamado la atencién que
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se hable alli de “los Perfectos”, asi, en plural. El Perfecto,
claro estd, es uno de los epitetos distintivos del Buda. Me di-
1és, {no? ;Acaso te preguntas si hay mds de un Buda? Y la
respuesta es que si.

Bien pensado, es 16gico que asi sea. Si el Buda no es nada
mads —jpero nada menos!- que el ser humano en su méxi-
ma perfeccion, es evidente que tal grado de realizacién no
es privativo de una sola persona en la historia de la humani-
dad, sino que ha de ser asequible, por lo menos en principio,
a otros seres humanos. De ahi que el mismo Buda ensefiase
que, en el transcurso de los siglos, van surgiendo de vez en
cuando Perfectos, es decir, hombres que, como él mismo, al-
canzan el punto culminante de la realizacién: la Suprema ilu-
minacién. Que no solo es la consecucién del nirvana, sino,
ademds, la perfeccién de una sabiduria y de un conocimien-
to universales. Estos son los Budas, los Perfectos Maestros,
que han existido en el pasado y existirdn en el futuro. La en-
sefianza que aportan a la humanidad, sin embargo, es en cada
caso la misma, puesto que la naturaleza de la existencia si-
gue siendo siempre igual: «Todos los que fueron en tiempos
pasados Santos Perfectamente Iluminados, todos aquellos
Bienaventurados condujeron a sus discipulos a esta misma
suprema meta que yo os ensefio. Todos los que serdn en tiem-
pos por venir Santos Perfectamente [luminados, todos aque-
llos Bienaventurados conducirdn a sus discipulos a esa mis-
ma suprema meta que yo os ensefio».

RC: Asf pues, jsomos todos Budas en potencia?

SL: En sentido absoluto, si. En la prictica, hay que tener en
cuenta que la consecucién —ademas de la liberacién que es el
nirvana— de la sabiduria y el conocimiento universales que
distinguen a los Budas Supremamente [luminados exige una
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suma de cualidades y una preparaciéon mds singulares atin
que las ya no ficiles que se requieren para alcanzar el nirva-
na en si. Por ello, si bien todos y cada uno de nosotros pode-
mos razonablemente aspirar a la calidad de arahant (o sea, de
ser iluminado que ha conseguido la liberacién definitiva del
nirvana), los Budas son extremadamente raros, presentdndo-
se solo a grandes intervalos de tiempo en el transcurrir de los
milenios. Pero nos hemos alejado de tu pregunta original.

RC: Si, el papel y las actitudes del maestro.

SL: El papel es el ya indicado: el de quien ensefia el cami-
no que cada cual tiene que recorrer por si mismo. La actitud
es la que corresponde a esta funcién y al cardcter general-
mente no coercitivo del budismo. Es la actitud del que expli-
ca, orienta y ensefia, pero no pretende dominar. Del que da,
pero no pide. Es decir, el maestro nada més pide lo impres-
cindible: que el discipulo acepte la necesaria disciplina en el
modo de vida (puesto que la experiencia ensefia que todo es-
fuerzo de autorrealizacién tiene que basarse en la limpieza fi-
sica y mental), y que se atenga de manera escrupulosa a sus
instrucciones en todo lo que se refiere a la préctica, cosa a to-
das luces necesaria siempre que se trata de aprender (aunque
no sea mas que a cocinar o a conducir un automévil), y parti-
cularmente importante cuando de lo que se trata es de apren-
der un mejor modo de utilizar los propios recursos mentales
y espirituales, es decir, en resumen, un mejor modo de vivir.

RC: Es natural que el maestro exija disciplina y obediencia,
pero, tal como me la describes, la relacién entre el maestro y
el discipulo parece més bien fria y despegada. ;Qué me dices
de la relacion afectiva entre ellos? ;De la devocion del alum-
no por su maestro (en cuanto encarnacién o representante de
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una deidad o principio superior), la bhakti, que tan esencial
es segun ciertas escuelas?

SL: Como acabamos de ver, el progreso que uno haga depen-
de del propio esfuerzo. Claro estd que, para decidirse a hacer
este esfuerzo y a perseverar en €1, hace falta un impulso, una
motivacién, y esta motivacién dependerd algo de las circuns-
tancias y mucho del tipo de caricter de cada uno. El tipo inte-
lectual llegar4 a la meditacién, por lo general, siguiendo una
conviccién intelectual, mientras que el afectivo avanzard lle-
vado por entusiasmos y emociones de caricter religioso, que
pueden manifestarse en forma de devocién hacia una deidad
o hacia su manifestacién en un maestro, un guru. Es decir,
que la devocién puede en efecto ser un mévil muy poderoso
para perseverar en el no siempre facil camino. Por otra par-
te, es natural que el discipulo sienta amor y devocién por el
maestro que se prodiga para ayudarle. Por tanto, lo que dije
hace un momento no ha de interpretarse en menoscabo de la
devocién bien entendida. Pero subrayo esto de “bien enten-
dida”. En efecto, es muy importante que la devocién no se
convierta en una especie de idolatria, de adoracién incondi-
cional, sea de una idea o de una persona, que nos lleve a ab-
dicar de nuestra propia responsabilidad. Esta responsabilidad
cuyo sentido el Buda no se cansaba de inculcar. Por ejemplo,
en el famosisimo sermén al clan de los Kalamas, que bien
puede considerarse la mas antigua proclamacién de libertad
de pensamiento del mundo, dijo: «No porque asf os lo hayan
contado, ni porque sea tradicién; ni porque lo oigdis decir; ni
porque esté en las escrituras; ni por conjetura, inferencia, ra-
zonamiento u opinién comun; ni porque parezca probable; ni
porque penséis: “El monje es nuestro maestro”. No os guiéis
por nada de esto. Solo cuando por propia experiencia sepdis:
“Esto es daiiino, y lleva al mal y al dolor; y eso es bueno y
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lleva al bien y a la felicidad... ”, entonces es el momento de
apartaros de lo malo... y de ateneros a lo bueno».

Ahora bien, no creas que esta, llamémosla objetividad en la
relacién entre maestro y discipulo, implica frialdad o desape-
go. Cuanto mas haya progresado el maestro por el camino
de la realizacion, mas se manifestaran en €l las cualidades
que —asi como el calor acompafia necesariamente la luz del
Sol- caracterizan al iluminado: la compasién por los sufri-
mientos del préjimo y el gozo altruista que comparte sus ale-
grias, el amor puro -libre de egoismo y deseo— para con to-
dos los seres, y la ecuanimidad, cualidad esta tdltima que no
es en absoluto, como se ha creido a veces equivocadamen-
te, indiferencia, sino serenidad e igualdad de 4nimo y jui-
cio. Precisamente esta serenidad es la clave de una actitud
altruista en el verdadero sentido de la palabra: la actitud del
que solo piensa en el otro, sin perseguir ninguna satisfaccién
propia.

Ensefiar y guiar con un amor que deriva su fuerza ope-
rante precisamente de esa ecuanimidad que es garantia de lu-
cidez y altruismo. He aqui la actitud del verdadero maestro.
Recordaré siempre mis primeras experiencias de meditacién
vipassana con el gran maestro indobirmano Surya Narayana
Goenka. Nunca hasta entonces me habia encontrado con esa
incomparable combinacién de calor humano y serena distan-
cia. Al principio resultaba casi desconcertante. En la turbu-
lencia emotiva de la vida corriente, uno estd acostumbrado a
experimentar la cercania psicolégica del amor o la simpatia,
o el alejamiento, el rechazo de la indiferencia o el odio. Pero
encontrarse con alguien que estd totalmente disponible, que
entiende y simpatiza en el pleno sentido de la palabra, sin re-
gatear ninguin esfuerzo para ayudar, pero que al mismo tiem-
po permanece inmutable, sin conmoverse en 1o mas minimo,
es una experiencia mas bien insélita. Uno comprende muy



180 MONJES Y SABIOS

pronto, sin embargo, al ir sintiendo los efectos bienhechores
de tal actitud, que esa es la disposicién que caracteriza al ver-
dadero maestro, y que se podria resumir en la frase: abnega-
cién con ecuanimidad.

RC: ;Qué caracteriza al verdadero maestro?

SL: Ante todo, la voluntad de ayudar al préjimo. El maestro
es alguien que, haya o no llegado él mismo ya a la liberacién
definitiva que es el estado de arahant, ha progresado en todo
caso lo suficiente hacia esa meta (experimentando por si mis-
mo lo ilusorio del mundo de deseo y aversién, de gozo y su-
frimiento en el que nos debatimos diariamente) como para
sentir la necesidad de dar a conocer a otros la posibilidad de
liberacién y el método para conseguirla. Por eso, en la férmu-
la tradicional que define las caracteristicas del Dharma, o sea
de la ensefianza del Buda, se dice que el Dharma es ehipas-
siko, es decir, literalmente, que llama a “venir a ver”, a ver
c6mo se progresa hacia el equilibrio, el amor, la serenidad, la
liberacion. El verdadero maestro es el que nos invita a “venir
aver”y, una vez que hemos visto, nos ayuda a poner en prac-
tica. Ayuda que nos brinda, como hemos dicho, con ecudni-
me abnegacion.

Hablemos un momento de la abnegacién. En la vida co-
rriente, al hablar de abnegacién queremos significar una acti-
tud altruista que sacrifica o pospone los propios afectos o in-
tereses al servicio de un ideal o para bien del préjimo. Pero
la abnegacién del verdadero maestro es de indole mucho mas
radical, en cuanto no tiene sencillamente nada propio —ni
afectos ni intereses— que sacrificar. Por experiencia propia,
directa, el maestro ha vivido y comprendido la realidad de
anatta (literalmente, “no-Yo”), o sea de la ausencia de iden-
tidad intrinseca de todos los fendmenos, incluido el conjunto
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de procesos psicofisicos que llamamos nuestra personalidad.
Su solicitud por el discipulo no es, pues, resultado de una au-
tonegacion, sino una accién que brota espontdnea, indefor-
mada por la afectividad inherente en la ilusién de un propio
Yo. Es pura funcionalidad, que responde con mdxima preci-
sién a las necesidades del caso y el momento concreto. Esta
funcionalidad del maestro se manifiesta no solo en la actitud
hacia el discipulo, sino también en todos los aspectos concre-
tos de la orientacién y ayuda que le presta, y notablemente en
la eleccién, entre los temas de meditacién posibles, de aquel
que menos le conviene a la personalidad, estado de d4nimo y
grado de desarrollo mental del discipulo. Es lo que se cono-
ce tradicionalmente como la “destreza en la eleccién de los
medios idéneos” (upaya kosalla), producto de la “clara com-
prensién de la idoneidad” de todo acto (sappaya sampaja-
fifia) que caracteriza al buen maestro.

En este mismo orden de ideas, el maestro procura no con-
fundir al discipulo con consideraciones excesivamente tedri-
cas o filosdéficas, o con conocimientos e informaciones que
—por verdaderos e intelectualmente reveladores que puedan
ser en si— no harfan més que distraerlo de la tarea concreta del
“entrenamiento a la liberacién” que es la meditacién.

Los cuarenta y cinco afios de ministerio del supremo
maestro, el Buda, son ejemplo y leccién de esta funcional
parquedad, que creo vale la pena ilustrar con algunos pasa-
jes famosos de las escrituras. Veamos primero la anécdota de
las hojas del bosque.

Un dia que el Buda, acompafiado de un grupo de monjes, se
habia detenido en un bosque, recogié un puiiado de hojas cai-
das y, mostrandolas a los discipulos, les pregunté:

—(Qué os parece, monjes?, ;dénde hay mds hojas, en mi
mano o en los drboles del bosque?
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—Sefior, las hojas que el Bienaventurado ha recogido son
pocas, mientras que las hojas del bosque son innumerables.

—Pues igualmente, monjes, las cosas que yo sé por cono-
cimiento directo son muchas, pero las que os ensefio son po-
cas. ;Y por qué no os ensefio mas? Pues porque no son titi-
les, no ayudan a progresar en la vida de pureza, no conducen
al desengafio, al desprendimiento, a la cesacidn, al apacigua-
miento, al conocimiento directo, a la iluminacién, al nirva-
na. Por esto no os las he ensefiado. ;Y qué os he ensefiado?
Os he ensefiado qué es el sufrimiento, cudl es su origen, cudl
su extincién y cudl es el camino que a ella conduce. Eso es
lo que os he ensefiado. Y ;por qué? Pues porque eso si que
es Util, eso si que ayuda a progresar en la vida de pureza, eso
sf que conduce al desengafio, al desprendimiento, a la cesa-
cién, al apaciguamiento, al conocimiento directo, a la ilumi-
nacion, al nirvana.

Pero cuidado con interpretar mal esto que decia el Buda so-
bre la inmensidad de lo que sabia y la parquedad de lo que
comunicaba. No se trata en absoluto de esoterismo (pese a las
tendencias de este tipo que, alejdndose siglos més tarde de las
originales ensefianzas, vinieron a desarrollarse en ciertas es-
cuelas del budismo Mahayana y, sobre todo, en el tibetano).

El mismo Bienaventurado, perfectamente consciente de
la posibilidad de tales tendencias, enfatizé que no era ese su
modo de proceder al declarar solemnemente, poco antes de
morir: «Yo he ensefiado sin hacer distincién entre doctrina
publica y doctrina secreta; el Bienaventurado no es de aque-
llos maestros que se guardan ensefiamientos en el puiio ce-
rrado».

El Buda no ensefiaba mas que lo necesario, pero todo lo
necesario, y lo ofrecfa libremente a todo el que acudiera a é1.
En cuanto a saber qué es lo realmente necesario, la respuesta
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del Buda, impregnada como siempre de sentido practico, la
encontramos en la parabola de la flecha envenenada: «Si uno
viene y dice: “Yo no seguiré la vida de pureza que enseiia el
Bienaventurado hasta que €l no me aclare si el mundo es eter-
no 0 no, si es infinito o no es infinito, si el cuerpo y el alma
son una misma cosa o dos cosas distintas, si el Perfecto per-
dura o no perdura después de la muerte... ”, ese si que mori-
rd antes de que el Perfecto pueda darle tantas explicaciones.
Es como si a uno le hubiese herido una flecha envenenada, y
sus compafieros hiciesen venir un cirujano, y el herido dije-
se: “jAh, no! No me dejo curar hasta que no sepa quién me
ha herido, de qué casa es, cémo se llama, si es alto o bajo...”.
iClaro que este moriria antes de que puedan darle tantas ex-
plicaciones! [...] El que quiera sanar, que se arranque la fle-
cha que lleva clavada».

Ir al grano, sin entretenerse en suscitar lo que a veces el
Buda llamaba “cuestiones improcedentes”, he aqui lo carac-
teristico del buen maestro.

RC: ;Coémo puede saber el discipulo si se trata de un verda-
dero maestro o no?

SL: Si se da importancia, no es un verdadero maestro. Este,
como decfamos hace un momento, es alguien que se ha aden-
trado lo suficiente en estados de conciencia superiores como
para haber vivido la experiencia de la impersonalidad, del
no-Yo. Sabe, por consiguiente y lo sabe vivencialmente (que
es lo que importa), no solo en teorfa, que €1, en cuanto “é1”,
en cuanto “personalidad”, no es literalmente nada. Es puro
proceso y funcién. ;Cémo puede ocurrirsele a una funcién
tener vanidad, ni orgullo?

Ello no obsta para que el discipulo, al sentir el bien que le
hace la instruccién que recibe, manifieste la natural gratitud
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hacia el maestro, incluso con formas mas o menos emotivas.
Expresiones de emocién que el maestro, sin embargo, recibe
centrado en su ecuanimidad y que aprecia en su justo valor
de manifestacion, pero sin alentarlas, sino fomentando siem-
pre el comedimiento.

En todo caso, cuanto mejor trabaje el discipulo, m4s rapi-
damente ird adquiriendo él mismo un estado de dnimo ecué-
nime y caracterizado por aquellas cualidades de compasion,
gozo altruista y amor perfectamente desinteresado que dis-
tinguen al verdadero maestro y que son justo lo contrario de
las emociones, aun las positivas, que brotan del ilusorio Yo
que rige la existencia del no enterado.

RC: ;Qué utilidad puede tener el maestro?

SL: Te contestaré con el ejemplo del “camino de Rajagaha”,
tomado de las escrituras.

Un brahmén escéptico vino a ver al Buda y le pregunté:

—De los discipulos que el hermano Gautama, o sea el
Buda, amonesta e instruye ;llegan todos a alcanzar la meta
suprema del nirvana, o los hay que no lo consiguen?

—Hay quien lo consigue, brahmén, y hay quien no.

—Pero jcomo es posible que haya quien fracase, puesto
que hay nirvana, y hay camino que a él conduce, y tienen al
hermano Gautama como guia?

—Deja, brahmdn, que a mi vez te haga una pregunta: ;co-
noces bien el camino que lleva a Rajagaha?

—Lo conozco.

—Suponte que un hombre que quiere ir a Rajagaha viene
y te dice: «Por favor, explicame cémo se va a Rajagaha». Y
td le explicas: «Fijate bien, el camino de Rajagaha es este de
aqui. Siguelo un buen trecho y llegards a tal y tal pueblo; si-
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gue aun, y llegarés a una ciudad que es asi y asi, después de
la cual, prosiguiendo siempre por el mismo camino, llegaras
a Rajagaha, con sus jardines y alamedas, sus fincas y sus la-
gos». Pero imaginate que este que te preguntaba, después de
haber escuchado tus explicaciones, se equivoca de camino y
tira por el que va a poniente, en direccién opuesta. Y luego
viene otro, te hace la misma pregunta, y td le das las mismas
explicaciones, y este toma el buen camino y llega sano y sal-
vo a Rajagaha. ;Cémo es posible que, existiendo esa ciudad
que se llama Rajagaha, y habiendo camino que a ella conduz-
ca, y habiendo td explicado cuidadosamente el itinerario, uno
de los dos hombres se equivoque y vaya a parar a otra parte y
el otro llegue sano y salvo a Rajagaha?

—Pero —contesta malhumorado el brahman- ;qué tengo yo
que ver con que la gente se equivoque, hermano Gautama?
Yo no hago mds que ensefiarles el camino.

—Precisamente, brahmén. De igual manera, hay nirvana,
hay camino que a €l conduce, y estoy yo que lo ensefio. Pero
de mis discipulos los hay que consiguen el nirvana, y los hay
que no. ;,Qué tengo yo que ver con que se equivoquen, brah-
man?

Yo me limito solamente a ensefiarles el camino.

La responsabilidad por el propio destino, ese fue siempre el
mensaje del Buda, y ese es el mensaje del verdadero maestro,
que te informa y te gufa, pero no puede sustituirte a ti. Viene
aqui a prop6sito la famosa amonestacién del Buda a los mon-
jes que temian quedar desamparados con su muerte: «Ahora
bien, muerto yo, podriais pensar: “Acaba la palabra del maes-
tro; ya no tenemos maestros”. Pero no es asi. Muerto yo, la en-
seflanza y la disciplina que os he dado serdn vuestro maestro
[...]. Que cada uno de vosotros sea su propia isla, cada uno sea
su propio refugio, sin buscar amparo en otra parte. Que cada
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uno de vosotros tenga la ensefianza por isla, tenga la ensefian-
za por refugio, sin buscar amparo en otra parte».

RC: ;/Quién es y qué define a un arahat?

SL: El arahat o arahant (palabra que significa originalmente
“digno” y que se suele traducir por “santo”) es, como decia
antes, la persona que ha alcanzado la meta definitiva del es-
fuerzo de realizacién, o sea, el nirvana. Habria, pues, que de-
finir el nirvana, pero, como sabes muy bien, este es indefini-
ble, por la sencilla razén de que es algo que rebasa todas las
categorias 16gico-verbales que utilizamos para definir o des-
cribir las cosas. Asf que el Buda mismo, siempre pragmético
y prudente, es por demds escueto en lo que dice sobre el nir-
vana, delimitdndolo principalmente por via negativa: es “el
fin del sufrimiento”, “la extincion del deseo, la extincion del
odio, la extincién de la ofuscacién”. (Recordarés que, etimo-
l6gicamente, la misma palabra nirvana —o nibbana en pali, la
lengua en que predicé el Buda- significa “extinciéon” o “apa-
gamiento”.) Subraya su caricter vivencial, de irreductibilidad
a las categorias del razonamiento intelectual, diciéndonos que
no es ni mental ni material, «ni percepcién ni no percepcion,
ni de este mundo ni de otro [...], que no es ni un ir, ni un vol-
ver, ni un estar, ni un desaparecer, ni un surgir. No tiene funda-
mento, ni duracién, ni condicién...». Y sale enseguida al paso
de 1a suposicién de que, en tal caso, no debe de ser mas que
la desagregacién psicofisica definitiva que postula el mate-
rialismo: «Hay, monjes, un no nacido, no originado, no crea-
do, no constituido. Si no lo hubiese, monjes, no habria libera-
cién del mundo de lo nacido, originado, creado y constituido.
Pero puesto que hay un no nacido, no originado, no creado, no
constituido, hay una posibilidad de liberarse del mundo de lo
nacido, originado, creado y constituido».
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Aunque no se pueda, pues, definir mds de cerca el nirva-
na, lo que se ve con claridad es que su consecucion represen-
ta un estado de bienaventuranza, puesto que es «el fin del su-
frimiento». Se es arahant cuando se ha conseguido este fin,
llegando al estado de bienaventuranza, puesto que es “el fin
del sufrimiento” prictico, y que las escrituras expresan di-
ciendo que el arahant es «el que ha aniquilado las corrupcio-
nes, vivido como habia que vivir, hecho lo que habia que ha-
cer, depuesto el fardo, llegado a la meta, roto las ataduras del
vivir y liberdndose por el perfecto conocimiento». Analizar
esta férmula, en la que cada expresion tiene un sentido preci-
so dentro de la terminologia budista nos llevaria ahora dema-
siado lejos. Baste subrayar lo més esencial, que es el “aniqui-
lamiento de las corrupciones”.

Las corrupciones, en la psicologia budista, son tres: la
sensualidad (es decir, el apego a las percepciones de cual-
quiera de los sentidos), el deseo de existir (que implica el
apego a la ilusién de un Yo realmente existente) y la ignoran-
cia (fuente de todos los males, puesto que es la visién defor-
mada que tenemos de las cosas la que nos impide percibir su
impermanencia, su sufrimiento inherente y su falta de esen-
cia o identidad duradera).

Liberar totalmente las estructuras psiquicas de estas tres
corrupciones —que es lo que ha conseguido el arahant— es, en
resumidas cuentas, realizar una modificacién positiva y per-
manente del psiquismo, o sea, instalarse en un modo radical-
mente nuevo de vivir. A ello se llega por un prolongado es-
fuerzo de disciplina ética y mediante practicas meditativas
adecuadas, que son, en efecto, un método concreto de traba-
jo para ir depurando nuestros procesos psiquicos habituales y
llegar al final a superarlos.

Para resumir, podemos decir que la vivencia del arahant
se caracteriza como una experiencia de liberacién radical por
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transformacién de las estructuras de la conciencia, que pro-
duce un estado que es real, estable y profundamente positi-
vo, y que se distingue por la pura funcionalidad de un modo
de existir en paz y libertad inconmovibles, con una vision ca-
bal de existencia.

En sus relaciones con el préjimo, el arahant se distingue
por la total ausencia de autorreferencia, y por el altruismo y
la tolerancia en el trato con los demads (que no excluyen la ne-
cesaria firmeza que pueda exigir una situacién determinada).
Te percatards enseguida de que son estas las mismas cuali-
dades que deciamos que caracterizan al verdadero maestro.
Desde luego, el arahant es el maestro ideal. Pero esto no sig-
nifica que haya que esperar a haber alcanzado este punto cul-
minante de la autorrealizacién antes de intentar ayudar a los
demés. Naturalmente, como en cualquier materia es necesa-
rio haber adquirido un grado razonable de conocimientos y
experiencias antes de ponerse a ensefiar. Pero no hace fal-
ta haber llegado a la perfeccién del santo, del arahant, para
poder ayudar a los demds de forma eficaz. Buen ejemplo de
ello lo tenemos en Ananda, primo del Buda y constante com-
paiiero suyo durante mds de un cuarto de siglo. Ananda era
famoso por ser uno de los mejores maestros, si no el mejor,
aparte del Buda mismo, y, sin embargo no era un arahant,
y solo consiguié esta plena realizacién después de la muer-
te del Buda.

Recordando la pardbola del camino de Rajagaha, digamos
que vamos todos a Rajagaha, y los mas adelantados guian y
orientan a los mds rezagados.

RC: ;Cémo funciona la mente y emociones del arahant?

SL: La contestacién a lo primero que me preguntas se des-
prende de lo que acabamos de decir. La mente del arahant
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funciona con toda lucidez y eficacia que es de esperar de una
mente no turbada por emociones ni prejuicios y enriqueci-
da por la profunda sabiduria que confiere la visién cabal de
la existencia. En cuanto a las emociones, estd claro que, ha-
biéndose desvanecido la ilusién de un Yo, se ha cortado la
raiz de todas aquellas alteraciones del 4nimo —deseos, temo-
res, odios, etcétera— que ocurren solo cuando los datos conse-
guidos por los procesos cognoscitivos son interpretados con
referencia a un Yo que goza, sufre, teme y todo lo demés. El
“fin del sufrimiento” es la ecuanimidad. Pero subrayemos de
nuevo que ecuanimidad no es indiferencia, y que las otras
cualidades que la acompafian y que, junto con ella, caracte-
rizan al arahant, son el amor desinteresado hacia todos los
seres y la disposicién altruista que este conlleva; es decir, la
comprension y simpatia por el préjimo en sus dolores y ale-
grias. Pero estas no son emociones en el sentido corriente de
la palabra. No contienen traza de sentimentalismo ni de cie-
go impulso, sino que son la manifestacién totalmente exenta
del egotismo (por parte de uno que, literalmente, ya no pue-
de ser egotista) y de una total lucidez, que se concreta en dis-
ponibilidad para el préjimo. El que ya ha salido del atollade-
ro brinda de forma espontanea ayuda a los que audn estdn en
él. Ayuda que, por consiguiente, no puede consistir mas que
en ensefiarles a ayudarse a sf mismos a ir progresando hacia
la vivencia superior, que es el fin del sufrimiento. Sin que
ello excluya obras de solidaridad corporal, como cuidar en-
fermos, proteger a los desamparados, etcétera. La actividad
del arahant es, pues, por excelencia, la de enseiiar.

Pasemos ahora a la cuestién de saber si el arahant es o
no es de este mundo. Evidentemente, mientras siga en vida
estd en este mundo. Su cuerpo sigue funcionando como el de
cualquier otro ser humano y requiere un minimo de cuida-
dos y sustentamiento. Nada més que lo estrictamente nece-
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sario, desde luego, puesto que la ausencia de deseos y temo-
res hace del arahant una persona muy frugal y moderada en
todo. Esta es la situacién que se llama de saupadisesa nibba-
na, es decir, nirvana con elementos de existencia.

Al morir el arahant, los tltimos residuos de existencia se
extinguen, y sobreviene el anupaadisesa nibbana, el nirvana
sin elementos de existencia. Ahi no solo se disgrega el cuer-
PO, sino que se interrumpe también definitivamente la conti-
nuidad de elementos psiquicos remanentes como consecuen-
cia de actos cometidos (pues recordaras que el arahant, pura
funcién, no comete “actos” en sentido kdrmico). Al no que-
dar residuos de aquellos que, en todos los seres menos el ara-
hant, conducen al resurgir de formas de existencia, o sea de
nuevos organismos psicofisicos, se establece la extincién to-
tal (parinibbana). Ahora bien, no se puede insistir lo sufi-
ciente que, no obstante la terminologia, no se trata aqui de
una completa aniquilacién en el sentido que le dan las filoso-
fias materialistas. Lo que se extingue, recordémoslo una vez
mas, es el sufrimiento, el deseo, el odio y la ofuscacién.

Si ahora me preguntas qué es lo que, en tal caso, perdu-
ra, no puedo darte una respuesta puntualizada. Lo que si estd
claro, a la luz de la impersonalidad y falta de identidad per-
manente de todos los fenémenos, es que no se trata tampo-
co de que haya una entidad —1ldmala “alma”, o como quie-
ras— que desaparezca totalmente de “aqui” solo para entrar
en un “mds alld” eterno y paradisfaco, o para fundirse con
un espiritu divino o alma universal. Nos encontramos ante
una disyuntiva que no cabe resolver con los medios habitua-
les. Hemos llegado, en efecto, al punto en que el razonamien-
to se demuestra incapaz, y fracasan los medios de expresion,
porque el nirvana es una realidad de orden totalmente dis-
tinto, irreductible a las categorias del pensamiento analitico.
Falseamos, pues, la cuestién si tratamos de aplicarselas. Es
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(ya me perdonarés la torpe comparacién, pero no se me ocu-
rre otra) como preguntar qué sonido tienen los rayos X o de
qué color son los protones.

Aceptemos que, sea lo que sea el nirvana, lo importante
—y eso si que se entiende— es que el conseguirlo entrafia una
modificacién de la conciencia del que lo experimenta que
permea todo su vivir y transforma su experiencia de si mis-
mo y del universo. Yo creo que, para una consciencia integra-
da a ese insélito nivel, conceptos como “antes” y “después”,
“este mundo” u “otro mundo” carecen ya de sentido, sien-
do meramente elementos de una sintesis mucho més comple-
ta que no podemos, hoy por hoy, captar de forma intelectual.
Lo que hay que hacer es esforzarse por llegar a aprehenderla,
cada uno por sf mismo, y ayuddndonos todos.



SATYA NARAYAN GOENKA

El maestro indobirmano Satya Narayan Goenka fue discipu-
lo directo del destacado mentor de meditacion U Ba Khin.
Estd considerado el continuador de la corriente seglar de
la meditacion vipassana de acuerdo con el método de U Ba
Khin, que es uno mds de los numerosos que existen. Amadeo
Solé-Leris y yo preparamos juntos un buen nimero de pre-
guntas para Goenka, quien respondio pacientemente a to-
das ellas.

Ramiro CariE: ;Usted considera que anapana (“observaciéon
de la respiracién”) es siempre la mejor base para la practica
de la meditacién vipassana (“meditacién de visién profun-
da”)? ;Qué opinién le merece el uso de otros objetos de me-
ditacién, como por ejemplo los kasinas o los factores de ilu-
minacién? ;O bien otros tipos de atencién al cuerpo, como la
contemplacion de las impurezas del cuerpo?

SaryA Naravan Goenka: Para la prictica de vipassana, la
mejor base es la meditacién anapana, o sea la contemplacién
de la respiracion, ya que de este modo, la atencién del medi-
tador se dirige desde el principio hacia dentro, hacia su pro-
pia realidad interna. Vipassana sigue luego como una exten-
sién natural de la contemplacién de la respiracion.

Otros objetos de meditaciéon no ofrecen necesariamente
esta aptitud especial para fomentar la visién cabal de la rea-
lidad. En la practica con kasinas, por ejemplo, la atencién se
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fija en un objeto externo. Por consiguiente, los kasinas son
utiles para cultivar los jhanas (“estados de absorcién o arro-
bamiento”), pero no para la meditacién vipassana. En cuan-
to a los factores de iluminacidn, estos surgen sencillamen-
te como productos concomitantes de la practica de anapana
y vipassana (atencién a la respiracién y visién profunda), de
modo que el meditador no tiene por qué tomarlos como obje-
tos principales de meditacién. LL.a mera contemplacién de las
impurezas del cuerpo, por otra parte, no es mas que un ejer-
cicio intelectual que, en si, no purifica la mente. Para obtener
la purificacién de 1a mente es absolutamente esencial vivir de
manera directa, por experiencia propia, la naturaleza imper-
manente de los fendmenos fisicos, que es lo que se consigue
con la prictica de vipassana.

RC: En la préctica de anapana, ;recomienda contar las respi-
raciones a las personas muy dispersas?

SNG: No es recomendable contar las respiraciones cuando
se practica anapana, porque ello entrafia el riesgo de que la
palabra adquiera excesiva importancia. Puede suceder que el
meditador, en lugar de dar la maxima importancia a la obser-
vacién de la verdad natural que es la propia respiracion, em-
piece a prestar mayor atencion a la actividad de contar, que
es creacion artificial de la mente consciente. En el momento
en que asf lo hace deja de practicar anapana. Lo que enton-
ces hace no es ya observar la respiracién, sino que el contar
se convierte para él en un mantra que, si bien puede calmar
la mente a nivel superficial, no es capaz de penetrar en lo pro-
fundo de su inconsciente.

RC: Durante la meditacién, ;recomienda denominar, o solo
“registrar” los fenémenos observados?
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SNG: Durante la prictica de vipassana, el meditador no debe
nunca tratar de nombrar o identificar los fenémenos que ob-
serva. Si se les pone nombre a las cosas, se corre el riesgo de
empezar a evaluar las experiencias y de que surjan preferen-
cias por unas y prejuicios contra otras. En cuanto empiezan a
surgir preferencias y prejuicios, atracciones y aversiones, el
meditador ha abandonado la tarea que le incumbe, que es la
de observar sin seleccionar, y en ese momento ha dejado, por
consiguiente, de practicar vipassana.

Por eso, para protegerse de este riesgo el meditador debe
abstenerse de denominar los fenémenos que experimenta. En
lugar de ello, lo que tiene que hacer es tener, sencillamente,
conciencia de toda realidad, cualquiera que sea, que se mani-
fieste en el momento presente, sin identificarla ni reaccionar
ante ella, y teniendo siempre presente el hecho de que se tra-
ta de un fenémeno impermanente, fugaz.

: i itacién vj ili-
RC: ;Basta con practicar la meditacién vipassana con dil
gencia o es preciso observar una conducta y un modo de vida
adecuados?

SNG: La meditacién vipassana, si se practica de forma co-
rrecta y con diligencia, producird automatica e inevitable-
mente cambios en la vida diaria del meditador. Al fin y al
cabo, eso es lo que uno persigue cuando se pone a practicar
vipassana. La purificacién mental va produciendo, con toda
naturalidad, una purificacién fisica y vocal; es decir, de lo
que uno hace y dice. Para facilitar este proceso, se tiene que
hacer un esfuerzo deliberado por regular la propia conducta:
abstenerse de acciones que dafien al préjimo y realizar accio-
nes que le beneficien. Este comportamiento ayuda a progre-
sar en la meditacioén vipassana, y a medida que se va progre-
sando en ella, la conducta ética deja de ser una disciplina que
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uno se impone y se va convirtiendo en el modo natural, es-
pontaneo, de comportarse.

RC: ;Hasta qué punto ayuda o entorpece el tipo de alimenta-
cion, la sexualidad, y 1a forma de vida o el trabajo que uno haga?

SNG: Durante un curso intensivo de meditacién es esencial
alimentarse solo con comida puramente vegetariana. El res-
to del tiempo, basta con que el meditador coma con modera-
cién, desde luego siguiendo una dieta sana.

Asimismo, durante un curso hay que abstenerse por com-
pleto de toda actividad sexual, pero en la vida diaria puede uno
seguir teniendo relaciones sexuales con el cényuge. Hay que
reconocer, sin embargo, que la practica de vipassana acabara
por eliminar todo deseo sexual. De forma gradual, el medita-
dor se llena de puro amor hacia todos los demas, no quiere mas
que dar, sin esperar recibir nada a cambio. La pasién se con-
vierte en compasion. Cuando se llega a este punto, la actividad
sexual deja de ser un vehiculo adecuado para expresar un amor
tan puro y desinteresado. Sin supresién ni represién ninguna,
el meditador entra en un estado de castidad natural.

En cuanto al trabajo u ocupacion, el meditador puede de-
dicarse a cualquier actividad, siempre que sea samma ajiva
(“recto sustentamiento”), es decir, que no haga dafio a otros
seres, sino que mds bien contribuya a su bienestar. A este res-
pecto, la intencién o actitud mental es importantisima. Sea
cual sea el trabajo o empleo que uno tenga, tiene que desem-
pefiarlo con la idea de que con ello sirve a la sociedad, y esta,
en compensacion, le da su sustento.

RC: A la hora de alcanzar la visién profunda que se persigue
con la meditacién vipassana, jlos actos devocionales ayudan
o entorpecen?
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SNG: La fe o devocién (sanddha) es esencial para desarro-
llar 1a visién profunda, pero tiene que ser una devocién bien
entendida. Esta puede practicarse con respecto a cualquier
persona o sendero de perfeccién, siempre que se compren-
da que la devocién no debe dirigirse a lo externo, ni a la per-
sonalidad, sino a las cualidades que la persona o el sendero
representan. Esta buena devocién inspirara al devoto a fo-
mentar en s{ mismo precisamente las cualidades que se ma-
nifiestan en el objeto de su devocién. De este modo, la de-
vocién anima poderosamente a la accién, al autodesarrollo
(bhavana).

RC: ;/Se recomienda combinar samatha (“meditacién de se-
renidad”) y vipassana (“meditacién de visién profunda”)?

SNG: Samatha y vipassana son compaifieras naturales. En las
fases iniciales, el meditador practica samatha para calmar y
concentrar la mente, utilizando para ello la técnica de anapa-
na (“observacién atenta de la respiracién”). Cuando consigue
el nivel de concentracién momentinea (khanika samadhi), el
meditador puede pasar a la prictica de vipassana para desa-
rraigar las corrupciones de la mente.

RC: ;Los jhanas, por si mismos, podrian llevar al nirva-
na? Es decir, jreportan no solo satisfaccién, sino también un
conocimiento superior duradero?

SNG: Los jhanas purifican la mente en gran medida, pero
no pueden desarraigar todas las impurezas que se hallan en
sus profundidades; no pueden, por tanto, conducir a la meta
definitiva que es el nibbana (“nirvana”). Esto solo se consi-
gue con vipassana.
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RC: ;Pueden presentarse momentos de miedo o terror du-
rante la meditacién vipassana? Si es asi, me gustaria saber
por qué ocurre esto y qué actitud deberia adoptar el medita-
dor en ese caso.

SNG: Con la practica de vipassana, todas las corrupciones,
todos los complejos que estén escondidos en el inconsciente
surgen a la superficie de la mente. Asi pues, si alguien tiene
un miedo profundamente arraigado, no cabe duda de que vi-
passana lo sacard a la luz del dia. En algunos casos, ese mie-
do se ird manifestando de manera gradual y sin gran intensi-
dad, y se desarraigara con facilidad. En otros, sin embargo, se
manifiesta de pronto, con fuerza, y las potentes emociones de
miedo y terror asi suscitadas pueden llegar a desconectar al
meditador. Cuando emociones violentas de este tipo afloran
a la supetficie de la mente, lo que hay que hacer es aceptar el
hecho de que la mente, en aquel momento, estd invadida por
el miedo, y al mismo tiempo seguir observando sin cesar las
sensaciones fisicas, apreciando su inherente y natural imper-
manencia (anicca). De este modo, el meditador permite que
el miedo se manifieste y se agote, y al final se desvanezca.

Si la emocién es tan violenta que le impide a uno seguir
observando las sensaciones fisicas, lo mejor serd entonces
concentrarse en la simple observacién de la respiracién (ana-
pana) hasta que pase la tormenta.

RC: (En qué medida puede decirse que la visién profunda, la
comprensién conseguida con vipassana, cambia los puntos
de vista del meditador y modifica su misma mente?

SNG: Desde luego, el propésito de vipassana es precisamen-
te cambiar el punto de vista de equivocado en correcto, es
modificar la mente para que, de impura, pase a ser pura. Por
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consiguiente, si no se producen estos cambios, el meditador
no esta practicando vipassana como se debe.

RC: ;Hay distintos niveles en la mente que se penetran y cul-
tivan con la meditacién vipassana?

SNG: La practica de vipassana es un proceso de penetracién
progresiva, en el que se va pasando de lo conocido a lo des-
conocido, de lo consciente a lo inconsciente, hasta sus nive-
les mds profundos, de la realidad superficial y hasta de las
apariencias a realidades cada vez m4s sutiles y, finalmente, a
la dltima verdad.

RC: ;Cudles son los efectos de vipassana en el subconscien-
te, es decir, en qué medida resuelve esta meditacién proble-
mas y sanea factores, tendencias e impulsos malsanos del
subconsciente?

SNG: La practica de vipassana permite al meditador enfren-
tarse con la mente no solo en el nivel consciente —que po-
dria purificarse por el simple conocimiento intelectual—, sino
también en el nivel subconsciente. Vipassana desarraiga to-
das las corrupciones (asava) y obsesiones que, profundamen-
te enraizadas, dan lugar a las tendencias malsanas del sub-
consciente.

RC: ;Existen las vibraciones mentales u ondas mentales?
;Emanan vibraciones de nuestra mente que alcanzan otras
mentes? Cuando hacemos una meditacion de metta (“benevo-
lencia”), ;llegan realmente las vibraciones de amor a los otros?

SNG: Cada mente genera vibraciones que afectan a su pro-
pio ambiente y también a las mentes de otros. Al practicar la
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meditacién de cultivo de la benevolencia para todos los se-
res (metta bhavana), uno genera vibraciones de puro amor
que influyen no solo en el ambiente inmediato, sino también
en la persona o personas a las cuales se dirija la metta que se
estd generando.

RC: ;Puede considerarse que metta es resultado natural del
entrenamiento en vipassana?

SNG: Al irse eliminando las impurezas de la mente, lo que
queda es pureza. Por consiguiente, al ir progresando en la
préctica de vipassana, uno ird desarrollando de forma natu-
ral las buenas cualidades de metta, karuna, mudita y upekkha
(“benevolencia”, “compasién”, “alegria altruista” y “ecuani-
midad”, que son las cuatro virtudes sublimes del budismo),
cualidades que se hallaban siempre presentes en el meditador
en estado latente, pero que quedaban antes oscurecidas por
sus propias corrupciones. Estas cualidades se desarrollan con
la inevitabilidad de un proceso natural a medida que uno va
progresando en el Camino. Sin embargo, es aconsejable fa-
cilitar su desarrollo cultivando metta bhavana durante unos

minutos al final de cada sesién de vipassana.

RC: ;Ayuda la meditacién vipassana a afrontar la muerte y
la enfermedad?

SNG: La préctica de vipassana, como acabamos de decir, de-
sarrolla upekkha, o sea la ecuanimidad mental, la cual permi-
te al meditador enfrentarse con serenidad con toda clase de
sufrimientos, incluidas la enfermedad y la muerte.

RC: ;La meditacién vipassana fomenta la capacidad creado-
ra o frustra la inspiracién?
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SNG: Con la practica de vipassana, la mente gana en fuer-
za y en pureza, y se libra de los complejos que la inhiben. El
resultado de ello es un poderoso incremento de su capacidad
creadora.

RC: ;Puede la meditacién vipassana colaborar en la resolu-
cién de conflictos internos y trastornos psicosomaticos?

SNG: La meditacién vipassana purifica la mente y elimina
todo el ofuscamiento y las confusiones resultantes de condi-
cionamientos anteriores (sankhara). Esta purificacién men-
tal automdticamente ayuda a resolver conflictos internos y a
eliminar o aliviar las enfermedades psicosométicas que pue-
da sufrir el meditador.

RC: ;Se puede vivir sin deseo?

SNG: El natural impulso de satisfacer necesidades fisicas in-
mediatas es inevitable —por ejemplo, querer agua para sa-
tisfacer la sed—. Sin embargo, no hay que permitir que ta-
les impulsos naturales se conviertan en obsesiones, en deseo
y apego, que desequilibran y agitan la mente, causando su-
frimiento. Mediante la conciencia que el meditador vipassa-
na adquiere de las sensaciones, alcanza un conocimiento di-
recto, vivencial, de la agitacién, del sufrimiento que brotan
en €l cada vez que surgen en su mente el deseo y el ape-
go. Aprendiendo de esta experiencia se anima a practicar con
mayor asiduidad, con el objetivo de eliminar todas las obse-
siones, todo deseo y todo apego, y conseguir asi la verdadera
felicidad de la liberacion.

RC: ;Sin deseo, hay disfrute?
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SNG: El que desea no esta satisfecho con la realidad exis-
tente, y de la persona que esté insatisfecha no puede decirse
que disfrute de verdad de la vida. En cambio, cuando la men-
te estd libre de todo deseo y de todo apego, y ha conseguido
perfecta ecuanimidad, entonces si que se es capaz de disfru-
tar de la vida sin apegarse.

RC: ;El desapego puede conducir al desinterés?

SNG: El desapego de la mente pura no tiene absolutamente
nada en comun con la insensibilidad o la indiferencia de lo
que llamamos desinterés a nivel mundanal. Una mente pura,
libre de apego, est4 por naturaleza llena de amor para el pré-
jimo, de compasién respecto a sus sufrimientos e imperfec-
ciones, de alegria con sus éxitos. Este puro desapego, este
Santo Desinterés, es la mas alta de las cualidades de la mente.

RC: ;Hasta qué punto hay que desarrollar un conocimiento
especial —intuitivo— o supraconsciente para penetrar la reali-
dad de las cosas?

SNG: Para penetrar la realidad de las cosas hay que practi-
car vipassana, es decir, debemos desarrollar las facultades
de atencién plenamente consciente (sati) y de sabiduria (pa-
fifia). Estas dos facultades de sati y paiifia son esenciales para
ver la realidad tal como es (por esto, el ejercicio de vipassa-
na, que las cultiva, se llama “visién penetrante”).

RC: Cuando llegan a verse las cosas tal como son, ;quién hay
para verlas? ;Quién las ve?

SNG: No hay quien vea. No hay observador que observe.
Sencillamente, la facultad de observacién que tiene la men-
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te ejerce de funcién de observar. Decimos que la concien-
cia (vififiana) observa, pero sin olvidar que la consciencia
es tan impermanente como cualquier otra parte de la men-
te. Asimismo, no hay nadie que perciba; la facultad de per-
cepcién que tiene la mente (safifia) ejerce la funcién de per-
cibir. Nadie siente; la facultad sensitiva que tiene la mente
(vedana) ejerce la funcién de sentir. Nadie reacciona; la fa-
cultad reactiva (sankhara) que tiene la mente ejerce la fun-
cién de reaccionar.

RC: ;Cbémo es la iluminacién, repentina o gradual?

SNG: La experiencia del nirvana es repentina, instantdnea.
El progreso hacia ella, sin embargo, es gradual, mediante la
eliminacién sucesiva de las impurezas y corrupciones de la
mente.

RC: Todas las técnicas budistas de meditacién eran conoci-
das por el yoga. ;Cudl fue, en este sentido, la verdadera in-
novacion del Buda?

SNG: En realidad, lo que hoy se conoce con el nombre de
yoga fue una evolucién posterior. Patafijali vivié unos qui-
nientos afios después del Buda, y, naturalmente, sus Yoga
Sutras muestran la influencia de la ensefianza del Buda.

Desde luego, es bien cierto que antes del Buda ya se cono-
cfan en la India ciertas técnicas yéguicas, que €l mismo ensa-
y6 antes de alcanzar la iluminacién. Pero todas estas practi-
cas se limitaban a observar sila (“ética”, “conducta moral”) y
a practicar samadhi (“concentracién”) —samadhi hasta el oc-
tavo jhana (el mas alto grado de absorcién o arrobamiento
que se puede conseguir con la practica de samatha, la “me-

ditacién concentrativa o de serenidad”)—. Lo que el Buda dio



SATYA NARAYAN GOENKA 203

a la humanidad fue el cultivo de la sabiduria (pafifia) que pe-
netra en la {ntima realidad de las cosas mediante la practi-
ca de vipassana. Este tipo de meditacién conduce al medita-
dor a la meta definitiva, més all4 de todo lo sensible, que es
lo lokuttara (“supramundanal”); es decir, lo que estd mds alld
de todos los lokas, todos los mundos, o niveles de existencia
fisica y mental. Y hay que tener en cuenta que aun el octavo
Jjhana, que es el mas elevado de todos, lleva al mas alto ni-
vel de arupa loka (“mundo o esfera de lo inmaterial”), pero
no al nirvana.

RC: ;Hay puntos de contacto entre la meditacién vipassana
y la meditacién Zen?

SNG: En efecto, hay ciertas similitudes entre vipassana y
Zen. A mi me parece que este dltimo se desarroll6 a partir de
la forma viciada de vipassana que predominaba en la India
durante la época en que la ensefianza del Buda se extendié
hacia los paises del norte. En aquel tiempo, en la India se ha-
bia perdido ya la pureza original de la ensefianza, que, des-
de luego, no paso a los paises del norte en su pristina forma.

RC: (Cémo llevar el Satipatthana (“fundamento de la
atencién”)! a la vida cotidiana?

SNG: La entera ensefianza del Buda, cuya esencia es preci-
samente el satipatthana, hay que aplicarla en la vida coti-
diana. Si el Dhamma (“la ensefianza”) no se aplica a la vida

1. Satipatthana es la técnica de observacidn atenta de los fenémenos para cultivar
asi la vision profunda de vipassana. Los cuatro “fundamentos” o esferas en
que se ejerce la observacion son: el cuerpo, las sensaciones, la mente y los
contenidos mentales. Anapana, el ejercicio de observacién de la respiracion,
forma parte de la observacién del cuerpo.
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cotidiana, no es Dhamma. Al practicar el satipatthana obser-
vamos el cuerpo y las sensaciones que surgen en el cuerpo;
observamos la mente y los factores mentales que en ella sur-
gen. Procediendo asi aprendemos a observar la realidad en
su verdadera naturaleza, en lo profundo de nosotros mismos,
sin ilusiones ni engaiios. L.a capacidad asi cultivada de obser-
var la realidad interna nos ayuda asimismo a ver lo que estd
fuera de nosotros en su verdadera naturaleza, sin ilusiones ni
engafios. Entonces, cuando actuamos, lo hacemos basando-
nos en esta vision clara y cabal de la realidad, y nuestra con-
ducta es “recta conducta”, es decir, que nuestros actos son
provechosos para nosotros y para los demds. Asi es como se
aplica satipatthana en la vida cotidiana, en beneficio de to-
dos los seres.

RC: Si se aplica la observacién de los procesos psiquicos y
fisicos de manera adecuada en la vida cotidiana, ;no seria ya
suficiente para realizar la vision cabal, sin necesidad de sen-
tarse propiamente a meditar, como sefialaron algunos maes-
tros Zen contrarios a la meditacién quietista?

SNG: Desde luego, es extremadamente itil mantener la
maxima conciencia de los fenémenos mentales y materia-
les durante las actividades de la vida cotidiana. Sin embar-
go, para llegar a ser capaz de mantener tal grado de atencién
consciente en toda clase de situaciones, es esencial entrenar-
se debidamente, practicando formalmente la meditacién du-
rante periodos reservados para ello. Si una persona llega a tal
nivel de desarrollo que pueda en efecto mantener una con-
ciencia clara y cabal de los fenémenos mentales y materiales
tal como se van produciendo durante la vida cotidiana, en-
tonces sf que no es del todo esencial que esa persona se dedi-
que a la practica formal de sesiones de meditacién. Pero un
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nivel tan adelantado no se consigue sin dedicarse previamen-
te al ejercicio formal de la meditacién durante periodos de-
terminados.

En todo caso, practicar asiduamente vipassana, por la ma-
fiana y por la noche, no produce egocentrismo, indiferencia ni
inactividad en la persona. Al contrario, la practica metédica
y formal de vipassana le da a uno la fuerza y la pureza nece-
sarias para vivir una vida de accién real, positiva y creadora.
Anteriormente, uno estaba atrapado en el circulo vicioso de
las reacciones ciegas, inconscientes, que son siempre negati-
vas. Ahora, por el contrario, al practicar vipassana, se adquie-
re la capacidad de vivir una vida de accién genuina, para bien
y provecho no solo de uno mismo, sino de todos los seres.
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DUDJOM RINPOCHE

Era el cabeza o mds alto representante de la secta Niyngmapa
del budismo tibetano. Considerado un gran yogui y hombre
de extensos conocimientos sobre budismo Mahayana tibeta-
no, lo entrevisté en su residencia en el distrito de Thamel, en
Katmandi.

Estaba en mi dnimo visitar a los cuatro altos representan-
tes de las cuatro sectas o escuelas del budismo tibetano. Y ast
terminaria por hacerlo, empezando por Dudjom Rinpoche y
siguiendo por Sakya Trezin (escuela Sakhya), Dalai Lama
(escuela Gelugpa) y Karmapa (escuela Karmapa), ademds
de mantener otras interesantes conversaciones con otros
grandes lamas y personalidades budistas.

Ramiro CaLLE: ;Qué es la sabiduria?

Dupjom RinpocHE: Sabidurfa significa que dejamos atras la
ignorancia, que eliminamos todas las causas de ignorancia de
la mente. La ignorancia es como una sombra, representa la
oscuridad. La ignorancia es un desobedecer y asesinar todas
las cosas que sabemos que son el dios de la sabiduria.

RC: ;Cémo evitar o superar la ignorancia?
DR: Para evitar la ignorancia, lo primero que tenemos que hacer

es investigar a través de la sabidurfa de dénde proviene la igno-
rancia bésica y cémo, por su culpa, estd encubierta u oculta nues-
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tra sabiduria real. Tenemos que ir controlando la ignorancia y
descubriendo de dénde proviene, comprendiendo su naturaleza
y evitdndola, poco a poco, basicamente a través de la sabiduria.

RC: ;Por qué renacemos? ;Qué representa la muerte?

DR: Todas nuestras vidas dependen del karma que hayamos
acumulado, de nuestras acciones, por cuyos frutos obtene-
mos el nacimiento presente y nos es dado vivir la vida pre-
sente. Todo ello de acuerdo con nuestros actos, los méritos
o deméritos realizados. Y de las acciones ejecutadas en esta
vida, del karma que acumulemos, depende el futuro renaci-
miento. Nuestro cuerpo muere, pero nuestra mente no muere.

Cuando se produce lo que denominamos muerte, el cuer-
po pierde la vida, pero la mente continda. ;Cémo obtenemos
otro nacimiento y otro cuerpo? Nuestro cuerpo es la materia-
lizacién de los cinco elementos que lo conforman y obtene-
mos el nacimiento en el vientre de la madre y conseguimos
una nueva vida. Al sobrevenir la muerte, estos cinco elemen-
tos que forman nuestro cuerpo se van disolviendo uno tras
otro, y entonces el cuerpo muere; pero nuestra mente desapa-
rece en la vida més alta, en la atmésfera, y permanece supe-
ditada al karma que la persona haya acumulado, y segtin ese
karma y los karmas que estén pendientes, se prepara y se dis-
pone para obtener otros nacimientos, como hombre, mujer,
animal... Estamos condicionados por el karma, por los frutos
de nuestros actos, por nuestros méritos y deméritos.

RC: ;Son habituales entre los lamas las practicas para el
powa (“transferencia de la consciencia”) y para abordar el
bardo (“estado intermedio que sigue a la muerte y que pre-
cede al nacimiento”)? ;Se adiestran en su técnica? ;Cudnto
dura la ensefianza?
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DR: Todo depende de nuestra sabiduria, nuestra destreza y
nuestro celo. El tiempo de la ensefianza depende de la prac-
tica, segtlin sea mas o menos intensa. Para la mayoria, por lo
general, la prictica y ensefianza exigen mucho tiempo, por-
que el bardo y el malam son un sendero de visualizacién y
meditacidén de mandalas. Si, es el camino de los mandalas. Si,
y ademads necesitamos una buena iniciacién y haber hecho un
voto adecuado. Se debe obtener la iniciaciéon de un lama y
hay que observar el voto hecho muy firme y constantemente.
A través de la sabiduria y de la préctica entusiasta alcanzare-
mos el dominio sobre el bardo y el malam.

RC: ;Cémo puede ayudar el yoga a alcanzar el nirvana?

DR: El yoga budista es muy especial, es el yoga Tantrayana.
En el Tantrayana hay cuatro secuencias: maha, uppa, kriya 'y
charya. El yoga es el sendero del maha, el mahayoga. Ello
quiere decir que en el kriya, el uppa y el charya no hay yoga.
El yoga es el sendero del hombre que llamamos charya. Para
esta categoria de hombres estdn las visualizaciones de los bu-
das compasivos, los budas tranquilos y los budas furiosos.
Hay que concentrarse con el fin de aprehender la naturaleza
del vacio. A consecuencia de la practica del yoga sobreviene
la comprensién de la naturaleza real del sunyata (“vacio”), y
ello colabora y conduce al maha (“parinirvana’), el mas ele-
vado y definitivo nirvana.

RC: ;Qué podriamos decir que es exactamente el tummo?
DR: Es sencillamente la meditacién en el calor interno del cuerpo.

RC: ;Coémo entiende el budismo tibetano el amor y la com-
pasién?
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DR: La compasién es el afecto o pena que te despierta, por
ejemplo, un hombre ciego o un hombre pobre. L.a compa-
sién sobreviene en una mente benefactora. Si, la compasién
estd estrechamente relacionada como la mente benefactora.
Compasién es el «Yo quiero hacer bien, quiero ayudar, quie-
ro evitar los malos sufrimientos a los demas». Este tipo de
mente benefactora es lo que llamamos compasién. El amor,
sin embargo, se origina en lo mas hondo de la mente. Reside
en las profundidades mismas de la mente.

RC: ;Cémo podemos evitar el apego?

DR: Tenemos egoismo. Al reflejarse este egoismo hacia el
exterior, sobreviene el ego. El mundo exterior, es decir, los
fendmenos externos, estd hecho en dependencia con nues-
tro egoismo. El egoismo provoca el apego. Se produce en
el interior, y su manifestacién exterior origina el apego. Los
dos juntos, egoismo y apego, provocan todos los fenémenos
externos, que son sofiados por ellos. Cinco venenos nos in-
toxican desde el exterior: pasion, ira, violencia, ignorancia y
codicia. Por estos cinco venenos no podemos sustraernos al
samsara.

RC: ;Hay diferencias importantes entre la secta de los bone-
tes rojos y la de los bonetes amarillos?

DR: No hay diferencias importantes. La diferencia entre la
secta de los bonetes rojos y la de los bonetes amarillos es solo
nominal. Cuando el budismo llegé6 al Tibet habia diferentes
religiones. La secta roja Nyingmapa es la mds antigua secta
tibetana. Posteriormente llegd un lama y explicé los comen-
tarios del chitta, y a los que siguieron estos comentarios se
les llam¢ secta amarilla. Entre ambas, solo hay diferencias
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religiosas sin importancia. Tanto la roja como la amarilla son
budistas. Hay algunas pequeiias diferencias en lo referente al
Sutrayana (las escrituras, los sutras o sermones), y también
algunas pequeifias en lo referente al Tantrayana: unas pocas
en la explicacién de la filosofia de los tantras.

RC: ;Desea ofrecernos un mensaje?

DR: Mi consejo especial es lo que dijo el Buda en los su-
tras. «No cometas malas acciones. Practica méritos». ;Qué
es cometer malas acciones? Es ser violento con los seres sin-
tientes. ;Qué es hacer méritos? Es beneficiarlos. Todos los
dharmas estan incluidos en estas palabras: mérito y deméri-
to. (Quién hace deméritos y quién hace méritos? ;Quién es
el hacedor del demérito y quién es el hacedor del mérito? No
hay una persona o Yo parte de nuestra mente. Existe nues-
tra mente y también esta es la que comete deméritos o méri-
tos. Por tanto, como el Buda decia, hay que vigilarla y exa-
minarla. Como ella es quien lo hace todo, hay que cuidarla de
modo muy atento. Vigilar la mente como un policia vigila al
ladrén. Porque ella es la que lo ejecuta todo, debemos vigilar-
la'y descubrirla, conocerla. Debemos saber cémo hace un de-
mérito y como hace un mérito. Y debemos practicar acciones
positivas, méritos, y evitar en lo posible los deméritos. Tal es
la idea principal del budismo.



LAMA THUBTEN YESHE

Preparé un buen niimero de preguntas para que mi amigo
Antonio Pascual, que estaba en contacto con el lama Thubten
Yeshe y del que era discipulo directo, se las formulara. Este
lama ingresé a los seis arios en el gran colegio mondstico de
Sera, donde completé la mayoria de los estudios formales
de filosofia y psicologia budistas, l6gica y debate, y practicé
meditacion extensamente bajo la guia directa de los mds sa-
bios y experimentados lamas del Tibet.

Ramiro CaLiE: ;La sabiduria estd en la mente propiamente
dicha o tal vez estd més cerca de la emocién?

THUBTEN YESHE: La sabiduria estd en la mente, que goza de
entendimiento poderoso, el cual es el antidoto para el aspecto
negativo de la emocién y el de la confusién perturbadora. En
Occidente, la palabra emocién tiene muchas connotaciones,
pero puedo decir que desde el punto de vista del Dharma, la
sabiduria no es emocién.

RC: Sino hay un Yo real o permanente, ;dénde se puede acu-
mular karma o quién lo recibe?

TY: No hay un Yo que existe de una manera permanente,
pero, eso si, hay un flujo mental o de consciencia existien-
do continuadamente. Este flujo de la consciencia va llevan-
do consigo las impresiones kdrmicas continuadamente. Asi,
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la vida existe sin discontinuidad, como si de un ciclo se tra-
tara.

RC: ;Podriamos decir que esta continuidad es el Yo?

TY: Se puede entender a través de la meditacién, compren-
diendo que la consciencia de hoy es un flujo conectado a la
consciencia de ayer. L.a mente de ayer y la de hoy son un flu-
jo conectado a la mente del mes pasado y la del afio pasa-
do, y cerciordndose uno de esta manera se puede ver la ca-
dena de todo tipo de eslabones o flujo de consciencia. Pero
este flujo solo puede comprobarse a través de la meditacién.
Todo esto lo podemos explicar intelectualmente, pero es di-
ficil realizarlo.

RC: ;No cree que en muchas ocasiones los ritos pueden atar
a quienes los practican, en lugar de ayudar a liberarlos?

TY: Entiendo lo que quiere decir. La mente de la persona que
solo entiende superficialmente este aspecto espiritual, esta cul-
tura ritual, se queda atrapada dentro del ritual y no puede com-
prender que este es una especie de método para ir més alld de
él, mds alla de conceptos e ideas, m4s all4 de la mente dualis-
ta. Tiene usted razén. Hay personas que por falta de sabiduria
confunden el aspecto ritual con la verdad religiosa. Y para es-
tas personas, el ritual se convierte en algo rutinario en su vida
diaria, que no significa una ayuda en su camino hacia la sabidu-
ria, y asf el ritual, en lugar de ser verdad religiosa, se convier-
te en samsara (“ilusién”, “ciclo de nacimientos y muertes”).
Pero esto depende de quién efectie el ritual, de si lo entiende y
lo sabe utilizar con boddhichitta (“motivacién amorosa’), con
una alta motivacién. Si es asi, esta bien, pero empleado de otro
modo, el ritual es tan solo una forma samsarica.
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RC: ;Cudndo es necesario el ritual?

TY: La persona que ha alcanzado la sabiduria absoluta o que
entiende la unidad de la no-dualidad no necesita ningtn ri-
tual, aunque se pueden utilizar los ritos para beneficio de los
demds, o se pueden ofrecer para que, a través del ritual, po-
damos relacionarnos con la Realidad.

RC: Las ensefianzas religiosas, al institucionalizarse, al or-
ganizarse en iglesia, pierden, por lo general, su verdadero
caricter y corren el peligro de volverse algo fosilizado, sin
vida, sin vigor. ;No lo cree asi?

TY: Esa es una idea personal. Si no se organiza algo, las
cosas pueden salir mal. Tomemos, por ejemplo, una comi-
da entre dos personas. Si alguien no la organiza, no es po-
sible disfrutar de una buena comida. Para beneficio de mu-
chas personas, alguien debe actuar, dedicarse a organizar las
cosas, a fin de prepararlo todo. Pero esto depende de la mo-
tivacién con que se haga. Si se hace con boddhichitta, si al-
guien que tenga boddhichitta se encarga de la organizacion,
estd dando, da; pero en el mundo muchas organizaciones, en
lugar de dar, estdn tomando, aprovechdndose.

RC: ;Cree que en el momento actual la Iglesia budista tibeta-
na corre el peligro de perder su vigor original, de fosilizarse?

TY: No mucho. Histéricamente, el budismo tiene una escasa
organizacion, ya sea por falta de métodos materiales o por al-
gunas otras razones. Pero en Occidente, quiz4 el budismo sin
organizacién no lograria funcionar en la sociedad. Se necesi-
ta una organizacién para que las personas tengan en lo posi-
ble algo de Dharma. Occidente es un mundo enteramente di-
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ferente a Oriente, por lo que no puede estar sin organizacién.
Insisto en que histéricamente el budismo ha estado siempre
falto de organizacién.

RC: Centrando la pregunta en el budismo tibetano, y mas
exactamente en la escuela o secta Gelugpa, ;no cree que co-
rre el riesgo de perder en Occidente su caracter verdadero?

TY: Aunque en Occidente todo es diferente a como es en el
Tibet, yo no creo que eso ocurra, pero depende del maes-
tro que trae el Dharma aqui. Si €l lo presenta cuidadosamen-
te para la mente occidental, no hay ningin peligro, pero si
lo presenta como alguna clase de objeto a lo que agarrarse,
como una especie de equipo del que servirse exteriormente,
no manteniendo una ensefianza de naturaleza y realidad uni-
versales, si la gente se apega («Yo formo parte de tal organi-
zacién», «Yo soy de tal linaje», «Yo soy esto o aquello»...,
apegos al fin y al cabo), entonces existen peligros. Yo creo
que a los occidentales les gusta hacer esto, y ese es un peli-
gro. Hay quienes cuando optan por el budismo dicen que el
cristianismo no es demasiado acertado, o si adoptan una de
las cuatro tradiciones del budismo tibetano, piensan o dicen
que las otras no son buenas. Tales concepciones son erréneas,
y eso es no comprender. Confio en que en Occidente las per-
sonas que hayan estado con lamas mantengan la ensefianza
de la Realidad Universal en vez de las ensefianzas parciales.

RC: Hay algunos eruditos que dicen que el budismo tibeta-
no es una degeneracién del budismo original, porque estd in-
fluenciado por la religién bon, por los fantras y otras tenden-
cias religiosas. ;Cual es su opinién al respecto?

TY: No estoy de acuerdo con ello. No creo que sea asi hoy en
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difa. En mi opinién, el budismo tibetano no se estd degeneran-
do. En este momento, el budismo tibetano representa sabidu-
ria perfecta, contiene sabiduria pura, métodos puros. Los la-
mas que existen actualmente son vivos ejemplos de pureza.

Con respecto al futuro, ;quién sabe? Yo, por otra parte, no
puedo decir que el budismo tibetano esté influenciado por la
religién bon. En algunos aspectos —los rituales, por ejemplo,
para cosas de carécter familiar en las pequefias ciudades—, la
gente hace algin tipo de bon mezclado. Pero nosotros, como
sabéis, procedemos de universidades de prestigio. Por ejem-
plo, yo me formé en la Universidad de Sera, por lo que nues-
tra ensefianza es completamente pura, no tiene ninguna in-
fluencia bon.

Con respecto a la influencia tdntrica que se da en el bu-
dismo tibetano, esta tampoco procede del bon. Nosotros te-
nemos explicaciones dadas por el mismo Buda y, posterior-
mente, por los grandes santos del Mahayana, como los de la
Universidad de Nalanda, entre ellos Nagarjuna. Todos ellos
escribieron sobre fantra y hoy todavia siguen teniendo va-
lor sus explicaciones. Nosotros estamos conectados con esos
santos de la antigiiedad, pero no lo estamos con los bon.

RC: ;(No se podria decir que la influencia del fantra falsea de
alguna forma el budismo original?

TY: No, en absoluto. Los argumentos de los que se sirven al-
gunos para decir eso no son validos. Hay personas que si es-
tan perfectamente cualificadas, viviendo en los monasterios,
y que tienen toda la explicacién de las ensefianzas limpia y
clarificada. Me refiero a toda la explicacion filoséfica, y a un
nivel también prictico, de cémo recorrer gradualmente el ca-
mino personal hacia la Liberacién; una explicacién perfecta,
conjuntando los caminos del sutra (“escrituras”) y del tantra.
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Lo que quiero decir es que el linaje de la practica del tantra
en el budismo tibetano no necesita estar conectado a los bon.

RC: ;Persiste alguna forma de consciencia durante el estado
de vacuidad mental?

TY: ;Se refiere a si hay cierta consciencia cuando se ha ido
mas alla de la mente dualista, cuando la mente descubre la
realidad absoluta? Cuando se alcanza la vacuidad, el sunya-
ta, incluso esta experiencia tiene grados o niveles de cons-
ciencia. Asf, al principio, todavia persiste algtin punto de vis-
ta dualista, un juego mental de naturaleza dualista; pero para
la mente que alcanza la unidad absoluta, la Total Unidad, el
samadhi no dual, no hay percepcién de forma de consciencia
existiendo durante esta experiencia.

RC: ;Podria hablarnos sobre el camino mas rdpido y el ca-
mino gradual? ;Cual considera el mds oportuno para el oc-
cidental?

TY: No puedo decir que el hombre de hoy deba tomar el ca-
mino mds rdpido hacia la Liberacién (camino del tantra). No
lo puedo decir, porque es algo que depende completamente
de la experiencia individual, del mayor o menor desarrollo
o grado de evolucién. Se necesita una preparacién perfecta
para poder caminar rdpidamente. Si se dispone de formacién
cualificada para seguir el camino mas rdpido (el del tantra),
en ese caso puede seguirse; de lo contrario, no se puede de-
cir que el hombre moderno deba seguir el camino mas rapi-
do, pero, no obstante, creo que el hombre de nuestros dias,
las personas que ahora estdn en contacto con el Dharma, son
de hecho muy inteligentes. Samsara (“la existencia fenomé-
nica”) es algo sélido, por lo que se necesita también un mé-
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todo sélido, y actuar asf sirviéndose de algunos de los princi-
pios del mds rapido de los caminos hacia la Liberacién.

Pero lo que no se puede exigir es que todo el mundo actie
asi, porque eso es también un dogmatismo. Depende siempre
de la preparacién personal. Si una persona de nuestros dias
no dispone, por ejemplo, de un entendimiento claro de lo que
son realmente las cualidades basicas (mente que renuncia al
samsara, boddhichitta y comprensién de la verdadera natu-
raleza), de cudl es la evolucién de la existencia ciclica o de
qué es ella misma, entonces querer seguir el camino rapido a
la Liberacién no es apropiado, pues es como si a un hombre
que se ha pasado un mes sin probar bocado, estando al borde
de la muerte, de repente alguien le diera una comida muy nu-
tritiva. Esto le harfa morir, en lugar de ayudarle a recuperar-
se. Asi, el budismo tibetano muestra cuando es aconsejable el
camino gradual a la Liberacién. Y ciertamente en el momen-
to en que de una manera gradual estamos preparados, enton-
ces podemos seguir el camino rapido.

RC: Si no hay un Yo que existe de una manera real y perma-
nente, ;qué renace?

TY: No existe un Yo permanente o real, pero hay, sin em-
bargo, una especie de consciencia superior; incluso cuando
el Yo se disuelve automaticamente, todavia se mantiene una
consciencia superior, que se manifiesta en el renacimiento.
Desde el punto de vista budista, el Buda alcanzé un estado
mds alla del ego, de la mente dual. El se transformé y vino a
esta Tierra, pero no de la misma forma que nosotros lo hace-
mos, totalmente sin control, sino completamente controlado.

RC: ;Cémo podemos ir mas alld de la comprensién intelec-
tual y disponer de un entendimiento intuitivo?
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TY: Actuando. Entonces se puede conseguir ir més alld del
intelecto. Actuando como ese conductor de automoéviles que,
debido a que cada dia se pone en accién, puede conducir
de esa manera intuitiva, superando los conceptos como “no
debo hacerlo asi”, “debo hacer esto”, etcétera. Tan solo con-
duce. Lo mismo sucede con respecto a la meditacién. Si se
desarrolla repetidamente, después de algin tiempo se volve-
rd algo habitual, intuitivo, familiar. Al principio serd nece-
sario aplicar la mente con bastante vigor, serd dificil de lle-
var a cabo, pero cuando se desarrolle lo suficiente, entonces
la mente se volvera siempre en la direcciéon que le imprime
la meditacién.

RC: ;Podemos llegar a entender el estado de nirvana intelec-
tualmente?

TY: Si, por supuesto que se puede entender, porque podéis
comprender cémo la mente estéd atada por engafios y supers-
ticiones, y de manera légica podéis entender que la extincién
de engafios y supersticiones es el nirvana.

RC: Para superar el sufrimiento, el ser humano tiene que
adiestrarse en el desapego y aproximarse a la sabiduria.
Cbmo es posible hacerlo en una sociedad que estimula todo
lo contrario y que es tan competitiva como la nuestra?

TY: No hay problema. Se puede vivir en una sociedad como
esta sin apego. Puedes beber, comer, disfrutar, estar con las
personas, hablar. Y puedes ir mas alld de este mundo y per-
cibir el mundo relativo como un suefio. De cualquier forma,
el mundo es un suefio. Por ello, nuestro sefior Buda dice que
todo esto que nosotros pensamos que es importante es una
ilusién. Hablar, comer, cualquier cosa que hacemos creemos
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que es realidad, que es algo sélido, duradero. Asi pensamos
también con respecto al temor a la muerte o con respecto a las
malas condiciones en las que vivimos. Lo consideramos todo
sélido, duradero, cuando es una especie de pompa, cuando de
hecho es como una burbuja, aunque se piensa que tiene reali-
dad, que tiene solidez.

RC: ;Cbémo es posible, pues, vivir con serenidad y tranquili-
dad en esta sociedad?

TY: Si se elimina con la meditacién la confusién y la insatis-
faccién, entonces se consigue la tranquilidad. Hay que enten-
der también que la naturaleza de la sociedad es como una co-
media inconsciente, en vez de verla como algo concreto. Asi,
debemos comprender que la sociedad estd efectuando algtin
tipo de juego que no es muy sélido, aunque quienes la inte-
gran crean que estd muy bien, que las condiciones que po-
seen, aunque son casi inservibles, son algo especial, si bien
no gozan de tal solidez ni conducen a grandes resultados.

RC: Los psiquiatras y psic6logos occidentales estdn interesa-
dos en determinar en qué medida la sabiduria de Oriente pue-
de ser aplicada para integrar psiquica y mentalmente al indi-
viduo. ;,Qué opina usted?

TY: Claro que puede ser aplicada en tal sentido, ya que la sa-
biduria del Buda es un tratamiento perfecto para la mente en-
ferma. Obviamente, en nuestros dfas muchos psicélogos ha-
blan sobre cosas que han tomado, de hecho, de la sabiduria
oriental y, asimismo, las est4n utilizando. En el pasado tam-
bién se han servido de ella. Un buen ejemplo es Jung, que
tomo la esencia de la sabiduria del Buda y la integré en el co-
nocimiento occidental.
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RC: ;De qué manera pueden las técnicas de meditacién tibe-
tanas ayudar a madurar e integrar de una forma significativa
al individuo?

TY: Hay muchas maneras diferentes. No podria decir esta o
aquella. Hay infinidad de formas distintas de integracién de
acuerdo con los problemas de cada persona. No hay nada de
qué preocuparse si la persona que da soluciones dispone de
sabiduria ilimitada, ya que ella podra ayudar de muchas for-
mas diferentes, pero si esa persona tiene limitaciones en su
sabiduria, no podrd hacerlo.



NARAYAN AKONG RINPOCHE

El'lama tibetano Akong Rinpoche dirigié6 el Centro Tibetano
Kagyu-Samye-Ling en Escocia. Era una persona sumamente
carifiosa y humilde; lo entrevisté cuando visité mi centro de
yoga, Shadak, en Madrid, donde durante unos minutos sal-
modid el mantra «Om Mani Padme Hum» en actitud medita-
tiva. Después de la entrevista accedid a reunirse con un buen
nimero de mis alumnos y responder a sus cuestiones. (Para
las preguntas que hicieron mis alumnos, y no yo mismo, uti-
lizo el distintivo P.)

Ramiro CALLE: ;La mente es trascendente? ;Est4d mds alla del
tiempo y del espacio?

AxoNG RiNPocHE: Si, si.

RC: ;Es permanente?

AR: Permanente y no permanente.

RC: ;Es individual?

AR: Nosotros somos individuos, pero lo individual procede

de la Totalidad. LL.a mente proviene del mismo origen, aun-
que se individde.
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RC: Cuando un individuo muere, ;/su mente se absorbe en la
Totalidad o Mente Universal?

AR: La muerte no produce la absorcién de la mente indivi-
dual en la Mente Universal. En cambio, eso si se produce du-
rante el sueiio.

RC: Cuando el ser humano alcanza el nirvana, ;se absorbe la
mente en la Totalidad o Mente Universal?

AR: En el momento de alcanzar el nirvana, 1a mente indivi-
dual se absorbe en una mente superior, donde desaparece la
individualidad. La persona, al conseguir ese estado de men-
te superior, puede ayudar mucho més a otros seres, pues su
campo de accién y conocimiento se amplia.

RC: ;Qué es la sabiduria?
AR: Saber lo que es correcto. Saber lo que debemos hacer,
conocer nuestro deber apropiado. Pero la sabiduria es un tér-

mino muy amplio. Existen muchas clases y grados de sabi-
duria.

RC: ;Qué es, pues, la suprema sabiduria?

AR: La inteligencia de la mente. La suprema sabiduria es la ca-
pacidad de ver la naturaleza de la mente. Alcanza esa sabidu-
ria aquel que penetra y comprende los mecanismos de la mente.

RC: ;Doénde estd la mente?

AR: Uno no puede negar que la mente, por ejemplo, esté tam-
bién en el corazén. Uno no puede negar que esté en una u otra
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parte. En principio, la persona acepta aquello que cree. Pero a
través del estudio, la practica y el andlisis se puede ver donde
estd la mente real. No es necesario preguntarse al comienzo
dénde estd la mente, si estd en el corazén, o en cualquier otra
parte. Lo importante es proceder con el andlisis para descu-
brir qué es la mente real, para alcanzar superiores niveles de
entendimiento. Hay grados de sabiduria que debemos ir con-
quistando. No debemos comenzar a investigar sobre nues-
tra mente con prejuicios, es decir, negando que esté aqui o
all4, diciendo que esta dentro o fuera. Debemos investigar sin
ideas preconcebidas y, poco a poco, ir evolucionando.

RC: ;Considera usted que la mente es separable del cerebro,
es decir, que puede tener vida independiente del cerebro?

AR: Si.

RC: Segtin el budismo, no hay un Yo personal y permanente.
Entonces, ;quién alcanza el nirvana?

AR: Puede que no haya un Yo. Cuando no hay un Yo, no hay
nada que alcanzar. Pero las personas no comienzan por decir
que no hay un Yo, sino que dicen: «Yo existo». Al comien-
70, pues, aceptamos el Yo, y después hay que practicar mu-
cho, y asi iremos viendo las cosas mds claras, y asf compren-
deremos por nosotros mismos si realmente hay o no hay un
Yo existente.

RC: ;Hasta qué punto podemos aplicar el Dharma en esta so-
ciedad?

AR: Se puede practicar el Dharma en cualquier parte.
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RC: ;No pueden las condiciones y circunstancias externas
ser un obstaculo para alcanzar la Liberacién?

AR: No, no. Porque hay diferentes niveles: el Theravada, el
Mahayana, el Tantrayana, y cada uno de ellos encierra so-
luciones para cada diferente forma de vida o circunstancia.
Cada individuo puede escoger uno de los vehiculos que mas
se acomode a su naturaleza y necesidades.

RC: ;Cudl es el mds conveniente o aplicable para el indivi-
duo inmerso en nuestra sociedad?

AR: Por lo general, el Mahayana, pero la persona puede, se-
glin sus caracteristicas, acomodarse a uno u otro de los tres
vehiculos o niveles.

RC: La gran dificultad consiste en superar el apego en una
sociedad que lo fomenta de continuo, ;no cree? ;Cémo de-
bemos proceder?

AR: Practicando el Mahayana, por ejemplo, e insistiendo en
el andlisis, uno puede ver y comprender c6mo surge el ape-
go e irse liberando de él. El Mahayana nos indica que el ape-
g0 no estd en los objetos, no reside en lo exterior, sino en
uno mismo, en la propia mente. Hay que trabajar, pues, so-
bre la mente y remontarse al origen de ese apego, compren-
der sus mecanismos y superarlos. Supongamos que alguien
tiene apego por una silla. ;Es la silla la que se apega a la per-
sona o es esta la que se apega a la silla? Siguiendo con este
ejemplo, diremos que hay dos formas de vencer el apego a
la silla. Una manera es eliminando la silla; otra, analizando y
comprendiendo la procedencia u origen del apego en la men-
te para superarlo. Podemos eliminar la silla, pero si surge otra
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silla, nos apegaremos también a ella; porque, si no se halla el
origen del apego, aunque se elimine la silla, encontraremos
otra a la que apegarnos. En el Mahayana, el apego no se sitda
en los objetos exteriores, sino en uno mismo. El apego pro-
viene del Yo y de la mente. Cuando uno comprende y perci-
be que no hay mente, que no hay ego, entonces el apego se
disuelve por s{ mismo. Y entonces ya no importa cudntas si-
llas podamos ver en el futuro, porque ya no hay un ego que
se apegue a ellas.

RC: Para vivenciar la existencia de ese no-Yo, ;1o mas apro-
piado es la meditacién y el andlisis?

AR: Ambas cosas son convenientes, desde luego.

RC: ;/Cuadl es el objeto concreto y el alcance de la medita-
cién?

AR: En sus dltimas consecuencias, la iluminacién. Su objeti-
vo mds elevado es la Liberacién. La meditacién nos permite
liberarnos por nosotros mismos.

RC: ;Cree usted que a través de las técnicas de meditacion se
pueden combatir los trastornos psicolégicos que, cada dia en
mayor grado, afectan a las personas? ;Pueden tener una apli-
cacion psicoterapéutica?

AR: Si, yo creo que si, que pueden tener esa aplicacién, y
de cualquier manera las técnicas de meditacién son positi-
vas para todas las personas. Pero uno debe encontrar un buen
maestro, el mas apropiado para uno mismo, asi como el mas
adecuado sistema de meditacién.
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RC: ;La religiéon propiamente dicha es necesaria? ;Lo es el
rito?

AR: Eso depende de la persona. Si alguien tiene mucho ape-
go o estd muy atrapado por las circunstancias materiales, en-
tonces el rito puede ser oportuno. Si se tiene mucha tenden-
cia a hablar, a discutir, a la verborrea, entonces la oracion es
apropiada. Si se trata de una persona que piensa mucho, la vi-
sualizacién le serd de gran ayuda. Si hablamos de una perso-
na sencilla, que no piensa mucho y no tiene muchas fantasias,
entonces lo mds apropiado para ella serd una practica medita-
cional simple, carente de visualizaciones.

RC: ;Podria decirnos algo sobre la visualizacién?

AR: Visualizar es como poner un ejemplo, un esquema, de lo
que debemos ser. Dado que somos muy débiles y no pode-
mos ser de momento como deberiamos ser, entonces lo que
hacemos es crear en nuestra mente, como un arquitecto crea
la maqueta de un edificio. Visualizamos asf 1o que queremos
ser. Lo importante en la visualizacién es no solidificar la for-
ma o imagen, sino despertar la impermanencia. La visualiza-
cién pretende un cambio interior, asi como una mayor com-
prension. La esencia de la visualizacién es la transformacién.
Visualizamos para transformar.

RC: ;Puede servir la visualizacién como medio para “reacon-
dicionar” positivamente la mente subconsciente?

AR: Si, es posible.

RC: ;Qué consejos ofreceria al aspirante?
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AR: El Buda dijo que no debemos cometer acciones negati-
vas, que desde la mafiana hasta la noche debemos practicar
acciones positivas y que continuamente debemos domar la
mente, tenerla controlada. Tal es la esencia del budismo, y tal
es el mejor consejo que yo puedo ofrecer.

RC: ;Desea afiadir alguna cosa mas?

AR: Solo que espero y deseo que este libro sea publicado
para beneficio realmente de todos los seres; no, por supuesto,
por las palabras que yo he dicho, sino por las entrevistas in-
cluidas de otras personas espiritualmente desarrolladas.

PreGUNTA: Venerable lama, ;no se podria considerar una for-
ma muy sutil de violencia o imposicién el hecho de que aho-
ra acudan desde Oriente tantas personas espirituales para
darnos a conocer sus enseflanzas, para convencernos de su
doctrina?

AR: Se refiere usted a las personas espirituales del Este, pero
la gente espiritual estd en todas partes, no necesariamente en
Oriente. Tenga presente que uno no puede ver sus propias ce-
jas, pero si lo que hay mds alld de ellas. Es posible que los oc-
cidentales no vean a su propia gente espiritual, y por ello sean
reclamados los maestros de alli, del Este.

Pero la divisién entre Oriente y Occidente es arbitraria,
artificial. El1 Buda dijo que todo es impermanente. No ha sur-
gido una gente especial en el Este para que mantenga la espi-
ritualidad alli y permanezca solo alli, en el Este, ni tampoco
una gente espiritual en Occidente para que esta permanezca
aqui y mantener la espiritualidad aqui tan solo. Todo es im-
permanente, todo es cuestién de karma.
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P: ;Hasta qué punto una persona iluminada puede captar lo
que otra persona piensa o mentalmente le transmite?

AR: Una persona iluminada puede ver el Universo como una
persona ve la palma de su mano, sin ninguna interferencia ni
distincién, sin diferenciaciones de lenguaje. Segtin su grado
de iluminacioén, su visién serd mas o menos amplia.

P: ;Cémo debemos entender el Dharma, como el trabajo
de cada dia o como un deber superior que debemos llegar a
comprender?

AR: Depende totalmente de la persona. El Dharma tiene un
sentido muy amplio, de acuerdo con el grado de lo que de-
seas, o de lo que te propones hacer con él. Se puede prac-
ticar el Dharma sin cambiar nada, o se puede practicar el
Dharma cambiando alguna actitud, o bien podemos practicar
el Dharma cambiando completamente. Depende de lo que
cada uno desee hacer.

P: ;{Podria indicarnos alguna técnica de visualizacién?
AR: Depende de lo que quiera visualizar.

P: Una visualizacién que, por ejemplo, permita cambiar una
cualidad negativa en positiva.

AR: Cuando hablamos de negatividad estamos refiriéndonos
a muchas cosas: los celos son negativos, la ira es negativa, la
ignorancia es negativa. Hay muchas clases y grupos distintos
de cualidades negativas.

P: ;Puede referirse a la ignorancia, que es muy general?
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AR: Para cambiar la ignorancia tenemos que visualizar la sa-
biduria. Asi comprenderemos qué es la ignorancia. A propé-
sito de la sabiduria podemos visualizar la imagen de algin
aspecto del Buda, de la sabiduria del Buda, o podemos trans-
formar la ignorancia sin visualizar nada. Porque la ignoran-
cia solo existe hasta cierto punto, y la sabiduria requiere el
entendimiento de la ignorancia. La visualizacién que se deba
realizar depender4 del individuo, de aquello que necesite vi-
sualizar y de su capacidad. Hay que considerar qué clase de
forma de visualizacién es capaz de realizar la persona.

P: ;Hay alguna técnica que pueda hacer uno mismo para in-
fluir beneficiosamente en las otras personas?

AR: Si, es posible hacerlo. En Occidente, a eso se le llama cu-
racion a distancia. Se pueden hacer cosas en beneficio de los
demas, pero eso requiere una gran cantidad de compasion.

P: {C6émo se entiende la compasién en el budismo tibetano?

AR: La compasién estd mds alla del Yo, del ego. La verdade-
ra compasion es trabajar totalmente en beneficio de los de-
mas seres. No es algo como compadecerse de los otros y sen-
tirte pesaroso por los demds, sino que es experimentar a cada
ser sintiente como nosotros, sentir que cada ser sintiente es
igual que nosotros. I.a compasién es mas una cuestion de res-
peto por los demds que de piedad.

P: (Cree que el mantra produce el mismo efecto se conozca
0 no su significado?

AR: El efecto es diferente. Si se conoce el significado del
mantra, este tiene mucho mas poder. Los mantras tienen
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efecto de acuerdo con la esencia de una ensefianza particular;
es la semilla de esa ensefianza. Con respecto a un libro, po-
niéndolo como ejemplo, serfa la condensacién del contenido
de ese libro. Los mantras 1os componen grandes maestros va-
liéndose de su intuicién, por lo que disponen de poder, aun-
que no los comprendamos, si los repetimos muchas veces.
Pero si uno lo comprende, el mantra tiene mucho mas poder.
Y si ademas de repetirse y comprenderse, se visualiza, enton-
ces alcanza su maximo poder.

P: ;Repitiendo un mantra podemos conseguir poder y forta-
leza mental?

AR: Cada mantra puede usarse de muy diferentes mane-
ras: como purificador, como generador e impulsor de poder,
como medio para enviar energfa, etcétera. Una sola palabra
puede ser usada de maneras muy diferentes, segtin el color de
la visualizacién, el sonido y la pronunciacién.

P: ;{Puede la persona escoger su propio mantra?

AR: Si, podemos escoger un mantra determinado, o bien el
mantra nos puede ser dado por el maestro.

P: ;{Podria mostrarnos alguna forma de meditacién?

AR: No es necesario dar una meditacién general, porque no
todas convienen a todo el mundo, de la misma manera que
cuado uno va a comprar un vestido hay que saber las medi-
das. Acabaré con una corta oracién sobre el aspecto com-
pasivo de Avalokitesvara, con el mantra mas conocido en
Europa: «Om Mani Padme Hums».
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Lo recita y después afiade:

AR: Deben perseverar en la meditaciéon y no solo en bene-
ficio de ustedes mismos. Si meditan solo para ustedes mis-
mos, se estd beneficiando solo a una persona: la que medita.
Repercute, pues, en un solo individuo. Pero cualquier practi-
ca espiritual que realicemos, cualquier ejercicio fisico o men-
tal, los hacemos no solamente por nosotros, sino también por
los demds. Nuestra existencia individual se hace entonces tan
valiosa como miles de existencias. Y es asi como el hecho
de la existencia humana se convierte en algo realmente pre-
cioso.



CHATRAL RINPOCHE

En diversas ocasiones pude entrevistar al lama Chatral, que
regentaba un gonpa cerca de Ghoom, un pueblecillo a unos
kilometros de Darjeeling, y que es un alto y respetado lama
reencarnado, de Butdn. A continuacion proporciono un ex-
tracto de todas esas enriquecedoras conversaciones.

Ramiro CaLLE: ;Cémo desarrollar adecuadamente la mente?
CHaTrRAL RiNPOCHE: Alcanzaremos por completo la ilumina-
cién cuando disolvamos la oscuridad y eliminemos las co-
rrupciones que tenemos en la mente.

RC: ;Cémo eliminar esas corrupciones 0 venenos?

CH: Tenemos que realizar buenos méritos para eliminarlos y
abolir la oscuridad de la mente.

RC: ;Qué técnicas o pricticas son las mds apropiadas para al-
canzar la iluminacién?

CH: Lo mas apropiado es observar las tres técnicas Mahayana:
el Camino Medio, el Mahamudra y el Mahasindi. Tales son

las mejores practicas para alcanzar la iluminacién.

RC: ;Es recomendable el yoga para todo el mundo?
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CH: Es muy importante. E1 Mahasindi y el Mahamudra son
yoga. El Mahamudra es esencial.

RC: Me gustaria que nos hablara del renacimiento.

CH: Hay tres aspectos de la realidad: dharmagakaya, sam-
bhogakaya y nirmanakaya. Dharmagakaya es la mejor, la
bésica, de la que dependen sambhogakaya y nirmanakalaya.
Son los tres aspectos del Buda. Los seres humanos son rena-
cimientos de deméritos. El Buda y los hombres son iguales.
La diferencia es que los hombres no son perfectos y siguen
un camino de ignorancia y miseria.

RC: ;/Cudl es la razén primordial de la existencia del karma?
CH: La ignorancia.

RC: Se nos dice que, en tltimo grado, samsara y nirvana son
lo mismo. ;Es asi?

CH: Son lo mismo cuando se comprenden y diferentes cuan-
do no se comprenden. Hace falta un entendimiento especial y
elevado para tal comprension, pues esta no es ni mucho me-
nos posible desde la mente dual. Desde 1a mente dual, sam-
sara es samsara y nirvana es nirvana, pero desde la mente
de unidad y sabiduria, samsara es nirvana y nirvana es sam-
sara. La Luna tiene dos caras, pero solo vemos una. Desde la
visién limitada, egocéntrica, dual, samsara es samsara y nir-
vana es nirvana.

RC: (El tantrismo es el camino més rdpido para obtener la
comprension profunda?
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CH: Es el mejor método para alcanzar la iluminacién. Pero
cuando no hay iluminacién, no somos capaces de compren-
der, porque estamos cegados por la ilusién.

RC: ;Meditando superamos la ilusién, los engaifios de la
mente, sus trabas?

CH: Eso es definitivamente asi, definitivamente. La medita-
cién va mds alld de la mente ilusoria y conecta con la men-
te iluminada.

RC: ;Y el mantra?

CH: El mantra tiene mucho poder. Es energia y transforma,
remueve, despierta. El camino transformador de los mantras
es tantra. Con el mantra, vamos mds alld del pensamiento
dual, que tanto nos condiciona, limita y produce ignorancia.
El mantra unifica y clarifica la mente, pero ademds supera-
mos la mente dual.

RC: ;Y la visualizacién?

CH: Es un camino poderoso, muy poderoso, pero no es para
todo el mundo. Muchas personas tienen que comenzar por
la lectura de los sutras y la recitacién, para luego poder se-
guir la senda poderosa y transformativa de la visualizacién.
Mediante la visualizacién vamos sometiendo nuestras co-
rrupciones mentales y superdndolas, y vamos, asimismo,
potenciando la sabiduria y afirmando el lado mas benéfico
de nosotros mismos. Por eso hay tantos tipos de visualiza-
ciones, porque hay personas mas airadas, otras mds envidio-
sas, otras mds agresivas... Pero la visualizacién transforma,
como también la meditacién, la recitacién de mantras y la
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practica, sobre todo, del Mahamudra y el Mahasindi. Lo
importante es practicar, y seguir practicando, y no dejar de
practicar.



THUBTEN DONIO

Thubten Donio es un monje italiano, ordenado hace arios en
Boda Gaya (la India), que posee amplios conocimientos del
budismo tibetano y al que entrevisté a su paso por Madrid.

Ramiro Car1E: Hablemos sobre la intuicién, ;le parece?

THuBTEN Donto: Hay cuatro clases de intuicién, pero empe-
zaremos en primer lugar por definir qué es la mente. L.a men-
te es aquello que tiene la capacidad de percibir y que dispo-
ne asimismo de la cualidad de claridad; es decir, que no esta
formada de dtomos. La mente intuitiva es aquella capaz de
percibir sus propios objetos y que permanece libre de con-
cepciones. Y de este tipo de mente, de la mente intuitiva, hay
cuatro clases o categorias diferentes. Esta mente intuitiva,
debemos insistir, percibe su propio objeto sin conceptos, sin
imagenes ni recuerdos, y de forma correcta. Decir que est4 li-
bre de conceptos quiere decir que no percibe a través de un
proceso de raciocinio o imdgenes mentales. Y las cuatro cla-
ses de intuicién que mencionaba son: la sensorial, la mental,
la testigo de la consciencia y la yéguica.

La intuicién sensorial surge desde el primer instante en que
se percibe (a través de cualquiera de los 6rganos sensoriales)
por primera vez un objeto con una mente no defectuosa, libre
de conceptos, fresca. Nada més entrar en contacto la men-
te con el objeto de la percepcion surge la intuicién sensorial,
antes de que, mds adelante, la mente comience a conceptuar
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sobre el objeto. Este tipo de intuicién nos permite ver la apa-
riencia externa relativa de las cosas.

Y para seguir refiriéndonos a esa mente no defectuosa
y que no conceptualiza, diremos que es intuicién mental la
que nos hace ser capaces de percibir la mente de otros seres.
Cuando se alcanza el samadhi surge autométicamente este
tipo de intuicién.

La tercera clase de intuicién, la apercepcional, surge
cuando esa parte de nuestra mente que puede percibir los pro-
pios pensamientos, lo hace mediante una observacioén fresca,
sin conceptualizaciones ni deformaciones. Este tipo de intui-
cién nos permite ver cémo funciona nuestra mente, hacernos
conscientes de nuestros procesos mentales. El cuarto tipo de
intuicién, la yéguica, solo es poseida por los seres aya, y es
la posesion conjunta de samadhi y vipassana, la que permite
ver las cosas tal como son, es decir, vacias de existencia en si
mismas e interdependientes.

RC: ;Esta intuicidn seria el tercer 0jo, si lo entendemos como
percepcién mds alla de la dualidad?

TD: Es la cuarta clase de intuicién, la yéguica, la que nos
permite ver las cosas tal como son. Es el tercer ojo que ve
més alld de la dualidad.

RC: ;Usan los lamas la expresion tercer 0jo?

TD: Para beneficio de los seres existentes, muchos budas se
manifiestan con tres 0jos, y eso quiere decir que pueden per-
cibir el pasado, el presente y el futuro. En las manifestacio-
nes iconogréficas, ciertos budas son representados con tres
0jOs.
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RC: ;Puede tener esa intuicién alguna correspondencia fisica,
alguna correspondencia con un 6rgano o glandula del cuerpo?
;Puede el tercer ojo relacionarse con el cuerpo fisico?

TD: Ese tercer ojo no puede relacionarse con el cuerpo bur-
do, pero sabemos que existe un cuerpo sutil relacionado e in-
separable del burdo o grosero. Es la mente sutil la que per-
cibe las cosas tal como son, y debido a esa mente sutil la
persona se realiza. .a mente sutil es inseparable del cuerpo
sutil y hay una relacién entre ambos.

RC: ;Cree que existe la posibilidad de que estimulando una
zona determinada del cerebro pueda desencadenarse la intui-
cién?

TD: No lo sé. Sin embargo, hay que tener en cuenta que al
permanecer el cuerpo sutil en relacién con el burdo, y atin
mds concretamente con los chakras y los nadis, que tienen
su correspondencia o relacién con el sistema nervioso cen-
tral, se podrian mover energias en los chakras y en los nadis
y, por tanto, en el cuerpo sutil, lo que podria originar modifi-
caciones de la personalidad.

RC: ;Podria referirse a upaya, los denominados medios habi-
les para alcanzar la sabiduria?

TD: Los medios hébiles forman una de las alas y la prajiia
o sabiduria, la otra. Tales medios hdbiles son: amor, compa-
sién, deseo de que todos alcancen la iluminacién y la accién
que debemos hacer que siga a ese deseo, generosidad, pa-
ciencia, pureza, moralidad y perseverancia entusiasta. A tra-
vés de su cultivo se acumulan méritos que habran de dar re-
sultados en rupakaya, que esta formado por el sambhigakaya
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y el nirmanakaya. Con la practica de la concentracién y la
obtencién de la sabiduria se acumulan méritos para alcanzar
la suprema sabiduria trascendental, lo que origina el dhar-
makaya o la mente consciente del Buda. Para conseguir el
estado del Buda, hay que completar el rupakaya y el dhar-
makaya. El rupakaya se consigue a través de la acumulacién
de méritos que surgen con la practica de la sabiduria (pra-
JjAa), de acuerdo con los sutras (sermones, escrituras). Una
caracteristica muy especial del tantra es que hace mas re-
ferencia al cuerpo ilusorio y al de la Clara Luz que al dhar-
makaya 'y al rupakaya. La caracteristica esencial del tantra es
que puedes practicar medios habiles y sabiduria simultdnea-
mente, en vez de por separado; el resultado de esta practica
es la realizacién. A pesar de la distincién de nombres y cami-
nos, el logro y la meta son los mismos, y para que la practi-
ca del tantra resulte efectiva, la persona debe haberse forma-
do en los sutras.

RC: ;Cudl es la actitud de los lamas hacia aquellos que lle-
gan reclamandoles poderes psiquicos o queriendo saber so-
bre ellos?

TD: Muchos van con esa idea y también queriendo saber des-
de el primer momento las técnicas y ensefianzas mas eleva-
das. Hay que hacerles comprender. En realidad, aunque uno
pudiera llegar a volar como un péjaro, eso no tendria ningu-
na importancia. Sabemos cudl es la meta verdadera y los la-
mas tratan de mostrarla. Los que esperan otras cosas o extra-
vagancias se autoeliminan.

RC: ;Cémo debe encontrarse la sabiduria, a través de la men-
te o del corazén, es decir, a través del pensamiento o de la
emocion?
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TD: Podemos hallarla siguiendo distintos senderos. Llegar a
alcanzar la sabiduria es como ir quitando velos de la mente
que ocultan la luz, que nos impiden ver las cosas tal como
son. Debemos atender a sila (“moralidad genuina”), samadhi
(“concentracién”) y prajfia (sabiduria). Sila comporta el aban-
dono de las acciones negativas y la practica de las positivas.
Las acciones negativas son las provocadas por las mentes ve-
nenosas, el enfado, el orgullo y la duda sistemética. Las ac-
ciones positivas son las motivadas para el beneficio de las
propias vidas futuras, para acabar con el samsara y también
para obtener la iluminacién completa. En otras palabras, di-
gamos que todas las acciones libres de los venenos de la
mente son sila.

Samadhi representa la educacién y entrenamiento de la
mente, fijarla en un objeto (fisico, mental u otro, permanen-
te o no permanente). A través de esta practica se puede llegar
a mantener la atencién sobre el objeto durante mucho tiem-
po, sin que nada exterior pueda distraer al practicante. Esto
se consigue mediante la practica gradual. Prajria es la supre-
ma sabiduria que nos permite ver las cosas tal como existen.
Se obtiene a través de vipassana. Lo primero que ha de hacer
la persona es familiarizarse con los principios basicos y com-
prender las concepciones falsas que se tienen sobre la reali-
dad y el deseo de encontrar el modo exacto.

En primer lugar, es necesario aprender intelectualmente
de una manera clara y precisa. Y tras familiarizarse con los
conceptos filos6ficos de manera intelectual clara y precisa,
se debe meditar en si esas concepciones son equivocadas e ir
eliminindolas poco a poco a través de una experiencia intui-
tiva, para poder asf atrapar la realidad tal como es. Se basa en
meditar sobre el objeto que uno debe refutar (es decir, la con-
cepcién de autoexistencia o independencia del fenémeno), y
asf es posible ir obteniendo una comprension clara. A través
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de la meditaciéon debemos tratar de entender la concepcién
errénea, a fin de poder refutarla de modo adecuado y alcan-
zar desde ahi una percepcion intuitiva de la realidad.

Los meditadores deben investigar sobre un Yo autoexis-
tente, y al no encontrarlo, han de concentrarse en su falta
de existencia como Yo independiente, habituandose median-
te la concentracién intuitiva de la realidad. Una vez que he-
mos descubierto la ausencia de un Yo autoexistente e inde-
pendiente, la mente se concentra sobre ello, poderosamente,
y se desarrolla. Hay que llegar a un conocimiento no-concep-
tual, lo que requiere una concentracién muy precisa y la ade-
cuada conducta moral. De esta forma se relacionan sila, sa-
madhi y prajiia. Pongamos un ejemplo que ilustre lo dicho.

Un hombre quiere cortar un tronco, para lo que necesita
la mano (sila), la fuerza necesaria (samadhi) y el hacha (pra-
jAia). Y para poder desarrollar sila, samadhi y prajiia, se ne-
cesita un maestro, ya que no basta un libro.

Hay muchos tipos de sabiduria. Una sabiduria simple es sa-
ber qué tipo de acciones deben abandonarse y cudles realizar-
se. Esté la sabiduria amplia y vasta, que conoce las escrituras,
y aquella que ve las cosas con claridad, y la que rdpidamente
conoce las cosas, y hay otra sabiduria de comprensién muy
profunda, asi como la sabiduria que sabe las distintas etapas
que hay que recorrer para llegar a un estado elevado. L.a més
sublime es Prajiiaparamita, Perfeccién de la Sabiduria, 1la-
mada algunas veces Mahamudra.

RC: ;Nos puede hablar sobre el entrenamiento de un novi-
cio y un monje?

TD: El nifio puede entrar en el monasterio a la edad de seis o
mas aflos. Uno de mis maestros entré a los seis afios y otro de
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ellos, alos diecisiete. A propésito de los estudios diré que es-
tudian temas imprescindibles: la naturaleza relativa del uni-
verso, la permanencia-impermanencia, la accién-reaccion,
etcétera. Se aprenden muy bien la relacién entre los distintos
fendmenos y la forma de dividirlos. Se estudia la mente, sus
divisiones, tipos de mente, clasificaciones, l6gica, y la mane-
ra de comprobar y refutar la realidad, y se realizan cinco afios
de estudios sobre el Madhyamika y comentarios sobre los
textos de Nagarjuna. Durante varios meses duermen una no-
che si y otra no, meditando sobre lo estudiado. Esta disciplina
se sigue solo en tres monasterios: Sera, Garden y Drepung,
adonde va gente de todo el Tibet. Sera tenfa ocho mil perso-
nas, Drepung, diez mil, y Garden, cuatro mil.

RC: El Theravada niega cualquiera alma, mente permanente
o entidad que sea trascendente. Asi pues, ;qué renace?

TD: Desde el punto de vista filoséfico no hay diferencia en-
tre el Theravada y el Mahayana. Lo que renace es la mente
junto con las impresiones que ha experimentado y junto con
el cuerpo sutil. Pero si se quiere hallar un Yo como entidad
independiente, no se encontrard, porque esa mente sutil que
renace es un continuo de consciencia y en €l no hay ninguna
existencia independiente. Cambiar de cuerpo es como cam-
biar de ropa. Las experiencias estdn en la mente. El cuerpo no
es el que conoce, el que piensa. El Yo no existe como noso-
tros lo entendemos, lo que no quiere decir que no exista como
algo relativo. Yo ahora tengo este cuerpo, ;no? Y la mente,
¢no? Y estoy hablando, ;no? En todo ello se estd formando
un yo relativo. Lo que sucede es que el Yo como creemos que
es ni ha existido ni existe ni existird. Este Yo es un conjunto
de elementos, pero no existe por si mismo; tal concepcion es
imaginaria. Existe como relativo e interdependiente.
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Las acciones dejan una impresién en la mente, y cuan-
do se abandona el cuerpo, esas impresiones siguen a la men-
te como la sombra sigue al cuerpo. Y daran su fruto, su resul-
tado. Todo este asunto es muy sutil y habria que extenderse
demasiado. Nada es independiente, ni siquiera el nirvana o
samsara. Todo se relaciona y todo tiene un nivel de verdad
relativo y otro absoluto, y ambos existen al mismo tiempo en
un objeto y solo el Buda puede verlos simultdneamente en tal
objeto. Es la igualdad del samsara y el nirvana. Es la reali-
dad del sunyata, nada hay independiente, ni siquiera el Buda.
Pero samsara es sufrimiento y nirvana es libertad. ;Se com-
prende, verdad, que uno prefiera el nirvana? L.a comprensiéon
clara exige mucho estudio y mucha meditacién.

RC: ;Cémo podemos superarnos en una sociedad que impul-
sa tanto al samsara?

TD: Quiza la respuesta seria que lo méas idéneo es tratar de
ver o comprender que todo lo que nos rodea no puede traer-
nos paz y felicidad. Y si lo comprendemos asi, se deja de te-
ner esperanza en ello. Lo de afuera no es que estorbe, pero
lo que es necesario cuidar y de lo que depende todo es de
c6mo nos acerquemos a ello. Segiin sea ese acercamiento,
nos hard sufrir o no. Nuestro error radica en pensar que las
cosas externas tienen el poder de traernos la felicidad. Pero
cuanto més claro comprendamos que no es asi del todo, mas
facil nos resultard la vida cotidiana y nuestro progreso a tra-
vés de ella.



LAMA DOBOOM TULKU

Cuando voy a Delhi visito la Casa del Tibet y converso con
su director, el lama reencarnado Doboom Tulku, que siempre
me recibe con su mejor y mds encantadora disponibilidad y
me concede todo el tiempo que deseo para entrevistarlo.

Ramiro CanrE: ;Como podemos generar boddhichitta (“mo-
tivacién amorosa”)?

DoBoom Turku: Todos los seres sintientes aspiran a la fe-
licidad y no desean el sufrimiento. Todos los seres sintien-
tes quieren felicidad, pero muchos de ellos no conocen el ca-
mino hacia ella. Se concentran en si mismos y olvidan a los
otros. Eso no es bueno; uno debe pensar més en los demas.
Debe intentar mas el bienestar de los otros que el propio. Se
genera boddhichitta cuando sobre todo se tiene presente el
bienestar de los otros, incluso sacrificando para ello el propio
en beneficio de la vida de los demas.

RC: /Y cémo podemos alcanzar la sabiduria?

DT: Se puede alcanzar la sabiduria a través del aprendizaje y
el conocimiento de lo que es oportuno hacer, asi como a través
del conocimiento sobre el sufrimiento y de aquel obtenido con
la meditacién para eliminar dicho sufrimiento. As{ serd posible
superar el odio y la envidia y cultivar virtudes morales, como
la generosidad y las restantes. Hay que fomentar los cinco pa-
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ramitas (“perfecciones”) y a través de ellos conquistar y desa-
rrollar prajfia o sabiduria, el sexto paramita.

En un lado est4 la sabiduria y en el otro tenemos los otros
cinco paramitas. L.os cinco paramitas son upaya (“medios
habiles”), y el sexto paramita, la sabiduria, es prajiia. Upaya
y prajiia se complementan, son las dos alas de un mismo pé-
jaro, y un péjaro no puede volar sin una de las alas; de la
misma forma, hay que utilizar tanto upaya como prajiia. La
combinacién de los cinco paramitas es upaya, que debe ser
asistido por el sexto paramita o comprension trascendente, y
entonces se alcanza la sabiduria.

RC: ;Hay diferencias notables entre las cuatro escuelas del
budismo tibetano?

DT: Su fundamento y base no son diferentes, ya que todas ellas
practican Sutrayana y Tantrayana. En todas, #paya o medios ha-
biles y prajfia o sabiduria tienen el mismo sentido. Pero hay di-
ferencias en el linaje y en la tradicién, y solo existen pequefias
diferencias en los rituales y précticas. Las diferencias son meno-
res y superficiales. Los principios basicos son los mismos.

RC: ;Qué papel desempeiia el yoga en la tradicién Gelugpa,
a la que usted pertenece?

DT: El yoga es una parte importante de nuestra escuela y los
seguidores de la tradicién Gelugpa practican los seis yogas

de Naropa.

RC: ;Varia la importancia que se le confiere al tantrismo se-
gtin las escuelas?

DT: Todas las escuelas practican el tantrismo en su sendero,
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aunque hay pequeiias diferencias en la practica, pero sin nin-
gtin conflicto. Todas las escuelas prescriben el estudio de los
sutras, y el tantra es un camino prescrito por los sutras. Pero
los gelugpas damos un poco més de énfasis al estudio de los
sutras, al Sutrayana.

RC: ;Existen realmente los yidams o son una proyeccién de
la mente del practicante?

DT: No hay hechos histéricos. Son el producto de la mente y
se usan para la meditacion.

RC: ;Es posible el poder de clarividencia que, un poco miti-
camente, tanto se ha atribuido a los lamas?

DT: Si, es posible; algunos lamas disponen de ese poder.

RC: ;Cémo puede obtenerse la dltima sabiduria, que repre-
senta la dltima realidad?

DT: La dltima sabiduria es nirvana. Es posible alcanzarla
mediante la investigacién y la meditacion.

RC: ;Qué puede decirme sobre la creencia de los lamas que
pueden terminar su proximo renacimiento? ;Sobre los llama-
dos lamas reencarnados?

DT: Es posible para los lamas reencarnarse. Tulku es la for-
ma humana ma4s alta en la que un lama puede reencarnarse.
Muchos lamas hacen plegarias para reencarnarse en dicha
forma, porque este tipo de reencarnacién estd considerado
una emanacion del Buda. Pero hay también casos de lamas
que se reencarnan en diferentes niveles.
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RC: ;Qué renace o qué se reencarna?

DT: La mente (chitta) es la que renace, pero no un alma. La
escuela Madhyamika nos indica que solo la mente renace.
Esta concepcion es muy diferente de la teoria hindd sobre la
reencarnacion.

RC: ;Puede ofrecerme un mensaje?

DT: Claro que si. En esta época de ciencia y tecnologia, la re-
ligién puede ser de gran ayuda a la humanidad para conser-
var la disciplina moral. Pero de tiempo en tiempo hay un pe-
ligro cierto para la raza humana. Hoy en dia, por ejemplo, la
tension y la guerra prevalecen en la mayor parte del mundo.
Sin duda, las causas estdn en la mente: odio, envidia, ira, et-
cétera. Las ensefianzas del Buda son muy importantes en este
estado de cosas: tener sentimiento, ayudar a los demads y, por
lo menos, no ofenderlos en ningtin sentido. No es posible que
todo el mundo siga la misma religion, pero todas las religio-
nes insisten en la misma moral basica: amor y compasion. Si
la mayoria de la gente siguiera estos principios basicos, ha-
bria una esperanza para la humanidad.



LAMA TRANGU RINPOCHE

Ellama Trangu Rinpoche, de la secta Kargyutpa, es un gran
erudito y estd considerado una evolucionada personalidad
espiritual. Lo entrevisté en un gonpa cercano a la estupa de
Bodhnath (Katmandi). El contesté a mis preguntas en tibe-
tano y sus respuestas fueron vertidas al inglés por el monje
americano Jampa Kelsang.

Ramiro CaLLE: ;Puede hablarme sobre el renacimiento?

TRrRANGU RINPOCHE: Sobre el asunto del renacimiento se tra-
ta en los textos 75¢ Nan Drel Pranama Vatika (compuesto
en sanscrito por Dharmakirti) y en 75¢é Ma Kundu Pranama
Shamucshaya (compuesto por Dignaga). Cuando se refiere
uno a las razones del renacimiento, se tiene que hablar, esen-
cialmente, de la mente; es decir, de lo que la mente signifi-
ca. La mente no surge dependiendo de los cuatro elementos
(agua, tierra, fuego, aire) y demds. L.a mente proviene de vi-
das anteriores. L.a mente no surge de una causa cualquiera,
sino que surge tan solo de la mente. Cualquier instante men-
tal surge dependiendo del momento anterior de la mente. La
mente de este instante, por ejemplo, surge dependiendo de su
fendmeno precedente y, actuando de la misma manera, pode-
mos ir remontando. Y el primer instante mental en el momen-
to de la concepcion o en el momento del nacimiento surge,
de igual manera, de la mente anterior. No es posible para la
mente surgir de nada, es decir, sin tener un instante anterior.
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Por esta razén se establece que hay nacimientos anteriores y
nacimientos posteriores: tal es el renacimiento.

RC: ;Cudl es el aspecto mds importante o el principio funda-
mental del sendero del Buda?

TR: Como atestigua el pandit Vasubandu: «Aplicate concien-
zudamente a escuchar, a contemplar (esto es, a reflexionar)
y meditar». De acuerdo con esto, ante todo se debe escuchar
con actitud adecuada las ensefianzas directas del Buda y sus
comentarios; después, se ha de reflexionar sobre ello y, por
ultimo, se debe meditar sobre ello. Procediendo asf, la per-
sona alcanza el estado de completa iluminacién de un buda.

RC: ;Cémo podemos conseguir una sélida perseverancia
acompaiiada de entusiasmo?

TR: Una sélida perseverancia acompaiiada de entusiasmo
surge cuando se tiene una gran admiracién o un fuerte apre-
cio por algo. Si no es asi, entonces no puede surgir una séli-
da perseverancia.

RC: ;Qué considera que es 1o mas importante para conseguir
un estado de paz mental?

TR: Para lograr un estado de paz o quietud mental, 1o mas
importante es eliminar las distracciones de la mente, es decir,
abolir el estado mental de dispersion. Y ello se logra con so-
ledad fisica y mental. La soledad fisica implica simplemente
permanecer en un lugar retirado, y la soledad mental, evitar
que la mente caiga bajo la influencia o el dominio de distor-
siones mentales, como el apego, el odio y el aturdimiento (ig-
norancia). Si el apego es lo mas poderoso de nuestra mente,
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debemos meditar sobre la impureza; si el odio o el enfado es
lo més fuerte de la mente, hay que meditar sobre la benevo-
lencia; si lo mds predominante es la distraccién y la disper-
sién, tenemos que meditar sobre las doce causas interdepen-
dientes, etcétera. De tal manera se logra la soledad mental,
y, como resultado, la mente se sume en un estado de paz o
quietud.

RC: ;Qué es la sabiduria?

TR: Hay tres tipos de sabiduria. La sabiduria fundamental (o
basica), la sabiduria encaminada y la sabiduria resultante. LLa
primera es la esencia budica o la existencia budica en todos
los seres. La segunda es la sabiduria que percibe las cosas
como ellas son, o sea, la sabiduria o realizacién de un sunya-
ta en la mente de una persona que existe en cualquiera de los
niveles de los boddhisattvas desde el primero hasta el décimo
nivel (bumi). La tercera es la sabiduria que percibe la verdad
o realidad relativa o convencional, ademas de la ultima rea-
lidad. En otras palabras, esta dltima es la sabiduria de un ser
totalmente iluminado.

RC: ;Cbémo se ha de proceder para eliminar el ego?

TR: En lo que concierne a los remedios para superar el ape-
go, antes que nada hay que saber que el mds importante o
predominante de los actos de apego es el tenido por esta vida,
y también un tipo inferior de apego que tiene nuestro cuer-
po. Como un antidoto contra el apego hacia el cuerpo se ha
de meditar sobre lo impuro de este. Como antidoto o remedio
contra el apego a esta vida se debe meditar sobre la imperma-
nencia de los fenémenos y sobre la falta de beneficio de tales
fendmenos y de las cosas mundanas y materialistas.
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RC: ;Coémo superar nuestra tendencia a aferrarnos a nues-
tra propia identidad? ;Cémo abolir el sentido de Yo, el ego?

TR: La manera de llevar esto a cabo consiste en comprender
la ausencia de la propia existencia o la ausencia de la pro-
pia identidad. Para ello debemos imaginar que el objeto de
esta autoidentificacién —es decir, el Yo de esta autoidentifi-
cacién— no existe, ni en el cuerpo ni en la mente. Asimismo,
debemos haber comprendido a través del razonamiento que
«Mi mente existe momento a momento», que la mente en si
no es el Yo atrapado por esta autoidentificacién. De esta for-
ma, se entiende la falta de existencia de este (falso) Yo. Esta
es la comprension (el darse plena cuenta) de la ausencia de
propia identidad, la cual se libera del autoaferramiento o pro-
pia identificacién.

RC: ;Por qué el ser humano estd en la oscuridad, en la igno-
rancia?

TR: Con respecto a la ignorancia, hay que sefialar que esta es
de dos tipos diferentes. Hay una ignorancia instintiva y una
ignorancia especulativa. La primera ha permanecido con los
seres desde el principio de los tiempos. La segunda provie-
ne como producto de filosofar incorrectamente; como resul-
tado de ello, la persona adquiere ideas incorrectas y se afe-
rra a ellas.

RC: ;Cémo entiende usted el amor?

TR: Amor es desear felicidad para cualquier tipo de personas,
y desear que cualquier ser sintiente, sin distincién, se vea li-
bre de sufrimiento. De tal forma, debemos meditar sobre la
compasion hacia todos los seres, deseando su felicidad exac-
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tamente como nos la deseamos para nosotros mismos y de-
seando que no tengan sufrimiento, del mismo modo que no-
sotros no deseamos tenerlo.

RC: ;Cémo debemos entender el nacimiento y la muerte?

TR: El nacimiento se tiene que entender como haber venido
de una vida anterior que hemos dejado para tomar un cuer-
po y vida en esta existencia. Al concluir esta, uno abando-
na este cuerpo y va hacia otro mundo, donde nace. El mismo
momento en que abandonamos este cuerpo es lo que llama-
mos muerte.

RC: ;Es importante aprender a morir?

TR: Esté bien saber sobre la muerte, pero estudiar demasiado
este fendmeno no es importante.

RC: Le agradezco mucho su tiempo y sus ensefianzas.

TR: Yo le agradezco mucho a usted sus buenas preguntas y
su visita.



SONG RINPOCHE

Preparé un meditado cuestionario para que mi amigo
Antonio Pascual se entrevistase en mi nombre con el alto
lama Song Rinpoche, que estd considerado un lama suma-
mente evolucionado. Durante varias existencias pertenecio
al linaje de la tradicion Nyingmapa, pero durante sus ulti-
mas cuatro vidas ha formado parte de la escuela de los ge-
lugpas. Es venerado como un gran maestro tdntrico y po-
see las 84.000 ensefianzas de un iluminado. El cuestionario
fue respondido en tibetano y trasladado al inglés por el lama
Thubten Zopa Rinpoche.

Ramiro CarrE: ;Como puede una persona llegar a compren-
der el Dharma, es decir, el verdadero camino de la felicidad?

SonGg RinpocHE: Con la ayuda de un guru perfecto y estu-
diando las escrituras; de otro modo, no es posible entender
el Dharma facilmente. Tan solo hablando con los amigos
o manteniendo correspondencia con ciertas personas, no se
puede comprender el Dharma.

RC: ;De qué manera es posible integrar el Dharma en la vida
diaria de nuestra época?

SR: Cualquier cosa en la actividad diaria que se halle en
concordancia con el Dharma, que pueda convertirse en el
Dharma, esta bien y se puede relacionar con €l. Pero aque-
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1la que no permanezca en concordancia con €l no habra modo
de que se vuelva Dharma. Por lo que respecta al Dharma 'y
la vida diaria sefialaré que para hacer la actividad diaria dhar-
mica, para que el uno y la otra puedan estar en consonan-
cia, el Dharma tiene que ser una actitud y una practica men-
tal, y la persona debe buscar por lo menos felicidad para las
vidas futuras y tratar de prepararse, por ejemplo, no arreba-
tando la vida a los demads, no robando, no mintiendo, etcé-
tera. Tal tipo de preparacion y practica, cuanto mas se lle-
ven a cabo, facilitan el poder relacionar la vida diaria con
el Dharma. Normalmente, se dice que el sagrado Dharma
y las actividades mundanas son completamente opuestos y
del todo diferentes. Asi es, porque el Dharma es una actitud
mental, siendo algo que concierne a las futuras vidas, en tan-
to las actividades mundanas tan solo se ocupan de esta vida.
Sin embargo, las ensefianzas correctamente expuestas por el
Shakta Pandita en uno de sus textos dicen que si se comprue-
ban bien (Dharma y actividades mundanas) no son opues-
tos, lo que significa que en lo referente a la actitud mental si
son completamente opuestos, pero no tienen por qué ser asi
en cuanto a la prictica diaria. No habra oposicién si la per-
sona estd efectuando sus actividades cotidianas a la vez que
hace Dharma, o si hace Dharma mientras lleva a cabo sus ac-
tividades mundanas. En la practica, una persona puede hacer
los dos trabajos (el mundano y el Dharmay), si bien la actitud
mental no puede efectuar ambos.

RC: ;Qué entiende usted por meditacién?

SR: La mente adicta y familiarizada con los incontrolados y
nocivos engafios mentales (lo que ocurre desde el sin prin-
cipio de nuestras anteriores vidas) debe ser transformada
en el Camino. Es decir, debemos transformar la mente en
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el Dharma, y transformar la mente que no era Dharma en
Dharma es meditacion. Nosotros, que deseamos practicar el
sagrado Dharma, lo primero que debemos desear es transfor-
mar la mente en pureza, hacerla totalmente positiva, es decir,
transformar la mente incontrolada y nociva, y después reali-
zar cualquier tipo de meditacién. Asi pues, debemos entrenar
la mente de la siguiente manera: primero hemos de fomen-
tar la motivacién pura, y después practicar cualquier medita-
cién que deseemos hacer. Asi es para los que deseen practi-
car Dharma, conseguir la perfeccién de la felicidad temporal
(boddhichitta) y la felicidad suprema (iluminacion).

Con respecto a la practica de la meditacién se utilizan dos
tipos de técnicas mentales: la meditacion analitica, y 1a medi-
tacion concentrada sobre un solo punto (visualizacién de dei-
dades, concentracion en diferentes chakras, etcétera). Tras
efectuar la meditacion analitica, se realiza la meditacion con-
centrandose en un tnico punto y, ademds, hay que hacer su-
plicas al guru, a la deidad especial, para recibir bendiciones,
y asf lograr la identificacién con la realizacién. Este es el tini-
co camino, el camino correcto de meditar para lograr de una
manera rdpida diferentes niveles de comprension.

En nuestros dias, hay bastantes personas que hacen medi-
tacion samatha (“morando tranquilamente”). Muchas de es-
tas personas no se dan cuenta de que puede haber pereza a ni-
veles maés sutiles, lo que representard un obsticulo para tal
meditacion.

En Occidente, sin conocer de una manera exacta la ense-
fianza de las técnicas de meditacion, se piensa que se estd me-
ditando correctamente. En realidad, se estan confundiendo
si no se dan cuenta de la pereza en los niveles sutiles. Si una
persona desea estudiar y meditar correctamente en samatha,
debe recurrir al estudio de los siguientes textos: el Gom-rim
medio (porque hay tres textos del Gom-rim), ademads de las
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cinco divisiones de textos escritos por Asanga. Si se estudian
estas escrituras, se entendera perfectamente como hacer la
meditacién samatha.

Los que meditamos para lograr el nirvana, la mente om-
nisciente, la iluminacién debemos hacer tres cosas: primero,
escuchar las ensefianzas de un guru perfecto; segundo, tratar
de obtener un entendimiento correcto y definitivo, y tercero,
hacer meditacion. Asi, tras haber escuchado las ensefianzas,
debemos tratar de entenderlas, de comprobarlas hasta obte-
ner una comprensién definitiva. Después de entender el sen-
tido de las ensefianzas, uno comienza a meditar, a entrenar la
mente en este camino.

Cuando se comienza a desarrollar la motivacién pura
(esto es, después de que se ha recibido una comprensién y en-
tendimiento correctos al haber comprobado y pensado sobre
el significado de las ensefianzas por largo tiempo), es enton-
ces cuando se empieza a entrenar la mente en el camino de
la meditacién. Y mientras uno esté meditando deber4 servir-
se de estas técnicas: meditacién analitica, y meditacién con-
centrandose en un solo punto. Dondequiera que se necesite
la meditacion analitica debemos utilizar este método; donde-
quiera que se requiera la meditacién concentrdndose en un
punto debemos emplear este otro método. Asi, utilizando es-
tos dos métodos dondequiera que se necesiten, la meditacion
se vuelve algo con lo que podemos lograr lo que nos propon-
gamos. Esta es la forma de meditar.

RC: ;De qué manera se puede superar el ego?

SR: ;Qué tipo de ego? Porque existe una comprensién di-
ferente del ego segun las personas. Generalmente, al hablar
de ego se refieren a la propia estima. [.a manera de destruir
entonces el ego (entendiéndolo como el pensamiento de la
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propia estimacién), el método principal para superarlo, es el
entrenamiento del pensamiento Mahayana (los siete puntos
del entrenamiento Mahayana del pensamiento), meditar so-
bre cémo igualarse con los demds y ponerse en la situacion
de los otros, etcétera. Practicando de esta forma, entrenan-
do la mente en estas ensefianzas mahayanas, se destruye por
completo el pensamiento de una excesiva estima de si mis-
mo, que es egoismo.

RC: Si una persona no conoce la tradicién Mahayana, ;c6mo
puede adaptar a su vida ese consejo?

SR: Las personas necesitan unas buenas bases para poder lle-
gar a comprender estas ensefianzas de la meditacion en los
siete puntos. Primero, se debe meditar en el camino de los se-
res de inteligencia inferior y asf, tras haber generado correc-
tamente el pensamiento de renuncia al samsara, se pasa a las
meditaciones del camino de los seres de capacidad media, v,
de tal modo, debemos entrenar la mente en boddhichitta, que
es lo mds importante.

Pero para entrenar la mente en boddhichitta hay que ir
avanzando a través de meditaciones graduales: primero, me-
ditando en la ecuanimidad; luego, llegando a la total com-
prension de que todos y cada uno de los seres que existen han
sido, son y seran nuestras madres; después, recordando su ca-
rifio y amabilidad hacia nosotros, con el fin de devolver esa
bondad, y teniendo presente también la amabilidad especial
de todos los maternales seres existentes. A continuacién, hay
que meditar en como el pensamiento egoista de estar pen-
diente solo de uno mismo es la raiz de todos los sufrimientos.
Luego debemos pensar que darse a los demas o cuidar de los
demas es la raiz de todo lo bueno, de toda felicidad. Entonces
reflexionar en igualarse uno con los otros y ponerse en el lu-
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gar de los demas. Tras esto, con compasién y amor, hay que
practicar el “tomar y dedicar”: tomar el sufrimiento de los de-
mas y dedicar el cuerpo de uno.

Después de todas estas meditaciones, es decir, tras desa-
rrollar la boddhichitta, viene el consejo del entrenamiento
del pensamiento. Para llevar a cabo estas practicas, lo prime-
ro que se debe hacer es entrenar la mente en el pensamiento
de renuncia al samsara, y si este no ha sido bien afirmado, no
hay manera de obtener otros niveles de realizacién.

RC: ;Cémo debemos entender el ego?

SR: Es el pensamiento de la propia estimacién, es el preocu-
parse solamente de si mismo, lo que representa la renuncia a
los otros y hace que la persona se cuide tan solo de si misma.
Tal es el pensamiento egoista de la propia estimacién.

Por otra parte, est4 el aferramiento al yo. Por lo que, como
se muestra en las ensefianzas, primero uno se aferra al yo
como si tuviera existencia propia (asi se va desarrollando el
apego por mis posesiones, mi felicidad, mi comodidad, etcé-
tera) y, basdndose en ello, surge luego el pensamiento egois-
ta de la propia estimacion. Por ello, en la practica del entre-
namiento del pensamiento Mahayana es oportuno considerar
estos dos aspectos (aferramiento al yo y la propia estimacion)
como los mas efectivos cuando se quiere destruirlos, pero
considerando que, por lo regular, van separados.

RC: ;De qué manera hoy en dia una persona puede observar
el camino del tantra?

SR: El camino de los mantras secretos no depende de una
época o un siglo, sino del nivel de inteligencia de la perso-
na, de que esta posea una inteligencia baja, media o alta. En
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este siglo hay muchas personas que son grandes conquista-
dores y que han completado el camino del mantra secreto. Y,
por otra parte, hay muchas personas que no pueden recordar
siquiera su vida pasada.

RC: En Occidente hay muchos malentendidos acerca del tan-
tra. ;Cudl es la esencia de este camino?

SR: Si se pudiera dar un nombre a la esencia del tantra, en-
tonces seria el de guru-yoga, que es el arbol que da vida y
sostiene el camino de los mantras secretos.

El guru-yoga es la sabiduria trascendental de infinita
bienaventuranza. Esto valdria si se le pudiera dar un nom-
bre. Pero no se puede explicar, como tampoco meditar sobre
ello sin haber recibido la iniciacién de estas ensefianzas. Las
ensefianzas del mantra secreto no pueden ser explicadas con
simplicidad, sin haber conocido primero a la persona, que
tiene que estar presente y a la que se le podré explicar des-
pués de haber recibido la iniciacién.

RC: ;Cudles son los fundamentos del camino del tantra?

SR: Los fundamentos del camino del mantra secreto estan
basados en recibir el consentimiento (del guru) de una ma-
nera pura y perfecta y, después de esto, mantener el samaya
(“promesa”) lo mas puramente posible y los votos u ordena-
cién recibidos durante la iniciacién.

RC: ;Hasta qué punto la tradicién tibetana del budismo
Mahayana puede ayudar a eliminar los problemas psicolé-
gicos y mentales, como la angustia, la ansiedad, la neurosis
y otros?



SoNG RINPOCHE 263

SR: La tradicién tibetana del budismo Mahayana comienza
a eliminar los problemas psicolégicos y mentales en el mo-
mento en que uno toma el Refugio, y la erradicacién o elimi-
nacién total de estos problemas llega con la iluminacién a la
que conduce este camino. Debe comenzarse con la toma del
Refugio. Luego hay muchos niveles graduales. A medida que
se escalan, cierto nimero de mentes incontroladas (las cua-
les producen los problemas) se van eliminando. Los proble-
mas de la mente empiezan a ser eliminados incluso desde el
comienzo, es decir, desde la toma del Refugio, y al ir esca-
lando los diferentes niveles, todos los diversos problemas de
la mente se van eliminando de manera gradual y uno recibe
el estado de budeidad.



DALAI LAMA

El Dalai Lama es el mds alto representante y cabeza de la
escuela Gelugpa o de los bonetes amarillos del budismo
Mahayana tibetano. Es el decimocuarto Dalai Lama, si-
guiendo el linaje comenzado por el gran reformador Tson-
K’a-pa.

Lo entrevisté en su residencia de Dharamsala a lo largo
de mds de cuatro horas.

Ramiro CaLLE: ;Cémo ve su santidad el futuro de la huma-
nidad?

Darar Lama: El hombre necesita la espiritualidad, porque el
ser humano ha tenido siempre que enfrentarse a los tres tipos
bésicos de sufrimiento: la enfermedad, la vejez y la muer-
te. Si se ha desarrollado espiritualmente, si interiormente ha
progresado lo suficiente, le serd mds facil aceptar y superar el
sufrimiento y los problemas que entrafie su vida.

Hoy en dia, en una época que se caracteriza sobre todo
por la violencia y el odio, la espiritualidad es muy importan-
te, ya que lleva consigo un mensaje de amor y comprensién
que es muy necesario. Nuestra sociedad necesita del progre-
so espiritual. Progreso material y mental deben caminar jun-
tos. El progreso material proviene del desarrollo técnico y
cientifico, y el espiritual sobreviene con la practica de la vida
espiritual y la ejecucién de los métodos para el desarrollo in-
terno. La paz y la felicidad del hombre vendran de la combi-
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nacién del desarrollo tanto exterior como interior, tanto del
tecnolégico como del mental. Ambos progresos son necesa-
rios. A través de ellos conseguiremos genuina paz.

La vida espiritual es imprescindible y creo que el factor
espiritual seguird desempefiando un papel de primera impor-
tancia en la existencia futura del ser humano.

RC. ;Puede hablarnos de la sabiduria alcanzada mediante la
genuina moralidad y la practica de la meditacién?

DL: Hay varios tipos generales de sabiduria, pero podemos
decir que hay una consciencia que busca lo que est4 bien y
que sabe lo que estd mal. A esta consciencia la denomina-
mos “sabiduria”. La sabiduria es una percepcién especial,
una perceptividad penetrante. L.a sabiduria nos permite auto-
rrealizarnos, el reconocimiento de la realidad dltima, el cono-
cimiento del modo final de ser.

RC: ;Puede hacer referencia al Budadharma y cémo desa-
rrollarlo?

DL: Hay dos dharmas: uno es el conocimiento, y otro la prac-
tica. Uno es la teorfa y el otro, la experiencia que proporcio-
na la practica. Hay que poner el conocimiento en prictica.
Y para desarrollar estos dos dharmas hay que estudiar para
aprender, y luego, a través de la practica, alcanzar la expe-
riencia. Y la esencia del Budadharma es el amor, la benevo-
lencia. Hay que cultivar el amor fraterno, y asf también se de-
sarrolla el Budadharma. Este mensaje del amor es comin a
todas las religiones. En el campo filoséfico hay grandes dife-
rencias, pero el mensaje de amor es enfatizado por todas las
grandes religiones.
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RC: ;Cémo se genera boddhichitta?

DL: A través de la prictica y el desarrollo de beneficiar a los
otros seres mds que a uno mismo; comprender lo importan-
te que es que los demads estén bien. Es mediante la combina-
cién del amor y el adiestramiento de la ética, de 1a mente y
de la sabiduria, cuando se genera boddhichitta, aspirando a la
iluminacién de todos los seres sintientes. El budista aspira al
estado de budeidad, no solo para beneficio propio, sino tam-
bién de los otros seres.

RC: ;Cree que en la actualidad, dos mil quinientos afios des-
pués de la vida del Buda, sus ensefianzas siguen estando igual
de vigentes? ;En qué medida pueden estas ensefianzas ayu-
dar a solucionar los problemas actuales?

DL: La compasién y el amor son muy importantes en la so-
ciedad humana. Las ensefianzas del Buda insisten precisa-
mente en esos ideales y pueden contribuir en gran medida
a paliar los problemas que se generan en la sociedad actual.
La doctrina del Buda est4 basada en la 16gica y no en la fe,
y eso la conecta y relaciona estrechamente con el mundo de
hoy en dia, con el mundo de la ciencia. En este siglo, en el
que tan relevantes son la 16gica y la ciencia, desempefiara un
papel muy destacado la ensefianza del Buda, una ensefianza
basada en la l6gica y no en la fe, como ocurre en otras reli-
giones. Si, tendrd un gran papel como medio para hallar la
felicidad.

Desde el punto de vista religioso, un factor que causa gran
problema es la ira. Es muy necesario controlarla o reducir-
la al minimo cultivando y practicando el amor. Hay que re-
currir a la tolerancia y al amor para controlarla. En el siste-
ma budista hay muchos métodos y técnicas para dominar la
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ira, y eso la hace una doctrina muy qtil para el desarrollo de
la vida interior.

Por lo general, la violencia no puede conseguir un fin bue-
no o feliz. La violencia destruye y crea sufrimiento e infelici-
dad. No debemos creer en la practica de la violencia, porque
se puede perfectamente llegar a un resultado feliz sin violen-
cia. Un comportamiento basado en la 16gica, la razén y la sin-
ceridad llevard a un término feliz. Yo creo en la no-violencia.

RC: ;Puede una persona en la vida mundana obtener la
Liberacioén, el nirvana, o es necesario renunciar a dicha for-
ma de vida?

DL: Es cierto que la vida de monje es mas titil y favorable
para alcanzar el nirvana. Resulta mas propicia, ya que el mis-
mo Buda lo evidencié asi. Pero no es del todo imprescindi-
ble y es posible permanecer en la vida ordinaria, continuar
de laico y alcanzar el nirvana. Como el objeto del Mahayana
es servir a los demads, no hay por qué aislarse de la sociedad.
Podemos permanecer dentro de la sociedad con el propdsito
de servir a los otros.

RC: ;Podria ofrecerme su opinién sobre el ego y cémo pro-
ceder para trascenderlo?

DL: Hay dos métodos. Uno de ellos consiste en la compren-
sién real de la futilidad y nocividad del sentimiento del ego.
Un sentimiento arraigado del ego es muy negativo. Cuanto
menos ego hay, tanto mejor, mds feliz es el resultado.
Creemos que el ego es autosuficiente e independiente,
pero si investigamos a fondo en el tema, nos convenceremos
de que un ego asf es una ilusién, e iremos limitando el senti-
miento del ego. Otro método consiste en investigar y encon-
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trar la verdadera y final forma de ser de las cosas, su ultima
naturaleza, su vacuidad. La investigacién profunda que desen-
cadena la sabiduria permite ver la dltima realidad de los fen6-
menos, la realidad vacua, y asi se comprende que el ego no es
consistente en su naturaleza dltima. Estos dos métodos deben
combinarse, y asf se llegard a percibir plenamente que no hay
algo como un ego autosuficiente e independiente.

RC: ;De donde estd mds cerca la sabiduria, de la mente o del
corazén?

DL: No hay sabiduria si no hay sabiduria del corazén. El
conocimiento puramente mental, si no va acompaifiado de la
emocién, de amor y compasién, no es tal sabidurfa. La sa-
biduria resulta de una combinacién de elementos: adiestra-
miento interior, control mental, desarrollo intelectual, anali-
sis basado en la experiencia, amor, compasion...

RC: ;Cémo se complementan prajfia (“sabiduria”) y uppaya
(“los medios habiles”)?

DL: Hay dos verdades: la verdad relativa o convencional, y
la verdad tltima. Uppaya se relaciona principalmente con la
verdad convencional y prajfia, con la verdad tltima. La ver-
dad relativa es la referente al mundo convencional, a las no-
minaciones comunes, al plano de lo relativo, a la apariencia.
La verdad ltima es la naturaleza iltima de los fendmenos,
de todas las cosas, del vacio.

El ser, el sujeto, yo mismo, tu, todo est4 ahi; también los
otros seres estdn ahi: en el plano relativo. Si comparamos
el propio ser con los otros seres, nos damos cuenta de que
los otros seres son la mayoria y que el derecho de la mayo-
ria es mds importante que el del ser singular. Para los bu-
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distas, por ello, es mds relevante pensar en las otras perso-
nas que en uno mismo. Tal es la moralidad budista, ese es
el tema de uppaya, que se refiere a la verdad relativa. Ahora
bien, prajiia representa la comprensién de la propia natura-
leza, la consciencia de la propia dltima realidad, del vacio
(sunya) de nuestro ser, esa verdadera naturaleza dltima que,
al descubrirla, nos proporciona la realizacién. Hay que com-
binar prajiia con uppaya para disminuir e incluso destruir
el egofsmo, para desarrollar la infinita compasién. Prajfia y
uppaya siempre deben ir juntos. Podemos decir que uppaya
se relaciona principalmente con el corazén y prajiia, con el
cerebro. Cerebro y corazén, es decir, inteligencia y compa-
sién, deben ir juntos.

RC: ;Dénde acaba el conocimiento y comienza la sabiduria?

DL: La sabiduria no es mero conocimiento, en absoluto. Si
el conocimiento es puramente cerebral, se queda en mero sa-
ber académico. No basta con ese tipo de sabiduria que no es
verdadera sabiduria. Hay que desarrollar también la sabidu-
ria del corazon, el conocimiento con sentimiento. El saber sin
sentimiento o emocidn es seco, estéril, no sirve por si mismo.
La sabiduria estd en la mente y, mds alld de 1a mente, alcanza
el sentimiento. Una sabiduria sin sentimiento, sin moral, no
es nada. La sabiduria del coraz6n es mds importante que una
sabiduria mental, que es mero conocimiento. Pero, en reali-
dad, es necesario que los dos tipos de sabiduria se desarro-
llen, para poder llegar asi al modo final de ser de todas las co-
sas, a la vision de la ultima realidad.

RC: ;Es conveniente seguir el camino de los sutras antes de
pasar al tantra?



270 LAMAS Y SABIOS

DL: Hablando en general, esa es la forma mdas adecua-
da de proceder. Sin los sutras, que son los cimientos del
Conocimiento, el conocimiento del fantra no puede lograrse,
aprenderse, practicarse. Los sufras son como los cimientos,
las bases, y el tantra se fundamenta especialmente en ellos.
Primero se deben aprender los sutras y luego, como adicién
y complemento, practicar el Tantrayana.

Pero en algunos casos especiales es diferente: principal-
mente, en aquellas personas que en vidas previas han experi-
mentado realmente esas bases. En tales casos, aunque aparen-
temente en esta vida no tengan conocimiento del Sutrayana,
en lo profundo de la mente, la influencia del conocimiento
del Sutrayana estd ahi, y en esos casos esas personas pueden
practicar el Tantrayana sin el Sutrayana.

RC: El budismo no cree en un ser o entidad permanente. En
tal caso, ;es la mente la que renace?

DL: El ser estd ahi, pero no un Yo, un atman, una entidad in-
dependiente, algo permanente que no depende de la corrien-
te. No aceptamos ese ser. S{ aceptamos un tipo de ser que de-
pende del fluir, que cambia.

RC: ;Qué renace?

DL: Esta es una cuestion dificil para tratarla en un idioma que
no es el de ninguno de nosotros. El ser estd ahi, como eviden-
cia el nacimiento, pero no aceptamos el ser independiente.
Algunos doctores budistas sefialan que el Yo es un cierto tipo
de mente y que permanece como Yo debido simplemente a la
combinacién de ciertos elementos fisicos y mentales. El Yo
tal como aparece en nuestras mentes no existe, no tiene por
sf mismo existencia intrinseca. Hay un Yo convencional, su-
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puestamente existente, pero €l no existe independientemente,
como ningin fenémeno tiene existencia independiente.

RC: ;Volvera su santidad al Tibet? ;Regresaran a su pais los
miles de refugiados tibetanos que estdn en el exilio?

DL: Yo creo que pronto o tarde llegard el feliz dia en el que
habran de encontrarse los tibetanos que viven en el Tibet y
los que estdn en el exilio. Yo lo creo. Los tibetanos que viven
en el Tibet, a pesar del largo periodo de tragedias vividas, si-
guen con firme determinacién de independencia y con espe-
ranza y gran sentido nacionalista.

RC: ; Vendra otro Dalai Lama o usted serd el tltimo?

DL: Si ha de venir otro Dalai Lama como yo, depende del de-
seo del pueblo y de sus necesidades. Lo importante es que sea
util y que la institucién del Dalai L.ama desempefie un papel
importante, que sea necesaria. Si es asi, se perpetuard. Pero si
ello no resulta 1til, entonces no habria necesidad de escoger a
otro Dalai LLama. Por tanto, existen las dos posibilidades: que
yo sea el dltimo o que no lo sea. No lo sé.

RC: ;Puede ofrecerme un mensaje para los lectores?

DL: Vivimos todos en un solo y dnico mundo. Como todos
somos seres humanos, igualmente miembros de la misma fa-
milia humana, os hablo como miembro de vuestra propia fa-
milia, como miembro de la gran familia de los seres huma-
nos, sean orientales u occidentales, sea cual sea su ideologia
o la religién en la que crean, porque fundamentalmente so-
mos todos los mismos seres humanos, todos miembros de
una misma humanidad. Todos queremos ser felices y no que-
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remos ser desgraciados. Tenemos el derecho a la felicidad y
el derecho a liberarnos del sufrimiento.

Hoy en dia, a pesar del desarrollo material tenemos que
enfrentarnos con problemas de otro tipo. Nosotros podemos
eliminar o reducir la pobreza, la enfermedad y otros proble-
mas mediante el progreso, pero al mismo tiempo tenemos
que enfrentarnos con problemas de distinto tipo debido prin-
cipalmente a lo que podriamos denominar nuestra propia ac-
titud, nuestras propias mentes.

Los problemas que nos acucian son muchas veces creados
por el propio hombre. Y hay dos tipos de problemas: exis-
te el sufrimiento debido a los desastres naturales, a la trac-
cién de la naturaleza, y otro tipo de sufrimiento debido a la
actuacién del hombre. Y si la humanidad adopta una actitud
correcta hacia la existencia, entonces podremos, si no elimi-
narlo por completo, si reducir al minimo este segundo tipo
de sufrimiento. De modo que estd en nuestras propias ma-
nos hacerlo.

La actitud de benevolencia y compasién por parte del ser
humano hacia los demés es la semilla de una paz permanen-
te y es esencial practicarla en la vida diaria, se tenga convic-
cién religiosa o no. Si uno actda con benevolencia, con amor,
conseguird la paz mental, y sus amigos y vecinos apreciaran
el verdadero valor de esta benevolencia. La benevolencia es
de alcance universal, ya se sea cristiano, musulmdn, de cual-
quier religién o de ninguna. Lo importante es pensar que so-
mos todos seres humanos, que pertenecemos a la misma raza
y que la felicidad del género humano depende de la benevo-
lencia, del amor.

Debemos nuestras vidas al amor de nuestros padres, y
cuando llegamos a las postrimerias de esta existencia, tam-
bién dependemos mucho del amor y compasién de los de-
mas. Por consiguiente, la benevolencia es la verdadera fuen-
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te de satisfaccién, y por ello es esencial practicarla en la vida
diaria en la mdxima medida que sea posible. Para concluir,
quiero ofreceros una vez mas mi bendicién, mis plegarias y
mis saludos.

Sé que tiene usted un centro al que la gente acude a prac-
ticar yoga. En nuestras vidas diarias, nuestras mentes tienen
que tomar decisiones muy diversas y es muy ttil e interesan-
te formar la mente con el yoga. Para aquellos que practican
yoga y que quieran repetir un mantra de acuerdo con el bu-
dismo, es conveniente que recuerden que la raiz principal de
todos los maniras es el manira de las tres palabras que com-
binan los sonidos «Om Ah Hum », y el recitarlo es de gran uti-
lidad y su sentido es el siguiente: el Om representa nuestro
cuerpo, el cuerpo del ser superior, del mismo Buda. A repre-
senta la palabra y también los seres superiores, y Hum repre-
senta nuestras mentes y las mentes de seres de grado menos
superior. Asi que recitar el mantra « Om Ah Hum» ayudard a
purificar el pensamiento, palabra y obras, ademas de plantar
la semilla para un desarrollo ulterior. Asi pues, espero que les
sea util la recitacién de este mantra y concluyo este mensaje
con muchos saludos y hago plegarias y votos por el éxito de
su centro de yoga.



LOS LAMAS KHOCHHEN TULKU
Y PULTUJAMPAL

Visito el Colegio Nyingmapa de Dehra Dunn y me entrevisto
con el lama Khochhen Tulku y el lama Pultuijampal.

Ramiro CaLLE: ;Siguen los novicios que hay aqui algunas
técnicas de meditacién en concreto?

Lama KnocHHeEN: Como los novicios que hay en este monaste-
rio son muy jévenes, los preparamos con determinados estudios
y mantras antes de que aprendan a meditar. Primero siguen una
etapa de purificacién, y asi se van preparando para poder dar co-
mienzo a la meditacién. Insistimos en la meditacién de Sopa
Chempo, que representa una biisqueda espiritual del corazén.

RC: ;Qué puede decirme sobre los lamas reencarnados?

LK: Los lamas se reencarnan para perpetuar y preservar la
espiritualidad y el verdadero Dharma. Su reencarnacion re-
presenta todo un reflejo de espiritualidad, igual que la Luna
se refleja en el agua. El lama, cuando es ya viejo, deja su
cuerpo y toma otro para seguir siendo guardidn de la espi-
ritualidad. Los lamas siempre verifican si el reencarnado es
realmente un /ama reencarnado.

RC: ;Pueden los lamas elegir su préxima reencarnacién?
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LK: Aunque lo hagan, no suelen decirlo. Sin embargo, los la-
mas si reconocen, mediante determinadas pruebas, al que se
ha reencarnado. Mientras un /lama estd muriendo, los otros
efectian determinadas oraciones para que el /ama muerto
pueda alcanzar el reino celeste.

RC: ;Utilizan en este monasterio técnicas especiales para de-
sarrollar la mente?

LK: No, aparte de la firme resolucién de realizar la bisqueda
interior. Efectuamos la bisqueda interior, la autoindagacion,
ayudados por los firmes ideales del Dharma.

Ramiro CaLLE: ;Puede hablarme sobre la meditacién?

Lama Purrursampar: Segun el Dharma, la meditacién es muy
amplia. Antes de meditar hay que proceder durante un tiem-
po a la repeticién de mantras y a la realizacién de postracio-
nes, pues todo ello purifica, y pasado el tiempo prescrito, el
aspirante acude al /ama para que le inicie en la meditacién.
Es necesario que el lama determine el tipo de meditacién que
le conviene al discipulo.

RC: ;Hay diferencias notables entre las diversas sectas del
budismo tibetano?

LP: No hay diferencias notables. Es el mismo Dharma para
todas las sectas y escuelas. Yo diria que hay diferentes for-
mas de alcanzar la cima de la montafia: andando, en coche,
en avion. Yo creo que la forma mds rapida es la que muestra
la secta Nyingmapa.
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RC: ;Puede hablarme a propésito de los lamas reencarna-
dos?

LP: Hay lamas que se reencarnan para seguir impartiendo el
Dharma;, son los lamas reencarnados. Solo los altos lamas
pueden reconocer a los reencarnados, basdndose en perfectas
descripciones que les permiten encontrar al nuevo reencarna-
do, y de acuerdo con distintas marcas, sefiales y pruebas. Hay
diversas pruebas para poder conocer y determinar quién es el
nifio en el que el lama se ha reencarnado. Una de estas prue-
bas, por ejemplo, consiste en mostrarle al pequefio numero-
sos rosarios entre los que se encuentra el del lama muerto. El
nifio tiene que seleccionar ese rosario. Esta es solo una de las
pruebas, que varian segin las sectas. El pequefio tiene tam-
bién que reconocer, por ejemplo, el nombre del lama ante-
rior. Se utilizan distintos procedimientos y pruebas de verifi-
cacion. Son los altos lamas quienes se encargan de encontrar
al reencarnado.

RC: Cuando un lama muere, ;qué ritos hacen los otros la-
mas?

LP: Si se trata de un lama muy elevado, no se realizan rezos,
ni oraciones, sino que solamente se le hacen ofrendas. Para
las personas normales, se reza durante cuarenta y siete dias,
que es la duracién del bardo.

RC: ;Puede un lama seleccionar su préxima reencarnacién?
LP: Si, un alto lama puede hacerlo. Algunos, antes de morir,

describen dénde o en quién se reencarnardn, y lo dejan escri-
to, aunque no lo dicen.
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RC: ;Cbémo es posible hacerlo?

LP: Tras afios y afios de meditacién, hasta alcanzar un alto ni-
vel que pueda proporcionar este poder o facultad.

RC: Para un lama elevado, ;cudnto tiempo transcurre entre la
muerte y la siguiente reencarnacién?

LP: Depende de su deseo. Unos dejan que pasen semanas,
otros dias, y algunos se reencarnan en el mismo dia que aban-
donan su viejo cuerpo.

RC: ;Y qué sucede con las personas comunes?

LP: Si ha sido una buena persona, regresa a esta existencia
como ser humano. Si ha sido mala persona, regresa como
animal o es conducido al reino infernal.

RC: ;Cémo debemos entender ese reino infernal?

LP: Se vive como una pesadilla; es un largo periodo. Es tran-
sitorio, pero es igual que una prolongada pesadilla. Mire,
cuando yo vine huyendo del Tibet y llegué a este pais, du-
rante mucho tiempo sofié que los chinos me atrapaban y me
mataban. Como una pesadilla, pero durante un tiempo mas
prolongado es estar en el infierno; y de la misma forma que
cuando estamos sufriendo una pesadilla no tenemos cons-
ciencia de ella, asi, mientras se esta en el infierno, no se sabe
que se estd en €l.



LAMA LOBSANG TASHI

Eramos ambos muy jévenes cuando el lama y médico
Lobsang Tashi y yo nos conocimos, y han pasado des-
de entonces casi cuarenta afios. Durante todo este tiem-
po me ha unido una estrecha relacién con él, por lo que
lo he visitado y entrevistado en numerosisimas ocasiones
tanto en el monasterio que regenta en Ghoom, el Santem
Choeling, como en Kalimpong, cuando alli estaba desti-
nado. Asimismo he asistido a innumerables pujas en el
gonpa.

También me hice amigo del monje Chodang, que yo co-
noct cuando era un adolescente y que ahora es una persona
adulta y de gran capacidad en todos los drdenes, ademds de
un hombre realmente encantador, al que he visitado muchas
veces. El'y Lobsang Tashi siempre me dejan un par de horas
solo en el gonpa para poder meditar.

El doctor Lobsang Tashi fue el tercer médico del Dalai
Lama y en los ultimos afios viaja con cierta frecuencia a
Suiza, donde hay un buen nimero de tibetanos refugiados.
Me ha mostrado muchas veces sus cajas de pildoras natura-
les (recogidas en dias determinados y que son confecciona-
das con plantas y minerales), me ha hablado de todo ello y
me ha tomado los pulsos y diagnosticado.

La primera vez que lo entrevisté, como estaba de moda
toda la parafernalia del tercer ojo, creada por el falso lama
Lobsang (en realidad, Ciril Hopskin) y sus obras (donde se
aseguraba que habia una operacidén para despertar el tercer
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ojo), la entrevista se centrd en este tema, pero en sucesivas
visitas abordamos temas muy diferentes.

Ramiro CariE: ;Podria contarme dénde estudié medicina y
cudl fue su formacién desde que ingresé como novicio?

LoBsang TasH: Yo procedo de una familia pobre y tuve la
suerte de ser admitido en el monasterio de Dromo, dirigido
por Dromo Gyeshey Rinpoche, donde recibi una educacién
elemental desde los cinco afios hasta los quince. Como mé-
dico tibetano fui educado en el Centro Médico de Lhasa. Sin
duda, yo tenia un gran deseo e interés por estudiar medicina
tibetana y este centro, inaugurado por el decimotercer Dalai
Lama, era considerado el mejor del Tibet. Tenifamos como
maestro al reverendo Kemrap Norbula, que en aquella época
era el doctor mas experto del Tibet.

Aparte de medicina, nos hacian estudiar todo tipo de dis-
ciplinas tibetanas. Yo me siento muy feliz y orgulloso de ha-
ber sido alumno del reverendo Kemrap Norbula. Por lo que
se refiere a los estudios de medicina, nos ensefiaba, el siste-
ma nervioso, circulatorio, pulmonar, urinario, etcétera. No se
le daba demasiada importancia a la lectura y comprensién
de los textos médicos. En caso de dificultad, nos ayudaba el
reverendo Kemrap Norbula. Ademds, tenfamos que estudiar
muchisimo las hierbas medicinales y la forma de preparar
todo tipo de medicinas derivadas de ellas. Indudablemente,
los exdmenes eran muy duros.

En lo que se refiere al cuerpo humano, nos ensefiaban
también con la ayuda de 1dminas y hacfamos las practicas so-
bre caddveres. Otra forma de estudio era el cuerpo desnudo
de un nifio, en el que se dibujaba exactamente todo el sistema
de un cuerpo humano sobre la base de un texto religioso. A
diferencia de los médicos occidentales y otros médicos, a los
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doctores tibetanos no solo nos ensefian a ver al paciente, sino
a prescribir los tratamientos que mas le convienen.

He estudiado medicina tibetana durante unos diez afios,
y al mismo tiempo también estudié el calendario tibeta-
no, que es un tema muy vasto y dificil de comprender.
Desgraciadamente, como consecuencia de la agresién chi-
na que irrumpié en las vidas de las sencillas y pacificas
gentes del Tibet, tuve que huir sin nada a la India, como
refugiado. Tras un tiempo en ese pais fui llamado por el
Gobierno tibetano en el exilio en Dharamsala y fui a allf a
ensefiar medicina a los jovenes estudiantes tibetanos. All{
permaneci durante unos nueve afios. Siempre me he sen-
tido feliz de los servicios que he prestado a mi Gobierno
y a mi gente.

RC: ;Ha escuchado alguna vez, como asegura el falso lama
Lobsang Rampa, que hubiera en el Tibet una operacién del
cerebro para despertar poderes psiquicos.

LT: En el Tibet no existia ninguna operacién del cerebro para
despertar poderes psiquicos. Creo que esa es una informa-
cién errénea.

RC: ;Cuadles eran los requisitos necesarios en el Tibet para
é

que un nifio ingresara en un monasterio? ;Qué disciplina y
educacion le daban?

LT: Para ser admitido en un monasterio, no existia ningtin
tipo de requisito que tuvieran que cumplir los padres o el
nifio. Pero el monasterio era responsable de dar al pequeiio la
educacién bésica y religiosa una vez era aceptado en la ins-
titucién. Sus estudios posteriores dependian por completo de
su capacidad. En lo que concierne a la disciplina, el monas-
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terio era como cualquier escuela, aunque mucho mas estricto
en lo referente a las normas.

RC: Hébleme un poco de la medicina que usted practica.

LT: { Ve todas estas medicinas? No son pocas, ;verdad? Son
para las mds variadas dolencias, todas ellas hechas por un es-
pecialista, sirviéndose de hierbas, plantas, minerales y otras
sustancias.

Ademés de estas pildoras, para la terapia utilizamos el po-
der energético del lama, 1a meditacién, las sangrias, los ma-
sajes, los fomentos y los bafios medicamentosos. Damos gran
importancia a la alimentacién, el comportamiento, las actitu-
des internas y la farmacopea. Existen cinco clases de medi-
camentos de eliminacién: vomitivos, purgantes, nasales, su-
positorios y enemas. También disponemos de cinco clases
de calmantes: decocciones, pastillas, jarabes, pomadas y pol-
vos, ademds de hebras desecadas, vino medicinal y cenizas.
Asimismo, le damos mucha importancia al estado de la men-
te y las energias en general.

RC: Ustedes utilizan visualizaciones muy complicadas, don-
de incluyen, por ejemplo, los yidans o aspectos divinos.

LT: Para transformar la mente, para superar sus venenos y
conseguir una mente bondadosa, compasiva y clara.

RC: Pero para muchos occidentales estas visualizaciones son
demasiado complejas, casi impracticables.

LT: Pero se pueden hacer algunas sencillas. Por ejemplo, po-
demos visualizar ante nosotros, en el aire, la imagen de Tara
Verde, que es todo compasién y confortamiento. Visualizamos
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que de ella parten rayos de luz y entran en nosotros y nos lle-
nan de bienestar y amor. O también podemos visualizar que
Tara estd en nuestra coronilla y nos infunde sus rayos de feli-
cidad. Es fécil, nos hace sentir bien y nos ayuda a superar la
ira y el odio, y a fomentar la compasién y el amor.

RC: ;Repitiendo el mantra de Tara?

LT: De las dos maneras es posible. Si queremos utilizar el
mantra, decimos mentalmente: «Om Tare Tutare Ture Soha».
También podemos utilizar la recitaciéon del mantra «Om
Mani Padme Hum» y sentir que nuestra mente se torna clara
y poderosa. Asimismo, es muy bueno, como usted hace siem-
pre que viene a visitarme, asistir a las pujas y dejarse impreg-
nar por los mantras de los monjes y lamas, y por sus ener-
gias. Lo importante es lograr que la mente se esclarezca y
libere asi de sus venenos, oscurecimientos y engaiios.



NIRMAL C. SINGHA

Erudito en historia y espiritualidad tibetanas, conferenciante
y autor de diversas publicaciones, lo entrevisté cuando diri-
gia el Instituto de Tibetologia de Gangtok (Sikkim). Primero
conversé con uno de los lamas encargado del museo y que me
mostro verdaderas joyas de antiguos e importantes manus-
critos y luego, en su despacho, dirigi mis preguntas a Nirmal
Singha, que es laico.

Ramiro CaLrE: (En qué estado se encuentra actualmente la
espiritualidad tibetana?

NirMmAL C. SingHA: Es una pregunta muy dificil de responder,
ya que la espiritualidad es algo muy abstracto y no una cosa
concreta que se pueda ver o sentir. La espiritualidad es algo
que surge también de la piedad, sencillamente como préctica
o ejecucién. Ahora bien, si usted se entrevista con los mon-
jes tibetanos, con los lamas que se hallan en Europa o en la
India, podra conocer a través de ellos en qué estado se en-
cuentra.

RC: ;Cree que, en general, disponen todavia de una buena
preparacién moral y espiritual?

NS: Yo no creo que la espiritualidad esté muerta; no creo que
las fuerzas morales estén muertas en ninguna religién, aun-
que puede que no estén funcionando exteriormente. .o mis-
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mo ocurre con respecto al budismo tibetano: la moral o la es-
piritualidad no estdn muertas. L.o que sucede es que no son
tan visibles.

RC: Todas las iglesias estdn en decadencia. ;Cree usted que
la Iglesia budista lo estd también?

NS: Como ya le he dicho, la espiritualidad no estd muerta.
Estd todavia viva y tiene mucha fuerza fuera del Tibet. En el
Tibet, ignoro lo que esta pasando.

RC: En mis viajes por Oriente he tenido la impresién de que
se le concede cada dia menos importancia a las practicas de
meditacién y que los monjes budistas, en general, y los lamas
se dedican mas a un trabajo social.

NS: Es cierto. Estamos en una encrucijada histérica. Hay una
decadencia en el hinduismo y en todas las religiones orienta-
les. Como usted ha indicado, todas las instituciones religio-
sas estdn en decadencia. .o mismo puede afirmarse a pro-
posito del budismo tibetano o de la espiritualidad tibetana.
Desde luego que no todos los monjes y lamas practican la
meditacién. Es cierto, me libraré de decir que sean los par-
yasattvas los mejores hombres, pero si debo indicar que he
encontrado entre los tibetanos y los lamas no pocos hombres
muy sobresalientes. No en las universidades o escuelas, sino
en las soledades. Sadhus que no vinieron a mi, sino que fui
yo el que hubo de ir hacia ellos. Entre los yoguis tibetanos,
le diré, si me lo permite, que he hallado tres que me dieron,
puedo asegurarlo, tan inmejorable sustento moral que debo
pensar que la fuerza moral, la espiritualidad, no est4 desapa-
reciendo.
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RC: Hay muchos eruditos que estiman que el budismo tibe-
tano no es genuino, sino que se trata de un budismo degene-
rado. ;Cudl es su opinién al respecto?

NS: Este es un tema del que podria hablar durante horas. No
es el origen histdrico sobre una verdad particular lo que debe
preocuparnos. El punto més importante es si esa verdad es
aceptable. Si es verdadero budismo; no debe preocuparnos si
es original o no. Hace poco he ofrecido una conferencia so-
bre este tema y repito que se podria tratar durante horas. No
es facil de abordar, pero tomemos, por ejemplo, el tantra,
la prictica mistica oculta. Se dice que el tantra no fue una
parte del budismo original, sino del budismo posterior, del
Mahayana o del Vajrayana, el que después fue desarrollado
en el Tibet y que muchos rechazan por no ser budismo genui-
no. Pero yo tengo que sefalarle cuatro puntos que han sido
aceptados histéricamente por todo el mundo, incluyendo tan-
to a los que son budistas como a los que no lo son. Primero,
el tantra es mas antiguo que el Buda. El fantra se remonta a
los primeros Vedas, como han verificado los eruditos, entre
ellos Gabinath Kopivac. Segundo, el fantra era practicado en
la India y en Asia central en una civilizacién prehistdrica y ya
habr4 usted oido que fueron descubiertos simbolos, iconos y
objetos artisticos en el valle del Indo.

Yo no creo que deba existir la menor duda respecto a que
el tantra era conocido en el tiempo del Buda. Hay algunos
incidentes que los monjes Theravada se apresuraron a reco-
nocer; por ejemplo, los cuatro milagros que hizo el Buda.
(Cémo descubrirlos a menos que en ellos haya tantra? Tanto
si lo llamamos tantra como si lo llamamos alokek, como
los theravadines, es un hecho que el Buda hizo milagros. El
Buda, como sabemos, perdi6 a su madre a los pocos dias de
nacer. Pero mds tarde ascendié a los cielos a predicar a su
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madre. El lugar desde el que ascendié es honrado histéri-
camente en la India todavia. El Buda estuvo ausente duran-
te largo tiempo y después descendié de los cielos, en Uttar
Pradesh, en Sahed Made. Es muy curioso que todos los mon-
jes Theravada vayan a ese lugar a celebrar la ocasién en in-
vierno y que todos los mahayanas acudan también.

He estado alli y he preguntado a la gente si estaba segura
de que el Buda subi6 a los cielos y descendié en dicho lugar.
Si la gente acepta el hecho de que el Buda hizo algunos mila-
gros, /qué importa que a estos se les denomine fantra o no?
Estos incidentes de la vida del Buda son aceptados por los
conocedores del budismo, y ;cémo pudo Buda llevar a cabo
estos hechos a menos que €l mismo hubiera practicado yoga
y tantra? Por tanto, esta es una evidencia de que el tantra era
conocido en el tiempo del Buda.

Desde el punto de vista histdrico, consideramos que el
tantra —y ahora le estoy hablando como estudioso, no como
creyente— se desarroll6 posteriormente de forma repentina en
el budismo, en conexién con el tantra hindd y siendo ensefia-
do sobre dicha base. Pero el tantra —hay que insistir en ello—
es tan antiguo como el Buda, si no mas antiguo que él. De
pronto la religién se deteriord. No le hablo como theravadin
o como budista, sino como estudiante de historia. La religién
cambi su caricter; cambi6 su evolucién y se adapté a las ne-
cesidades de la gente del Tibet y Mongolia, que realizaban
précticas esotéricas.

RC: En su opinién, ;en qué grado influyé la religiéon bon —la
aborigen religién tibetana— en el budismo tibetano?

NS: Sobre este tema he pronunciado hace poco tres conferen-
cias en la Universidad de Calcuta. Es innegable que hubo in-
tercambios culturales y misticos entre el sur y el norte de los
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Himalayas, incluso antes de los Vedas, lo que tuvo un desa-
rrollo posterior. No sé si en realidad era 1lamado bon o cha-
manismo, pero tales intercambios entre el norte y el sur re-
presentan una vieja tradicién aqui en la India, entre hinddes.
Yo personalmente no tengo duda de que esto también influ-
y6 en el budismo Mahayana, pero hasta qué punto lo hizo es
motivo de controversia.



KALU RINPOCHE

Considerado uno de los lamas mds importantes que haya
existido, de la tradicion Kargyutpa, me entrevisté en dos oca-
siones con él: una en su monasterio en Sonada, cerca de la
bellisima localidad de Darjeeling (y donde ahora, en un co-
fre, permanece su momia, pudiendo verse su apacible rostro),
y otra cuando vino a dar un curso a Madrid y tuve asi oca-
sion de tomar Refugio con él, como ya lo hiciera antes con
Piyadassi Thera y posteriormente con Mahinder. También
recibi de él la iniciacion de boddhisattva. Durante muchos
arios Kalu Rinpoche se dedicé a la meditacién y era un hom-
bre con enormes conocimientos de budismo Mahayana tibe-
tano.

Ramiro CarLE: Ustedes, venerable, insisten mucho en la
inexistencia de un Yo, pero todos los hinddes estdn conven-
cidos de la existencia de un Si-mismo permanente y trascen-
dente.

Karu RinpocHE: Busque, busque ese Yo. Bisquelo y no lo
encontrard. Si usted cree en un Yo permanente, buisque-
lo. Observe los procesos psicofisicos y trate de ver si pue-
de encontrarlo. Primero busque en el cuerpo y sus procesos.
;Puede hallar un Yo ahi? Luego indague en los procesos de
la mente, en todos esos pensamientos que surgen y se desva-
necen. ;/Se puede encontrar un Yo ahi? Mediante el andlisis
discriminatorio y la meditacién, uno se percata con compre-
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sién profunda de que no hay tal cosa como un Yo permanen-
te e independiente. Otra cosa es si hablamos de un ego por
completo provisional. Nada es independiente ni permanente.

RC: ;Puede hablarme sobre la enseiianza, el Dharma?

KR: Debo decir que hay muchas religiones en el mundo y
que cada una tiene su validez, pero quiero recordar lo que
dijo el famoso sabio Atisha: «LLa vida es muy corta y tene-
mos mucho que hacer». Y no sabemos si vamos a disponer
de tiempo para familiarizarnos con todas las tradiciones. Lo
importante es extraer, por asi decirlo, la nata de la leche, y
dedicarse con toda diligencia y perseverancia a observar esa
esencia que es lo fundamental de todas las tradiciones. En
otras palabras, no perderse en detalles, sino ir a lo esencial.
Hay que descubrir con claridad, en la situacién individual de
cada aspirante, cudl es el camino que puede y le conviene se-
guir, para llegar a la esencia, y asi realmente comprometerse
a seguir dicho camino.

Comporta, para empezar y desde luego, una cierta prepa-
racién a nivel intelectual a fin de tener una comprension inte-
lectiva de lo que uno ha aprendido, y a partir de ese momen-
to se precisa la meditacién propiamente dicha para, mediante
ella, llegar a la experiencia directa, a la vivencia. Pero si lle-
gamos a la ensefianza con una actitud de diletantes, nos dis-
persamos. Pasaremos periodos en el verdadero Dharma, pero
luego otros periodos enredados en cuestiones mundanas, sin
llegar a ningtin lado; y asf se nos ird pasando la vida, y un dia
nos daremos cuenta de que se estd acabando y de que no he-
mos llegado a engranar realmente con ninguno de los proble-
mas fundamentales que habia que resolver.

Debemos tener siempre plena consciencia de que no sabe-
mos cuanto tiempo tenemos a nuestra disposicién. Un maes-
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tro indio de la antigiiedad fue en una ocasién visitado por
una persona que destacaba por lo complicado de su existen-
cia, pues estaba interesada por toda clase de cosas, por lo
que llevaba una vida muy activa y muy ocupada, vertiéndose
en numerosas actividades de intereses distintos. Desarrollaba
muchas actividades mundanas, muchas dhdrmicas, y se frag-
mentaba en toda clase de direcciones. El activo hombre le pi-
di6 al maestro un consejo que de verdad le ayudara a pro-
gresar en el Sendero. El maestro repuso: «Corriendo de aqui
para all4, desperdiciando el tiempo, viviendo de ilusiones,
yendo de un lado para otro, malgastas esta existencia precio-
sa. jHonremos a aquel que ha hecho completamente inutil
una existencia humana!».

Para los que se encuentran en una buena posicién, para
aquellos todavia con cierta juventud, inteligentes, con mu-
chos conocimientos y ya bastante experiencia, lo importan-
te es practicar lo que ya se sabe, tomar las ensefianzas que
se han recibido y aplicarlas directamente al corazén mismo
de la meditacién. Es con tal tipo de enfoque como se consi-
gue la iluminacién. Pero, insisto, hay que ir directamente a
lo esencial. Los que se encuentran como td estdn en una si-
tuacién muy afortunada porque ellos y td sabéis qué hay que
hacer; hay mucha gente que querria hacer algo, pero no sabe
por dénde empezar.

RC: Pero no es facil meditar en una sociedad que solo favo-
rece el apego y la dispersién; al menos meditar todo lo que
seria deseable.

KR: Contiis con todo lo que hace falta: energia, inteligencia,
sabiduria, fe, confianza. L.o importante es aprovechar todas
esas cualidades mientras se tienen a disposicién, porque ellas
facilitan el progreso hacia la Liberacién.
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Quiero volver a la historia que te he contado y decirte
que cuando el maestro indio dio la irénica respuesta al hom-
bre activo, este no la capté como era, se creyé que el maes-
tro le estaba alabando. Y el maestro, dandose cuenta de ello,
le dijo: «Toma este aforismo que he dicho como un mantra
y repitelo como tal. Es tu mantra. No ceses de repetirlo». El
hombre se volvié a su casa, y después de repetirlo muchas
veces, se hizo la luz en la oscuridad, entendié la ironia del
maestro y comprendié el verdadero y profundo sentido de
sus palabras. En ese momento abandon6 todo lo superfluo y
se dedicé por entero al Dharma. No hay tiempo que perder,
Ramiro, nunca sabemos cudnta vida nos queda.

RC: Nada, pues, a la larga, tan esencial como la meditacién.
¢Nos abre la via a la iluminacién?

KR: Asi es. Hay que combinar la meditacién samatha y la
meditacién vipassana; es decir, la meditacién de la supre-
ma tranquilidad y la del andlisis profundo y la visién pene-
trante. Podemos hacer la meditacién samatha apoydndonos
en un objeto o sin apoyarnos en un objeto especifico o de-
terminado. Samatha con soporte o samatha sin soporte. En
el samatha con soporte se elige algo en lo que concentrar la
mente, pero en el sin soporte, que al principio es mucho mas
complejo, se trata de estar tranquilo y atento. Si vienen los
pensamientos o las emociones, se les deja pasar, como si sur-
gieran del vacio y retornasen al vacio, y uno estd en quietud
y ecuanimidad. Es como si no tuvieran realidad o conciencia.
La meditacién samatha va poco a poco logrando que estabi-
licemos de verdad la mente. LL.a mente se vuelve clara y des-
pejada, espaciosa, sin que nada la condicione o arrastre. Pero
la meditacién vispassana y de sabiduria discriminatoria y vi-
sién penetrante va mucho més alld y conecta con el sunya-
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ta, el vacio, que lo vivimos como una experiencia profunda
y transformativa. La ignorancia bésica de la mente se va su-
perando y la confusién y los engaiios se eliminan, con lo que
nos percatamos a nivel intuitivo de la vacuidad y, por tan-
to, de la ausencia de un yo permanente e independiente. Esta
existencia humana es preciosa, siempre y cuando le demos el
propdsito y direccién adecuados.



APENDICE:
BUDDHA DHARMA
por el XIV® Dalai Lama

El secretario de Su Santidad, L.obsang Wangchuk, me envié
un pequeiio libro en inglés escrito por Su Santidad y me au-
torizé a traducir e incluir en mis obras el siguiente trabajo:

Los métodos empleados para la prictica de buddha
dharma (“la ensefianza del Buda”) son diversos, pues
dependen de la capacidad e inclinacién de la mente
individual. Esto se debe a que aquellos que van a ser
entrenados no estdn dotados con un estdndar uniforme
de inteligencia. Algunas personas tienen una inteligencia
aguda, en tanto otras estdn dotadas solamente con
una comprensién mediocre. De acuerdo con esto, el
Buda entregé su ensefianza para adecuarla a varios
grados de inteligencia y receptividad. A pesar de estos
muchos niveles de intuicién es posible suministrar una
descripcion del método general de practicar el buddha
dharma como un todo.

Desde el punto de partida doctrinal puede decirse
que el buddha dharma consiste en cuatro escuelas de
pensamiento, a saber: a) Vaibhasika, b) Sautrantika,
c) Vijnavada, y d) Sanyavada. En términos de la
practica, el buddha dharma se clasifica en tres
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categorias, también conocidas como los tres vehiculos:
a) Cravakayana o Hinayana, b) Prateyka Buddhayana, y
c) Boddhisattvayana o Mahayana. Como Cravakayana
y Prateyka Buddhayana tienen bésicamente la misma
forma, son cominmente conocidas como Hinayama.
Asi tenemos dos vehiculos principales: Mahayana e
Hinayana.

Mahayana es mdas adelante subdividido en los
vehiculos de Prajnaparamitayana o el “Vehiculo Causa
de Perfeccién” y Vajrayana o el “Vehiculo Efecto de la
Rueda Diamantina”, que es también conocido como
el “Gran Secreto” (Tantrayana o el “Vehiculo de la
Ensefianza Esotérica” est4 considerado como una de las
partes esenciales del Mahayana en su forma Vajrayana).

Tanto la prictica de Mahayana como la de Hinayana,
el “Vehiculo Causa” y el “Vehiculo Efecto” del
Mahayana, son formas vélidas de la gloriosa ensefianza
del Buda. Algunas veces sucede que la persona que no
ha hecho un estudio apropiado (o no lo ha comprendido
del todo aun) de todas estas doctrinas del Bendito se
encuentra a si misma confundida, porque parece haber
algunas contradicciones elementales entre los conceptos
de Mahayana y de Hinayana, o de sutra y tantra. Y es que
verdaderamente el buddha dharmatiene aspectosdistintos
y contradictorios, sobre todo preceptos permisivos y
prohibitivos, dentro del vasto concurso de su sistema
filoséfico. Esto da lugar a diferentes y variadas formas
de préactica y conducta. Solo penetrando en profundidad
en estas aparentes contradicciones, después de equiparse
con un correcto estudio y una clara comprensién del
cuerpo de la ensefianza del Buda en todos sus aspectos, se
adquirira un conocimiento comprensivo de los métodos
y sistemas, de su procedimiento y practica.
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Cuando este conocimiento haya sido adquirido
descenderd sobre el buscador la comprensién de que
esos aspectos permisivos y prohibitivos de la ensefianza
del Buda han sido designados para hacer avanzar al
practicante de forma gradual y progresiva por la recta
senda, segiin su capacidad y desarrollo intelectual.
En otras palabras, el espiritu de todos los yanas es
disciplinar la mente viciada e indémita del individuo
y ensanchar y aclarar los preceptos de acuerdo con su
desarrollo progresivo.

Entonces, de qué manera puede la ensefianza ser
totalmente captada por una persona que practique
el buddha dharma? Un dicho tibetano responde a la
cuestion asf:

«La conducta exterior se practica de acuerdo con el
vinaya (Hinayana).

Interiormente, la actividad mental es practicada por el
boddhichitta (Mahayana).

Si se practica en secreto, es tantra (Vajrayana)».

Esto puede ser ampliado como sigue. Un sramanara
o bhikshu, habiéndose comprometido a observar los
votos de acuerdo con las reglas del vinaya, se siente
entonces motivado con el pensamiento de alcanzar el
estado budico para la liberacién de todos los seres. Por
tanto, se esfuerza en practicar las “seis perfecciones”
y los “cuatro atributos” de un boddhisattva. (Las seis
perfecciones son: caridad, moralidad, paciencia,
perseverancia, colectividad y sabidurfa. Los cuatro
atributos son: caridad acorde a las necesidades del
que la recibe, cortesia en el didlogo, aliento a los otros
para practicar las virtudes, y guia a los demés en la
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practica de las virtudes.) Aparte de esto, también se
entrena en los dos principales caminos de meditacién
seglin las ensefianzas esotéricas. Asi pues, practicard
todas las ensefianzas del Mahayana, Hinayana, sutra y
tantra. Este proceso es similar al encontrado en todos
los escritos de los grandes maestros indios.

La conducta exterior es practicada en concordancia
con el vinaya. Esto puede ser explicado como sigue:
hay ocho categorias de reglas morales concernientes
a la conducta exterior practicada segin la disciplina
vinaya. Hay otras reglas secundarias, pero la serie de las
253 es la més importante. Conciernen principalmente
al didlogo y a la conducta fisica de los bhikshus.

El segundo postulado dice: «Interiormente, la
actividad mental se practica con boddhichitta». Quiere
decir que el bhikshu o la persona concernida estd
motivada por el pensamiento de liberacién de todos
los seres sensibles y también por la adquisicién de la
sabiduria que comprende sunyata (“vacio”). Equipado
con tales motivos busca adquirir los atributos del
Pensamiento Sublime, tal como son en la Sabiduria
Transcendental del Mahayana, y las grandes cualidades
que emanan del Pensamiento Sublime.

Eltercer dicho («Si se practica en secreto, es fantra.»)
quiere decir que, para colmar la grande y gloriosa
empresa de liberar a todos los seres sensibles, para lo
cual el estado budico debe ser alcanzado en el minimo
tiempo posible, el método del tantra (“ensefianza
esotérica”) debe ser practicado en secreto. Tantra no es
como los otros métodos, es un método especial y distinto
de caricter tinico. Prepara y condiciona el cuerpo de una
manera singular para recorrer el camino hacia su meta.

De esta manera, una persona completa finalmente
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la préctica progresiva envuelta en todos los métodos
—Mahayana, Hinayana, sutra y tantra—. Tal como
un médico prescribe distintas clases de dietas segin
el progreso de la salud del paciente, asi una persona
practica los diferentes métodos cuando su mente
se desarrolla gradualmente en su viaje hacia la
iluminacién. El espiritu de todo ello es entrenar la
mente del individuo.

Tantra se clasifica en cuatro clases:

1. Kriya tantra: subraya la importancia de purificar
las actividades externas.

2. Charya tantra: subraya la importancia paralela tanto
de las actividades internas (mentales) como externas.

3. Yoga tantra: subraya la importancia paralela de
las actividades internas (mentales), como, por ejemplo,
la meditacién.

4. Anutara yoga Ianira: subraya la suprema
importancia de la actividad interna, indiferente de la
purificacién de las actividades externas, y supone un
tipo mds alto de meditacién.

No se han enunciado métodos especiales en el kriya
tantra, charya tantra y yoga tantra para la sutil
concentracién meditativa de los varios centros vitales
del cuerpo fisico que regulan y controlan el aliento, el
movimiento del flujo seminal y la circulacién sanguinea,
ya que hay métodos en abundancia para tales
propésitos en el anutara yoga. No obstante, cuando
alguien practica alguna de estas cuatro clases de fantra,
lo primero que se requiere de €l es la preparacién de
su mente, conocida técnicamente como “madurez de
la mente”. Para esto debe recibir el requisito formal
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de iniciacién de un maestro competente en la forma
secreta del conocimiento espiritual. El paso siguiente
es la observancia de los votos solemnes y reglas de
conducta prescritas en las ensefianzas tantricas.

En el caso de las tres primeras clases de fantra, la
persona procede a la practica de la actividad mental de
concentracion sobre la naturaleza no auto-existente de
la divinidad (sunyata). En la cuarta clase se practica
el sendero del utpanna karma, que lleva a la madurez,
y el sendero del sampanna karma, que conduce a la
libertad. En el escalén del utpanna karma, la persona
iniciada se identifica a si misma con la persona de la
deidad a la que ha tomado como objeto de meditacién.
Solo cuando ha alcanzado el poder de meditacién en
el utpanna karma, puede proceder al préximo estadio
de sampanna karma. En sampanna karma la persona
se concentra en la adquisicién del poder de controlar
el sistema respiratorio, circulacién sanguinea y fuerzas
creadoras de semen. A través de estos procesos se
avanza hacia la adquisicién del estado budico. Esto,
en otras palabras, significa que se adquirird el poder
resultante del cuerpo autoexistente (vajrakaya), del
cuerpo verdadero (dharmakara) y de las cuatro clases
de sabiduria divina.

Los métodos que ayudan en la prictica del buddha
dharma (como hemos explicado anteriormente) pueden
ser resumidos brevemente como sigue: primero y
principal, es preciso alcanzar una completa comprensién
de significado del método que se practica. Para esto
hay que escuchar numerosos sermones, conferencias
y explicaciones de adeptos. El significado de lo que
ensefian debe ser una y otra vez estudiado antes de que
llegue el siguiente paso de realizar una meditacién
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concentrativa sobre el significado ponderado. Estos
tres procesos deben ser combinados en proporciones
iguales sin menosprecio de ninguno. Esto hara que uno
llegue a ser el verdadero poseedor de las tres grandes
cualidades, llamadas aprendizaje, nobleza y virtud.
Un hombre ilustrado tnicamente llegara a ser noble
cuando ponga en préctica real lo que ha aprendido,
y no solo con meras palabras. De igual modo, un
hombre noble que ha obtenido el control total sobre
su mente, pero que carece de conocimiento discursivo
y conceptual, estd lejos de poder ser calificado de
ilustrado. Debe llegar a ser genuinamente aventajado
en una ancha variedad de temas que caen bajo la
extensiéon de buddha dharma. La consecuciéon de
estos dos requisitos, mds la adquisicién del motivo de
hacer el bien a los otros, hard que una persona posea
realmente las tres cualidades de ser ilustrada, noble y
buena.
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