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PROLOGO

L s ensefianzas del budismo tibetano son el resultado de m4s
de dos mil afios de investigacién acerca de la mente. Su psico-
logfa depende de la inspeccién directa en la naturaleza de
nuestra experiencia interior. Asimismo, estd supeditada a la
responsabilidad que asumimos con respecto a la calidad de
nuestra conciencia.

Estas ensefianzas fueron presentadas a un grupo de psicé-
logos y profesionales de la salud mental como parte de unos
seminarios intensivos en el Instituto Nyingma en 1973 y
1974. La inauguracién del Instituto Nyingma en 1973 tuvo el
propésito de crear un nuevo canal que combinara ensefianzas
orientales con enfoques occidentales; la meta era que los cono-
cimientos tradicionales acerca del desarrollo de la conciencia
estuvieran al alcance de la investigacién psicolégica moderna,
y que estos métodos mostraran un enfoque mis profundo de
la vida.

Los budistas nyingmapa siempre han intentado equilibrar
la préctica de la meditacién con una comprensién intelectual
exacta. Durante los seminarios se discutieron las teorfas fun-
damentales de la filosofia y la psicologfa nyingma, ademis se
realizaron diversos ejercicios tanto fisicos como mentales, para
promover una observacién minuciosa de la mente y de sus dis-
tintos niveles de conciencia.

El tema del desarrollo de la conciencia es muy extenso de-
bido a que hay muchos tipos de conciencia que influyen di-
rectamente en nuestra salud, comprensién y capacidad, para
apreciar las distintas posibilidades de nuestra vida. Dfa a dfa,
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cada situacién nos proporciona los medios necesarios para la
profundizacién del auto-conocimiento. A veces, es ttil sentar-
se en silencio y observar los numerosos eventos que ocurren
entre un pensamiento y otro. Entonces tenemos la oportuni-
dad de darnos cuenta de cémo generamos ciertas pautas noci-
vas. También podemos percatarnos de cédmo los “incidentes
externos” son generados por formas complejas y, al mismo
tiempo, son reflejos de distintas manifestaciones de la mente.
A través de la meditacién profunda y de una exploracién men-
tal inteligente, se desarrolla esponténeamente la conciencia en
cada situacién.

Tradicionalmente, la aplicacién exitosa de estas ensefian-
zas supone un adiestramiento mental extenso; sin embargo,
incluso en un par de meses, muchas personas consiguieron
cambios profundos en sus vidas. En el material contenido en
este libro, un grupo de profesionales interesados en el desarro-
llo personal han presentado una serie de reflexiones que ex-
ploran las posibilidades de combinar algunas pricticas budis-
tas con sus propios enfoques con respecto a la salud mental y
la psicoterapia.

TARTHANG TULKU

Lama Principal del Centro
Tibetano de Meditacién Nyingma
y del Instituto Nyingma



CAPiITULO

REFLEXIONES SOBRE LA MENTE

TARTHANG TULKU

T odas las situaciones humanas surgen a partir de la concien-
cia. Las personas realizan muchas actividades y sienten de dis-
tintas maneras, pero el factor central en todas las actividades es
siempre la conciencia. Si no nos damos cuenta de la presencia
de esta cualidad de discernimiento o si la damos por sentada,
pueden surgir algunos problemas. Es importante que sepamos
que existen diversos tipos de conciencia, que surgen segin prin-
cipios concretos y que afectan nuestra salud, entendimiento y
felicidad. Tenemos que responsabilizarnos por nuestro estado
de conciencia, puesto que los denominados “asuntos externos”
se corresponden con dichos estados inequivocamente. Es éste
el tema fundamental de muchas enseftanzas budistas. En la
medida en que tales ensefianzas puedan ofrecer comprensién
con respecto a cada estado de conciencia —y a los métodos o
circunstancias que generan cada estado—, en esa medida serdn
valiosos. La btsqueda de esta comprensién es mds seria y dtil,
a corto plazo, que la investigacién casual con respecto a los “es-
tados alterados de conciencia”. El Buda Shakyamuni dijo que
en la mayorfa de los seres humanos la conciencia, verdadera-
mente incisiva y valiosa, se encontraba enterrada y olvidada; afia-

TARTHANG TULKU, RINPOCHE, es un lama reencarnado y antiguo direc-
tor del Monasterio Tarthang en el este de Tibet. Fue profesor de filosofia
budista en la Universidad Sénscrita de Benares (India) y es Fundador y
Lama Principal del Centro Tibetano Nyingma de Meditacién y del Insti-
tuto Nyingma de Berkeley (E.U.A.)
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dié que dicha situacién es similar a la de alguien que est atra-
pado en una casa en llamas sin percatarse de todos los peligros
que le rodean.

LA TENDENCIA A LA IGNORANCIA

A pesar de tener muchas consecuencias inmediatas, la disminu-
cién de la conciencia y la dependencia a formas de conocimien-
to estrechas y limitadas (ma-rig-pa) no es un acontecimiento ais-
lado. Esto, tradicionalmente, se representa en el simbolismo
tibetano de la Rueda de la Vida con los once eslabones sucesi-
vos de la inconsciencia. Cuestiones tales como vivir muy de
prisa, el desconocimiento de alternativas y la pérdida del equi-
librio son esenciales en el proceso de los “doce eslabones”. Va-
mos perdidos de una preocupacién a otra, sin ser capaces de
encontrar satisfaccién en ningun sitio. La conciencia se con-
vierte simplemente en un asunto de mantenerse “conscientes
de” alguna situacién, lo cual en ningtin caso implica una satis-
faccién plena ni tampoco conlleva una claridad auténtica. Po-
demos realizar gran parte de nuestras actividades a una veloci-
dad impetuosa; de hecho, es este ritmo el que caracteriza el
“estilo de vida moderno”. Segun la perspectiva ma-rig-pa, los
seres humanos sélo aceptan lo que sus sensaciones les presen-
tan; curiosamente, la vida actual fomenta este tipo de dindmi-
ca. Por extrafio que parezca, jtal actitud es concomitante con
la incapacidad de experimentar y de apreciar verdaderamente
las sensaciones! Es por lo general a esta incapacidad a la que se
refiere el fenémeno planteado por el enfoque ma-rig-pa. La-
mentablemente, entre los occidentales, esta incapacidad ha
aumentado considerablemente en el tltimo siglo. Para el bu-
dismo es importante mirar mds alld del mundo constituido
por las sensaciones; aun asf, es importante prestar especial
atencién a dichas sensaciones. Y es aquf donde encontramos
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una diferencia muy importante entre las distintas maneras de
enfocar la vida.

La educacién moderna se ocupa de las ideas, pero se olvi-
da de las muchas sensaciones que son “alimento” indispensa-
ble para el desarrollo humano. Las ideas que mis se subrayan
en el dmbito educativo no suelen ser las que mis se corres-
ponden con las impresiones concretas, ni con la experiencia de
que el cuerpo necesita ir a la par con el intelecto. Incluso en las
interacciones y dificultades diarias, nos importa mis la idea de
lo que estamos haciendo que la dificultad per se. Podrfa ser
mucho mis ficil ocuparnos de la realidad de nuestro proble-
ma que del concepto que tenemos de éste... nunca lo averi-
guaremos mientras no entremos en contacto directo con las
caracteristicas de la situacién cuyos efectos experimentamos.
Tal vez de este modo nos demos cuenta de que, de hecho, el
problema no existe. A nivel conceptual los problemas son ca-
paces de autoperpetuarse.

Serfa mds provechoso observar, si estd ocurriendo algo
mds. El dolor que sentimos puede ser el resultado de un ma-
lestar corporal por no estar actuando en armonia con la men-
te. Sin un equilibrio entre el cuerpo y la conciencia es natural
experimentar “problemas”. En Estados Unidos se da por hecho
que el deporte y el entretenimiento proporcionan alivio fisico
¥ que ofrecen sensaciones estimulantes. Sin embargo, en reali-
dad, estas actividades prometen mis de lo que pueden brindar.
A menudo nos dejan con sed de experiencias mds satisfacto-
rias; pueden agotarnos, pero no nos relajan. La mente est4
continuamente atareada buscando algtin regalo agradable, un
ideal, un “bien césmico” para el cuerpo. No obstante, lo tini-
co que realmente aportan muchas de nuestras actividades es
dolor y frustracién acumulados... y ése es el “regalo” que el
cuerpo tiene que aceptar.
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En tanto que el malestar corporal aumenta, la mente estd
menos dispuesta a volver a éste, por lo que tiende a pasar mis
tiempo persiguiendo sus suefios. Esto, a su vez, conduce a un
mayor aislamiento, a un dolor que no parece tener remedio. Si
nuestras metas estdn supeditadas a conceptos que carecen de
una base experimental, estaremos forzando nuestros sentidos a
buscar niveles de realidad que nos eludirdn constantemente.
Todo ello puede resultar en una continua frustracién y en una
gran ambigiiedad: podrfamos venerar ciertos ideales tan sélo
porque son distintos a nosotros ¢ incluso inalcanzables; mien-
tras, nos sentimos culpables y avergonzados de nuestra condi-
cién. Y si vivimos a una velocidad tal que no tenemos tiempo
de experimentar sensaciones, terminamos “hambrientos”, des-
equilibrados... Los efectos a largo plazo de dicha dindmica mu-
chas veces son tan desconcertantes que una persona puede ser
victima toda su vida de una gran confusién, de un engafio. Si
nos dedicamos a perseguir ideas, muy probablemente vivire-
mos inmersos en una esfera de fascinacién, la cual conllevard
un ritmo acelerado provocando agitacién, desilusién y dolor.
Este fenémeno normalmente fomenta una separaci6n entre el
cuerpo y la mente; disminuye las posibilidades de alcanzar la
calma, la relajacién o la visién clara. Nuestra conciencia en-
tonces se vuelve densa, pesada y, al no contar con ninguna so-
lucién aparente, termina bloquedndose.

Shakyamuni describié las incesantes vueltas de los “doce
eslabones” de la Rueda como equivalentes al suefio de una no-
che larga y agitada. jDebemos tratar de despertar! El budismo
cuenta con muchas ensefianzas profundas y refinadas, pero
mientras no encontremos el equilibrio bésico entre el cuerpo y
la mente, ni siquiera podremos comenzar a “despertar”. Nues-
tras sensaciones inmediatas constituyen la puerta de acceso a
los descubrimientos m4s importantes. El procurarse una bue-
na salud es el primer paso hacia la iluminacién.
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Cuando entramos en estados de confusién perdemos la
oportunidad de experimentar estados plenos de conciencia y
s6lo somos capaces de ocuparnos de propésitos limitados. En-
tonces, un espacio amplio se ve drdsticamente reducido y la
mente y el cuerpo quedan separados. Es necesario revertir esta
tendencia, tomando en cuenta los elementos aislados que en
ese momento componen nuestra visién del mundo. En cierto
sentido es verdad que en cuanto comenzamos a “percatarnos
de cosas”, tenemos dificultades. Exteriormente, el hecho de ser
conscientes de alguna situacién especifica establece una serie
de identificaciones y deseos interrelacionados, los cuales con el
tiempo conducen a una situacién frustrante. Interiormente,
podemos creer que estamos obteniendo buenos resultados con
la meditacién, porque nos percatamos de todo o porque cree-
mos que estamos observando nuestros pensamientos. Sin em-
bargo, esto no significa que estemos “prestando atencién” en el
auténtico sentido del término... De hecho, cuando mds con-
centrados estamos, completamente inmersos en el ejercicio de
concentrar nuestra atencién —como un gato que observa fi-
jamente a su presa—, nuestra conciencia funciona sélo par-
cialmente: se encuentra limitada y quiz4s hasta algo enajena-
da. Asf podrfamos permanecer un largo tiempo, cémodamente,
pero logrando poco progreso. Tampoco se trata de caer en un
estado de evasién... de alguna manera debemos conseguir que
nuestras experiencias fragmentadas, produzcan una visién de
continuidad y de unidad.

Intentar conseguir esto también podrfa convertirse en una
preocupacién. Debemos trabajar cuidadosa y equilibradamen-
te. Si nos desesperamos al tratar de cambiar una situacidn, es
probable que sintamos estrés y que nos alejemos de una visién
clara. Algo similar ocurre con los métodos terapéuticos occi-
dentales mds sofisticados. La terapia mds eficaz es la que toma
en cuenta los aspectos positivos de la persona.
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Existe un procedimiento préctico para descubrir al ser co-
mo un todo: la utilizacién de las dicotomfas. Es ésta la tnica
manera para resolver adecuadamente nuestros problemas mds
comunes. El cuerpo humano es la expresién sélida del dolor y
la soledad; asimismo con frecuencia puede utilizarse para al-
canzar una conciencia expansiva y una mayor satisfaccién.
Nuestra conciencia normal y corriente a2 menudo aliena el
cuerpo; esto ocurre a pesar de que puede alimentarlo y fo-
mentar formas concretas partiendo de valores mds profundos.
Es una teorfa conocida la que dice que el cuerpo y la mente
forman una unidad; no obstante, en la préctica con frecuencia
pueden encontrarse en conflicto el uno con el otro.

Muchas personas estdn muy ocupadas, trabajan y ahorran
dinero pensando que se ocuparédn de su cuerpo y su mente en el
futuro, o que buscardn la iluminacién una vez que se hayan ju-
bilado. Sin embargo, la salud plena y el despertar son lo mis-
mo, y sélo tienen sentido en términos de lo que hacemos en el
presente y de las dificultades a que nos enfrentamos difa a dfa.
Cuando la mente y el cuerpo funcionan por separado, aunque
sea brevemente, nuestra habilidad para percibir lo que vivimos
como un todo, se ve seriamente afectada. Momento a mo-
mento se producen concatenaciones de patrones en los que se
van descubriendo los problemas y es muy dificil ponerles un
alto. En este punto, nos convertimos en dichos patrones, pa-
samos a ser el problema, lo cual nos impide escapar. Si vivimos
asf durante afios, ;qué esperanza tenemos de descubrir la sere-
nidad o la iluminacién? Serfa terrible llegar a la vejez habien-
do trabajado toda la vida con la tnica preocupacién de obte-
ner seguridad material, sin habernos esforzado por cuidar
nuestra persona, nuestra salud fisica y mental, y sin haber in-
tentado entendernos a nosotros mismos. El budismo ensefia
que desde un punto de vista absoluto, el ser no existe; no obs-
tante, mientras haya sufrimiento tenemos que seguir utilizan-
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do ese término —ese concepto— en un sentido relativo para ha-
blar acerca de nuestros problemas y necesidades. En realidad,
entenderse a uno mismo, no implica un conocimiento con-
creto con respecto a algo en nuestro interior; mds bien se re-
fiere a un proceso continuo en el que se aclara nuestra relacién
con el mundo. Este proceso no tiene un punto final.

Si no tenemos control sobre nuestra salud, tranquilidad
interior y comprensién, si dependemos de otros para conse-
guirlas, ;podemos realmente sentirnos satisfechos o seguros?
Dado que hay tantas posibilidades albergadas en nuestro
“cuerpo” y “mente”, vale la pena comenzar desde ahora a com-
prender genuinamente su naturaleza.

EL cUErrO

Las personas van abriendo los ojos y percatdndose de las situa-
ciones que estdn viviendo. Todos respondemos a una determi-
nada situacién de un modo que expresa nuestra participacién
en la misma, asf como lo que esperamos que proceda de nues-
tras acciones. Es el cuerpo humano el reflejo del pasado de una
persona y lo que reafirma sus actitudes con respecto a su pre-
sente o su futuro. Hay muchas formas en las que el cuerpo
conserva las huellas de la experiencia y las influencias de la con-
ciencia.

Las ciencias occidentales y las tradiciones budistas cuentan
con muchas interpretaciones distintas de esta afirmacién. Las
interpretaciones mds terapéuticas dicen que la experiencia
puede digerirse inadecuadamente y puede preservar huellas
que nos influyen aun cuando dicha influencia no nos benefi-
cia. Si esto ocurre, entonces el cuerpo tiene que ser tratado de
alguna manera. Las interpretaciones budistas acerca del “rena-
cimiento” y de las existencias sucesivas que van madurando a
partir de semillas que han sido sembradas por nuestras accio-
nes anteriores, también dependen de una preocupacién por
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limpiar nuestro cuerpo, libréndolo de conjuntos dafiinos. De
hecho, muchas religiones muestran esta preocupacién al su-
brayar la importancia del ayuno y el retiro. Pero en el budis-
mo los métodos dirigidos al trabajo del cuerpo y de la com-
prensién de su funcionamiento son distintos a los de otras
tradiciones.

Cada cuerpo humano tiene una duracién. El masaje, el
ejercicio y la relajacién son considerados saludables, puesto
que nos ayudan a sentirnos mejor y a trabajar mds eficazmen-
te. Para una persona determinada, se habla de “su cuerpo”, “su
tiempo de vida”. Supuestamente, la misma persona y el cuer-
po persisten durante el tiempo y el cuidado adecuado del cuerpo
garantiza la felicidad del “duefio”. Es éste el modo en que pen-
samos cuando realizamos ejercicio. Sin embargo, el budismo
—especialmente el Vajrayana— mantiene que el cuerpo es la ma-
teria de una “personificacién continua”’. Generalmente la per-
sonificacién sigue un patrén determinado a través del tiempo,
pero dicho patrén tiene que cambiar. No es cierto que el cuer-
po sea una entidad fija y sélida, cuya duracién sélo involucra
“m4s de lo mismo” —el mismo cuerpo, el mismo ser... El pro-
ceso de personificacién hace posible que nuestros esfuerzos e
intenciones actuales puedan dar a luz a un nuevo “ser” en el
futuro; segtin el budismo, vamos de encarnacién en encarna-
cién a cada instante. Podemos utilizar nuestra personificacién
presente para producir la personificacién de la conciencia ilu-
minada.

Esto no produce un “ser iluminado”. En cierto sentido,
podemos desarrollar muchos “cuerpos superiores”, pero esto
s6lo es posible si utilizamos nuestra personificacién actual pa-
ra expresar cada aspecto de lo que deseamos que surja. Y antes
de poder hacerlo, tenemos que ser conscientes de los factores
que limitan nuestros patrones de vida actuales... todos han de
ser experimentados y desactivados, de otro modo cualquier es-
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fuerzo por liberarnos de nuestras frustraciones fracasard. Cuan-
do trabajamos para darnos cuenta de todos los factores impli-
citos en nuestra existencia actual y utilizamos ese conocimien-
to para implementar nuevos valores, estamos practicando la
meditacién, el estudio filoséfico, la relajacién y los ejercicios al
estilo budista. Como ejemplo de pricticas budistas que se cen-
tran en nuestros bloqueos mentales para relajarlos, creando
nuevos estados de conciencia, tenemos el Kum Nye —sku-

mnye- y el Shin Jhong —shin-sbyong.

EL KuMm NYE

El Kum Nye es tan sélo el principio de la conciencia de un
nuevo ser. No se trata de una préctica esotérica, sino que es
una prictica preliminar a las meditaciones budistas mds sofis-
ticadas, que subraya la importancia de la preocupacién que
existe en la tradicién budista, en relacién al significado y al va-
lor del cuerpo humano. No debe realizarse partiendo de la ac-
titud mds comin con respecto al “cjercicio”, masaje o “yoga”.
Si se practica con la comprensién correspondiente, puede po-
nernos en contacto con las energfas mds puras de las situacio-
nes que vivimos... puede que veamos que estas situaciones no
son distintas a lo que normalmente se denomina “realidades
superiores”.

Kum Nye significa “masaje corporal”, “sensacién corpo-
ral”. El término tibetano para la palabra “cuerpo” que se usa
aquf no se refiere a la maquinaria fisica, sino a la personifica-
cién de valores y a la sensibilidad. Las ensefianzas del sistema
Kum Nye no se encuentran en los tratados del Abhidharma ni
" tampoco entre los ejercicios popularmente conocidos como
“yoga”. Puede ser que el yoga no produzca una visién clara y
real o relajacién, y puede ser una mera formalidad. Incluso al-
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gunos enfoques del Abhidharma pueden denotar tensién o re-
presion.

En términos generales, el linaje Nyingma cuenta con me-
jores métodos, incluyendo los ejercicios Kum Nye. En el Ti-
bet, los practicantes mds avanzados realizarfan el Kum Nye
como forma de “calentamiento” para meditaciones mds eleva-
das. A diferencia de otros métodos terapéuticos, el Kum Nye
utiliza todas las facultades de la persona simultineamente de
forma inteligente y armoniosa. El cuerpo, la mente, la respira-
cién, el sonido, la vista, las sensaciones, las cmocxoncs, todo,
forman parte de una practlca con)unta

Hay muchos tipos de ejercicios Kum Nye, y en el Institu-
to Nyingma se ensefia una secuencia disefiada especialmente
para abordar los problemas y las necesidades de los occidenta-
les. Tales ejercicios pueden ser métodos eficaces de auto-masaje
y auto-curacién. Algunos conocimientos acerca de la presién
de los puntos y las técnicas fisicas provienen de mis propios
gurds, y pueden practicarse con la seguridad de que son técni-
cas beneficiosas.

El Kum Nye puede ser de especial ayuda para las personas
que presentan muchos bloqueos emocionales, que se sienten
solas o algo confundidas. Pero todos necesitamos algiin méto-
do curativo o alguna técnica para remediar las tendencias no-
civas de nuestra vida. Aun cuando acabamos de nacer, sufri-
mos tendencias e incomodidades, asf como muchos temores y
confusiones. Conforme envejecemos, es mayor nuestro inten-
to por resolver los problemas segun el aprendizaje proveniente
de las creencias de nuestra sociedad. Lo que esto significa ge-
neralmente es que tenemos que conocer muchas ideas y que
desarrollar otros hdbitos. Sin embargo, esto hace que el ego se
estreche y se tense produciendo miedo a lo desconocido. Pue-
de que simplemente hayamos aprendido a funcionar como
adultos cuando de repente nos damos cuenta de que nos esta-
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mos haciendo viejos. Pero por alguna razén no nos habfamos
parado a pensar que este dfa podfa llegar; nunca nos prepara-
mos para esta fase. Quizd tengamos miedo o sintamos confu-
sién y probablemente dicha confusién nos acompafie mis all4
de la muerte hasta distintas esferas de la existencia. Es muy im-
portante aprender a transformar estos patrones de vida.

Con frecuencia nos encontramos en un estado de des-
equilibrio y sentimos que el apoyo que tenemos es limitado.
Acumulamos mds y mds las tensiones que no hemos podido
descargar, las cuales se convierten en actitudes y pasan a for-
mar parte de nuestro enfoque general de la vida. El Kum Nye
deja todo esto al descubierto y ademds consigue relajar las ten-
siones, mostrando los aspectos m4s reales de nuestro mundo.
Por medio de su préctica regular es posible acceder a un esta-
do de conciencia més sano. Comienza con movimientos fisi-
cos, que son regulados por medio del control de la respiracién
y la atencién en las sensaciones inmediatas; de esta manera es
posible aprender a relajarnos.

En el budismo, la relajacién cuenta con muchos significa-
dos. Los abhidharmikas, los yogacharas y los madhyamikas
concedieron un lugar relevante a este término en sus teorfas, si
bien lo entendfan de distintas formas. Aun para la fase m4s ele-
vada del Vajrayana, el Ati-yoga, la completa liberacién de los
movimientos producidos por el desasosiego, es la meta. Para el
Ati-yoga, la relajacién estd vinculada con la idea de perfeccién.
La perfeccién generalmente se entiende como aquello que ex-
cluye todo lo imperfecto, pero el Ati-yoga lo usa en el sentido
de recibir todo como algo refinado, delicado y muy positivo.
Esta comprensién queda lejos de las ideas de relajacién del ego
y de la perfeccién; el ego no se puede relajar, por lo que el Kum
Nye no intenta utilizar la motivacién ya exhausta del mismo.
No es necesario luchar contra el ego y convertirlo en enemigo,
mids bien es importante tomar en cuenta sus caracteristicas.
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Segtin las ensefianzas del Nyingma, bésicamente hay nue-
ve tipos distintos de personas. Cada tipo conlleva diferentes
debilidades a la hora de practicar la meditacién. Es, por lo tan-
to, importante aprender el Kum Nye con un maestro que
adapte dichas pricticas a nuestras necesidades personales. Hay
gente para quien el Kum Nye no es recomendable. Sin em-
bargo, generalmente es beneficioso para la mayorfa de los oc-
cidentales interesados en el desarrollo personal. Sin un méto-
do orientador puede que algunos temas relacionados con la
meditacién se pierdan o pasen inadvertidos. Por nuestra cuen-
ta, la meditacién ficilmente podria convertirse en una exten-
sién de nuestra serie de hdbitos, frustrineos todos ellos. La
frustracién no desaparece ignorando nuestros bloqueos emo-
cionales, sino relajando los nudos formados y cultivando una
conciencia mis profunda.

Ha de comenzar ésta con una fase preliminar de relaja-
cién. Podemos trabajar para llegar a un estado de éxtasis, “va-
cuidad” y claridad en las tres eras y las diez direcciones. Inclu-
so sentimientos de agonfa o incomodidad pueden aceptarse e
incluirse en nuestra prictica, sin intentar en ningin momento
ignorarlos. Los linajes tibetanos subrayan que los sentimientos
de agonfa pueden utilizarse como apoyo para la préctica de
meditacién. Cuando entendemos esto, vemos cémo todo se
convierte en relajacién.

Entre los nueve tipos, hay personas que —al empezar a
practicar— caen mds en pensamientos frustrantes que otras.
Hay quienes no tienen estos pensamientos; hay personas que
no experimentan nada fuera de lo normal en su préctica. In-
dependientemente del tipo de trabajo que realicemos, siempre
nos enfrentaremos a dificultades concretas.

La fuerte energfa del ego oculta la visién clara con respec-
to a la naturaleza de la realidad. Por ello, cualquier intento de
relajacién, de entender la naturaleza interior, implica ir en
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contra de una tremenda inercia, lo cual se presenta como algo
aterrador. La prictica en la postura sentada libera energfas que
hasta entonces no se habfan empleado... no sabfamos adénde
dirigirlas. Puede ser que nos sintamos como una especie de olla
hirviendo de energfa, que roza la locura.

Hay personas que pueden entrar rdpidamente en un esta-
do meditativo, pero probablemente encontrardn un problema
similar: no cuentan con suficiente energfa para acceder a una
visién clara y nitida de sf mismos. En cualquier caso, es ficil
sentirse desalentado en el intento de cultivar la visién clara.

Es ésta la defensa de la autoimagen. Hay un “yo” desbor-
dado por la energfa bloqueada que ahora se siente tranquilo; o
hay uno al que todo le parece normal y quien da por sentada
la realidad de ese “yo”. No debiera sentirse tan seguro de esto.
El Kum Nye despierta y conduce a quienes se sienten llenos de
conflictos o intoxicados por las agradables sensaciones a un es-
tado fuerte y sutil a la vez. Nos permite examinar cuidadosa-
mente la naturaleza del “meditabundo”, del “experimentador”.
Para el budismo estas dos entidades no son reales sino podero-
sas ficciones personificadas y el Kum Nye estd disefiado para
romper nuestro apego a ellas. Lo consigue incrementando la
conciencia del tono de nuestras emociones en cada aspecto
que experimentemos, ya sea que se deban a una emocién, a un
recuerdo o a la percepcién de un objeto, de un proyecto o de
un “yo”. Toda esta atencién consigue que la fuerza de la auto-
imagen disminuya. La autoimagen nunca nos deja ver plena-
mente nuestras sensaciones agradables y, cuando las vemos con
claridad, amenazamos el propésito de la autoimagen. Si somos
receptivos a la energfa bruta proveniente, por ejemplo, de la
frustracién, podremos responder a ésta de una forma distinta.

Podemos descubrir que cada sensacién tiene dimensiones
inusitadas. Generalmente tendemos a quedarnos sélo en la su-
perficie de las cosas sin ni siquiera percatarnos de nuestras sen-



14 ¢ TARTHANG TULKU

saciones —somos victimas de nuestras respuestas habituales a
situaciones concretas. Tales identificaciones poco tienen que
ver con la visién clara y podemos trascenderlas. Sucumbir a la
inercia y perder la oportunidad de meditar serfa ficil. Sin em-
bargo, si llegamos a tocar la energfa bdsica empleada en el pro-
ceso de identificacién y nos damos cuenta de su riqueza, mds
que dejarnos llevar por ésta, podemos crear una nueva relacién
con la ira, el odio, el miedo, la avaricia ~todo lo que general-
mente evadimos, utilizamos o ignoramos en nuestra bisqueda
de la realidad. Estos sentimientos forman una de las facetas de
lo planteado por las “Cinco Sabidurifas de la Realidad”.

El Kum Nye nos muestra que la dnica realidad que necesi-
tamos buscar es la que nos proporciona cada situacién. Tene-
mos que profundizar en nuestra comprensién. Si simplemen-
te nos quedamos quietos, meditando y esperando a que algo
suceda, muy probablemente no estaremos dirigiéndonos a un
estado de mayor sabidurfa. Sentarse a desarrollar la conciencia
puede convertirse en un hébito mds... puede que no nos con-
duzca a una profunda relajacién, ni a una visién clara. Es im-
portante llegar a los aspectos centrales y trascendentes de cada
situacién.

En general, podemos hablar de dos formas de aproximar
la oportunidad que nos ofrece el momento presente. Lo inme-
diato de cada situacién parece estar presente en el momento.
Asf que naturalmente podemos comenzar a apreciar esto enfo-
cando sélo el presente —mds que el pasado o el futuro. Pero si
nos familiarizamos demasiado con la energfa bdsica del pre-
sente, quizd veremos que éste tampoco existe como tal. En su
lugar, sélo hay apertura... una dimensién mds alld del tiempo.

La ocurrencia de eventos no implica que exista “algo” que
deviene, ni que haya una dimensién més alld del tiempo. De
inmediato se refiere a lo que generalmente entendemos como
“aquf y ahora”; es una idea mds sutil de la generalmente em-
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pleada. Puede que tengamos algunas ideas provisionales al res-
pecto cuando empezamos a practicar la meditacién, pero vale
la pena darse cuenta de que nuestras ideas probablemente no
sean lo suficientemente amplias como para ser ciertas. Los
grandes maestros que utilizaban términos como “aquf y ahora”
iban mds alld de la “comprensién”. Se necesita experiencia y no
s6lo teorfas interesantes.

La experiencia no es algo que el ego —un sujeto— puede te-
ner. Todo lo que surge tiene como centro a la experiencia, ca-
da cosa “expresa” y “aprecia” algo. No se trata de ningtin logro.
Asf que podemos olvidarnos de felicitarnos por ello... quiz4 es-
temos tranquilos y equilibrados, es ésta la base para el desarro-
llo de una gran confianza.

La confianza, en este caso, no se refiere a algo que “nos-
otros” tengamos, sino a un rasgo general de nuestra situacién.
El universo alberga confianza, por ponetlo de esa manera. No
es que exista un conjunto de razones para ello. Es una con-
fianza que no puede estremecerse porque no est4 basada en un
solo lugar ni tiene tan sélo un tinico apoyo. Con el tiempo, en
tanto que nuestra prictica mejora todavia mds, la confianza
nos proporciona la atmésfera necesaria para una percepcién de
la frescura y la novedad de todo. Dicha percepcién no est4 co-
nectada a los sujetos o a los objetos, no implica referencias ni
caracterizaciones. Es un tributo a la pureza esencial.

También podemos explicar lo que necesitamos hacer en-
tendiendo lo inmediato de nuestra situacién al hablar de los
“primeros instantes”. Cuando hablamos del primer instante de
una situacién, nos referimos a la fase en la que apenas es posi-
ble percibir un hecho que estd surgiendo, sin aceptarlo inge-
nuamente como “tal o cual”. Durante un breve espacio de
tiempo, justo al inicio de la situacién —incluso cuando nos es-
tamos quedando dormidos o sofiando—, podemos penetrar en
el corazén de lo que estd ocurriendo, con cierta facilidad. Pe-
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ro, si perdemos la oportunidad, entramos en una esfera de
compromisos poco claros y de densidad —quedamos atrapados
en nuestras propias preocupaciones. As{ que, dependiendo de
cudn rdpida o sutil sea nuestra reaccién, la tarea de personifi-
car nuevos valores puede realizarse en un instante —puede re-
sultar una especie de batalla en la que nos encontramos perdi-
dos en situaciones densas y dificiles.

Hay un dicho cristiano que asegura que tenemos que es-
tar siempre listos para cruzar la puerta del Parafso, ya que es un
hecho poco comiin —la puerta puede estar abierta y cerrarse en
un instante, dejdndonos perplejos. Técnicas como la del Kum
Nye y el Shin Jhong nos ayudan al inicio de nuestra préctica
para contrarrestar los obscuros poderes emocionales como la
ira y el miedo. Al final, la persona practicante puede llegar a
ser muy habilidosa y estas técnicas ademds le ayudan a vis-
lumbrar el sutil comienzo de todo tipo de manifestaciones. In-
cluso la idea de “momentos” podria desecharse.

Generalmente, hablamos acerca del pasado, del presente y
del futuro como si fuera un conjunto, lo cual es cierto desde la
perspectiva de los sentimientos. Sentimos que nuestro presen-
te estd conectado con el pasado y con el futuro. No obstante,
si miramos cuidadosamente un momento concreto, nos da-
mos cuenta de que no hay un principio ni un fin en relacién
a un pasado o un futuro, ni tampoco hay manera de condi-
cionar el tiempo. Sin pasado o futuro, tampoco hay presente...
ni siquiera momentos separados. La cefiida coleccién de mo-
mentos separados que componen nuestra vida pueden dar lu-
gar a una gran apertura y conducir, inequivocamente, a la li-
bertad.

El Kum Nye comienza su adiestramiento con el arte de
mantener la fluidez y la apertura en nuestras percepciones y
acciones. La apertura y la receptividad, la atencién en el “pre-
sente” y en los “primeros instantes”, todo esto queda integrado
en una sola prictica, porque todo estd en un constante devenir.
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Una consecuencia importante de la fluidez en el pensa-
miento y la accién es el incremento de nuestra tolerancia con
respecto a nuestros semejantes. Las relaciones humanas con
frecuencia implican algunas expectativas demasiado injustas
que, a la larga, resultan en resentimientos. Estas se pueden su-
perar por medio de la prictica de la meditacién. Al aprender a
ver las cosas mds claramente y reconocer la dindmica de nues-
tra autoimagen, puede que aceptemos el “hecho” de que la
conducta de otras personas también forma parte de la dindmi-
ca de su propia autoimagen. Y no es que estropeemos nuestras
oportunidades de ser felices. Todos compartimos la tendencia
a disminuir la conciencia y dar paso a la ignorancia; los descu-
brimientos profundos acerca de este hecho debieran inspirar
mds compasién que amargura.

Esencialmente, el resultado de las précticas Kum Nye es el
de proporcionarnos el control de nuestras situaciones y de nues-
tro progreso. No necesitamos depender de nada mids que de
nuestra conciencia. La dependencia en gufas externos puede
conducir a la desconfianza, la sospecha, la evasién de respon-
sabilidades y la debilidad. El Kum Nye subraya un tipo de au-
toayuda, es decir, el automasaje, que pasa a ser un agente auto-
curativo, de autoconfianza y de autorrealizacién. El “yo” no
implica una personalidad fija que acttia en un mundo estitico,
la presencia de la realidad alimenta a todos los seres por igual.
La realidad nos ofrece muchas més posibilidades de personifi-
cacién de las que aprovechamos. En un sentido, el Kum Nye
—como todas las précticas budistas— es un ejercicio en el cual
nosotros, nuestro mundo y nuestros compafieros participamos
conjuntamente en beneficio de todos.

EL SHIN JHONG

Aqui no nos detendremos demasiado. Lo importante es ver c4-
mo el Shin Jhong se relaciona con la prictica del Kum Nye. Al
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aprender a relajarnos y al encontrar equilibrio, podemos apre-
ciar profundamente nuestras sensaciones; entonces el Shin
Jhong puede llevarnos aiin mis lejos —nuestra conciencia pue-
de penetrar en niveles de la realidad mds profundos y bésicos.
Nuestra conciencia comdn y corriente se encuentra muy limi-
tada y controlada por los hdbitos. Para el Shin Jhong, la con-
ciencia implica algo mds que “luz”, sabidurfa, intuicién, “se-
milla de iluminacién” o autoliberacién...

La conciencia es muy amplia. No estd limitada a ningin
observador en concreto ni a un objeto observado. Esto puede
sonar abstracto o como una fantasfa con respecto a un retiro
mental, lejos de los problemas del mundo. Con frecuencia las
personas piensan que el nacimiento, la lucha, el deseo y la
muerte son situaciones normales, eventos ordinarios en la vi-
da. Asf que estas contundentes ideas acerca de la conciencia
pueden parecer algo fantdstico o escapista. Pero quizd dichas
ideas no sean tan fantdsticas —puede que sean mds “normales”
y mds pragmdticas que nuestras preocupaciones habituales.

La préctica del Shin Jhong puede llevarnos hasta aquellos
niveles de conciencia que son muy dtiles y que son como cas-
tillos del tesoro. Normalmente nos apegamos a nuestro cono-
cimiento y a los recuerdos de los fragmentos transitorios de
nuestro ego... si queremos recordar algo, tenemos que encon-
trar la parte del ego a la que se ha apegado. Algunas veces los
apoyos para recordar algo se desintegran o se pierden; pero
mis alld de tales estructuras transitorias hay una amplia esfera
de conciencia que preserva todo perfectamente, como un gran
frigorifico existencial. Podemos depositar alli todo el conoci-
miento que queramos y retirarlo cuando deseemos. También
allf hay mucha mds informacién ttil almacenada. En el pasa-
do ha habido individuos que se han convertido en eruditos y
que han utilizado profundos niveles mentales de conciencia;
sin intentar escapar a ningtin lado, han conseguido ir por de-
lante de su herencia como seres humanos. Los psicélogos oc-
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cidentales siguen teniendo muy poco conocimiento acerca de
lo que yace mds all4 de la mente normal.

Los programas de adiestramiento en el desarrollo humano
del Instituto Nyingma intentan crear un puente entre las en-
sefianzas orientales y las occidentales; consideramos que es im-
portante acercar estos tipos de conciencia mds profunda y po-
nerlos al alcance de la investigacién psicolégica moderna.






CAPiTULO 2

ENCUENTRO DE LA
PSICOLOGIA OCCIDENTAL
CON EL BUDISMO TIBETANO

GAY GAER LUCE

Cualquicra que hubiese llegado al nimero 1815 de Highland
Place dos dias antes de la inauguracién oficial del Instituto
Nyingma, habria visto escayolistas, pintores, carpinteros y
tapiceros trabajando. También habrfa encontrado escombros
acumulados en la zona del estacionamiento. En pocas pala-
bras, parecfa imposible que el lugar fuera a estar listo para el
evento. Los alumnos de Padma Ling, con unos cuantos vo-
luntarios, trabajaron durante veinticuatro horas sin parar y asf,
el 24 de junio, los “estudiantes” que llegamos encontramos las
habitaciones limpias y nos sorprendié que nos entregaran es-
cobas y trapos. No nos encontrdbamos en la tipica institucién
cuidadosamente atendida a la que estdbamos acostumbrados.
Aquf se esperaba que los alumnos ayudaran a mantener la ca-
sa limpia, a cambiar los vidrios rotos del jardin, que prepara-
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de Ensefianza para el Desarrollo Humano, impartié clases de Kum Nye y
programas especiales en el Instituto Nyingma.
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ran su comida y que a la conclusién del seminario dejaran to-
do en orden.

Nouestra llegada fue una leccién inmediata sobre el secreto
budista de la supervivencia, una filosoffa que insta a aceptar la
vida tal como es, en lugar de convertirla en un esfuerzo por sa-
tisfacer nuestras expectativas. El Instituto era lo contrario de
todo lo que consideramos institucional: todos tenfamos que
participar en las tareas relacionadas con la comida, el aloja-
miento y las clases; en realidad, pasamos a formar parte de la
comunidad. La instruccién a menudo tendfa a seguir un enfo-
que mds socrético, en el sentido de que la experiencia directa
es lo mds importante y lo es menos el trabajo bibliografico.

Durante el programa de instruccién de verano pasamos
entre siete y ocho horas diarias todos juntos en clase; ademds
nos asignaron unas pricticas que debfan absorber otras cuatro
horas; es decir, el horario de actividades précticamente ocupa-
ba un dia entero. Desde las ocho de la mafiana hasta las cinco
de la tarde nos sentdbamos en una habitacién fragante de in-
cienso, sobre almohadones doblados; el lama se encontraba
sentado frente a nosotros sobre una plataforma, relajado y ha-
blando de una manera aparentemente simple. Nos pregunta-
ba. “;Cudl es la diferencia entre la calma y la quietud?... ;qué
es el sonido?” Nuestras respuestas eran sistemdticas y precisas,
como cabfa esperar de profesionales calificados: “El sonido es
la presién de ondas de aire sobre el timpano; una reaccién fi-
siolégica; una pauta de actividad neuronal...”. Pero al escu-
charnos a nosotros mismos comenzamos a entender el mensa-
je: lo que aceptamos como solucién a una pregunta es simple-
mente la reduccién de un concepto o de una idea compleja en
otro mds simple. Poco sabfamos acerca de la experiencia del so-
nido, a pesar de que estdbamos sentados en una habitacién re-
lativamente ruidosa, en medio de una calle con poco trifico.
Como comentaba Rimpoché, en Estados Unidos el ruido es
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un problema y puede llegar a ser destructivo; crea tensién y
obnubila los pensamientos. No obstante, existen muchas ma-
neras de experimentar el sonido. Para ilustrar este hecho, nos
pidieron que intentdramos convertirnos en el sonido, centran-
do toda nuestra conciencia en el mismo. Posteriormente, el la-
ma nos pidié que viéramos con nuestros oidos y que escuch4-
ramos con nuestros ojos. Este ejercicio nos alentaba a darnos
cuenta de cudnto podemos influir conscientemente en funcio-
nes sensoriales que parecen fijas e involuntarias. Nos percata-
mos de que uno puede realmente modificar el acto de ofr, de
forma tal que los sonidos puedan llegar a producir imdgenes
de sensaciones fisicas.

Durante la primera semana nos resulté muy dificil man-
tenernos simplemente sentados, sin movernos e intentando
observar nuestra experiencia. Estdbamos descubriendo cudnto
habiamos llegado a depender de las palabras y de las construc-
ciones lingiifsticas, asf como con qué frecuencia discrimina-
mos y experimentamos el mundo a partir de sus diferencias. Es
un hecho el que la educacién occidental fomenta un pensa-
miento dualista; tiende a centrarse principalmente en las cues-
tiones externas al ser; es como si debiéramos aprender a
manejar un coche antes de entender cémo controlar nuestra
mente. Y no es tan ficil sentarse en silencio durante cinco mi-
nutos sin albergar en la mente un pensamiento o una imagen.

Tal vez imagindbamos que estdbamos relajados; pero para
poder empezar a concentrarnos ademds tenfamos que apren-
der a relajarnos fisica y mentalmente. “La relajacién profunda
puede modificar la vida en su totalidad”, decia Rimpoché.
“Cuando una persona est4 rigida no puede sentir. Es necesario
profundizar; ahi hay calma y comprensién... satisfaccién.
Otras personas no pueden complacernos siempre, pero a tra-
vés de la meditacién podemos aprender a complacernos a nos-
otros mismos”. Nos ensefié métodos tibetanos tradicionales de



24 ¢ GAY GAER LUCE

automasaje para la cara, el cuello y la parte superior del cuer-
po, en las que se empleaba una presién intensa y casi doloro-
sa. Muchos de los ejercicios de relajacién eran comunes y
corrientes: respirar coordinadamente, escuchar los latidos de
nuestro corazén, cantar. Irénicamente, en lugar de sentir di-
cha, algunos entramos en contacto con tensiones musculares que
no habfamos advertido antes, con emociones bloqueadas que sa-
lian furtivamente en forma de ldgrimas, y con el bullicio ingo-
bernable de nuestra mente, que mantenfa una especie de par-
loteo incesante cada vez que intentdbamos estar en silencio.
Rimpoché nos proporcioné précticas especiales de relaja-
cién fisica y de concentracién para ayudarnos a disminuir el
ruido que habfa en nuestra cabeza. También visualizamos
complejas imdgenes interactuando dindmicamente. El budis-
mo vajrayana con frecuencia utiliza la visualizacién —método
casi ajeno a nuestra instruccién académica. Se supone que la
imaginerfa eidética desaparece cuando los nifios llegan aproxi-
madamente a los ocho afios de edad; sin embargo, Rimpoché
puede echar un vistazo a un cuadro, luego cerrar los ojos y
verlo con todo detalle en su mente. Muchos artistas son inca-
paces de conseguir esto. Tal como se quejaba un profesor de di-
bujo de la Universidad de Stanford, muchos estudiantes de in-
genierfa y arquitectura son incapaces de visualizar. “Pueden
hablar acerca de algo, pero no pueden verlo ni dibujarlo”. Tal
vez dependemos tanto del lenguaje, que tan sélo cultivamos
las funciones de nuestro hemisferio izquierdo, desaprovechan-
do las del derecho. Mucha gente vive con la idea de que no
puede visualizar; acepta esta idea como un axioma fisiolégico
mds que como un hdbito. Nuestra cultura fomenta una espe-
cie de autoaceptacién en la persona elocuente, a pesar del
hecho de que el lenguaje es lineal e inadecuado a la hora de ex-
presar conceptos complicados. Einstein y otros cientificos crea-
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tivos subrayaron la necesidad del pensamiento en forma de
imdgenes.

Al Igual que ocurre a la hora de visualizar, para aprender a
jugar al tenis, por ejemplo, tan sélo se necesita prictica y ener-
gfa. Personalmente, me resulta mds f4cil prestar atencién a un
profesor de tenis que me pide insistentemente que practique
mi saque, que mirar fijamente durante seis horas una letra ti-
betana blanca sobre un fondo negro. Recuerdo haberme preo-
cupado por las seis largas horas de infructuoso aburrimiento
que tendrfa por delante. La accién fisica y las pequefias re-
compensas consiguen que uno persevere en un deporte, pero
al practicar funciones mentales pueden pasar muchas, muchas
horas antes de alcanzar la increfble alegria de ver en nuestra
mente esa vivida imagen, tridimensional y clara, suspendida
en la negrura. Debiéramos ser capaces de ver cualquier imagen
a voluntad, y retenerla durante largos ratos sin la interferencia
de pensamientos ni percepciones sensoriales. Es éste un primer
paso en el aprendizaje de la meditacién. A muchos de nosotros
nos parecfa imposible.

No estdbamos acostumbrados a sentarnos en el suelo con
las piernas cruzadas y era comin que nos distrajéramos a cau-
sa del dolor que sentfamos en los tobillos o en la parte inferior
de la espalda, por comezones inoportunas y por el hormigueo
en las extremidades debido a la mala circulacién de la sangre.
Unos cuantos participantes abandonaron la postura de flor de
loto —completa o semicompleta— y se sentaron en una silla; o
se apoyaron contra las paredes y las columnas. Rimpoché pa-
recfa intuir nuestro malestar y tras un periodo de quietud fisi-
ca solfa ponerse de pie para realizar ejercicios de estiramiento;
de este modo nosotros nos sentiamos invitados a seguirlo.

Dado que Rimpoché nunca habia impartido clases a gran-
des grupos al estilo occidental, a veces era dificil verlo y en-
tenderlo, pues no siempre repetfa ni explicaba lo que hacfa. De
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pronto, durante una pausa que realizamos para tomar un té,
pidié a todo el grupo que se pusiera a recoger fragmentos de
vidrio de los que se encontraban esparcidos en la tierra reseca
detrds de la casa. Esta brusquedad, caracteristica de las escue-
las religiosas del cercano y lejano Oriente, mantiene alerta a los
alumnos. Claudio Naranjo, psiquiatra y maestro chileno que
ha escrito extensamente sobre la progresién de la psicoterapia
en la baisqueda espiritual —The one quest—, estudié el estilo de
ensefianza de Rimpoché con profundo interés. “El siempre
hablaba en diferentes niveles. Yo crefa que se estaba refiriendo
directamente a mis necesidades, pero €l hacfa que todos los
que le escuchaban en la habitacién sintieran lo mismo...”.

La mayoria de los participantes habfa impartido clases o
conferencias a publicos numerosos, pero Rimpoché conseguia
ponernos en apuros; esto nos despojaba de nuestra actitud de
seguridad en nosotros mismos. Escogfa a alguien que estaba
escondiéndose al fondo de la habitacién y le formulaba una
pregunta directa. Inventaba juegos: “Describan la meditacién
con tres palabras”, nos pedia. “Pero sin incluir ningin térmi-
no que ya haya sido utilizado”. Tras que lo intentaran alrede-
dor de cuarenta personas, Rimpoché recordaba el término y
exclamaba con regocijo: “{Tranquilos, ya fue usada!” A veces
iniciaba un nuevo tema sin previo aviso mientras pedfa un vo-
luntario, a quien llamaba al frente y comenzaba a masajearle el
esternén con el pulgar...

Justamente ahora estd comenzando a usarse un tipo de te-
rapia similar a la creada por Wilhelm Reich. Desde hace casi
mil cuatrocientos afios los tibetanos han conocido muy bien
ciertos ejercicios fisicos vigorosos, que exigen gran esfuerzo,
que fueron concebidos para producir un efecto catdrtico o pa-
ra despertar nuevos estados de la mente. Una de las terapias
mds novedosas, la bioenergética, se compone de ejercicios crea-
dos por Alexander Lowen, discipulo de Reich. Como muchas
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pricticas tibetanas, estos ejercicios son vocalmente sonoros ya
veces dolorosos. En lineas generales, estén destinados a liberar
las energfas emocionales bloqueadas que han quedado conge-
ladas en posturas corporales de toda la vida. Un ejemplo de
esto lo encontramos cuando la ansiedad consigue contraer
nuestro estomago. Hay un ejercicio similar que realizamos du-
rante el verano —el Vajra Asana— y que nos exige permanecer
entre cinco y diez minutos en una postura complicada.

Al cabo de veinte segundos comenzaron a dolernos las ro-
dillas y los muslos... momentos después, nuestro cuerpo em-
pezd a temblar. Al aumentar el dolor, sentimos la tentacién de
descansar, pero Rimpoché se mantuvo omnipresente, croné-
metro en mano, clavando los ojos en cualquiera de nosotros
que estuviera tentado a darse por vencido. Tras un minuto y
medio, el dolor parecfa insoportable y muchos reaccionamos
con enfado sintiéndonos frustrados, casi sollozando de auto-
compasién. La primera vez, cinco minutos pueden parecer
una eternidad... Después de dos minutos comenzamos a can-
tar mondtonamente “Om”, un gemido coral de agonia. Sin
embargo, por algiin motivo, lo insufrible se volvié soportable.
Al concluir el tiempo, nos quedamos tendidos durante treinta
minutos, suspirando de alivio. “Controlen su respiracién”, nos
decfa el maestro. Poco después, como ocurre cuando nos da-
mos una ducha frfa tras una sesién de sauna, pasamos de un
estado de profunda catarsis a uno de paz, hasta llegar a una ex-
periencia en la que sentimos energfa, en cada una de nuestras
células.

Los ¢jercicios de tensién se emplean en la bioenergética y
en otras terapias occidentales para desbloquear la energia emo-
cional, pero los tibetanos la llevan mis all4 de la catarsis. To-
das las emociones, positivas o negativas, son consideradas for-
mas de energfa bisica. Una postura que conlleva estrés no es mds
que una manera de evocar frustracién y dolor, pero puede
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transformarse en energfa pura, para luego ser utilizada para in-
tensificar la visualizacién o para sacar a una persona de un
estado de 4nimo, de depresién u hostilidad.

Entre los participantes habia un profesor tejano que em-
pezé a realizar ese tipo de ejercicios media hora al dfa cuando
se sentia aturdido; pero casi nadie los practicaba por iniciativa
propia. Muchas veces nos mostramos muy perezosos, como
comentaba Rimpoché. La mayorfa hemos aprendido a temer
al dolor y evadirlo sélo nos crea mds angustia, pero es posible
concentrarse en el dolor sin apegarle emociones; si llegamos a
ese punto, el dolor se convierte en una sensacién pura, una
forma de energfa, un método plausible para acrecentar la vita-
lidad mental.

Estos ejercicios tibetanos no pueden considerarse ingenio-
sas invenciones médicas o psiquidtricas, independientes de la
filosoffa en la que se generaron. No fueron disefiados mera-
mente como medios para manejar determinadas situaciones.
Mi4s bien, forman parte vital de toda una visién de la vida...
una visién muy poco sentimental respecto a la muerte, el do-
lor, la suciedad o la vileza humana. Estas cosas no se evaden,
se enfrentan y se aceptan. Se dice que la iluminacién es la ca-
pacidad de vivir con la realidad tal cual es ésta; esto significa
que debemos quitar el barniz cultural que cubre la naturaleza
de la supervivencia —la brevedad de la vida. Los “rosarios” ti-
betanos utilizados. para la oracién, a menudo incluyen una
cuenta de hueso humano, que sirve de recordatorio para el
adepto de que todo —incluso él mismo-— es transitorio.

Esta filosoffa requiere fuerza y dominio sobre uno mismo
—caracteristicas que nunca son consideradas como objetivos
explicitos de las escuelas occidentales, ni el antfdoto para en-
fermedades emocionales o psicosomdticas. La terapia budista
supone que la persona a quien se ha de ayudar debe tener o ad-
quirir una visién poco embellecida de la realidad, y que el ca-
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mino hacia la salud es la trascendencia de uno mismo. Aunque
algunas terapias —la psicosintesis, la terapia transpersonal, la
biorretroalimentacién, por ejemplo— adoptan esta visién. La me-
dicina occidental estd predominantemente orientada al trata-
miento de problemas en forma de sintomas, el abuso de las
drogas, la depresién y las fobias. “Una de las claves principales
para mf aquf —comenté un psicélogo— fue percatarme de cudn
limitada habfa sido mi concepcién de terapia, durante mucho
tiempo. El noventa por ciento de lo que nos ocupa serfa un
chiste para Rimpoché”. El terapeuta occidental tratarfa de ayu-
dar a su paciente con el llamado problema que se presenta, ya
sea una migrafia, el miedo a la oscuridad o un matrimonio
conflictivo. El sintoma podria verse como el primero de una
serie de problemas que se remontan a la infancia. Puede que
un budista no vea ningdn problema en absoluto, salvo en las
expectativas y actitudes de la persona en ese momento. Los es-
tadounidenses, en particular, sienten que la vida es anormal
cuando no ocurre felizmente y sin sobresaltos, pero los budis-
tas aceptan que el sufrimiento es parte de la condicién huma-
na. Rimpoché convencié al menos a algunos de los partici-
pantes de que la psicoterapia occidental, y particularmente el
andlisis, pueden crear mds problemas que soluciones. Muchos
nifios y adultos culpan a sus padres por defectos que para los
tibetanos son imperfecciones inevitables de la condicién hu-
mana. Un peligro de muchas psicoterapias es que promueven
el enfado con respecto al pasado; subrayan demasiado las ca-
rencias del pasado y la obsesién con los defectos de las relacio-
nes padre-hijo.

Al igual que la mayorfa de los asidticos, los tibetanos ve-
neran a sus mayores y en ocasiones mantienen la armonfa fa-
miliar, incluso a costa de un sacrificio individual. Segiin Rim-
poché, los estadounidenses son extremadamente volubles. La
vida familiar americana lo dejaba perplejo. Muchas personas
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expresan tanta insatisfaccién con respecto a su pais que no pa-
recen percatarse de que viven en una edad de oro en cuanto
abundancia, ocio y libertad religiosa. Es ésta una peculiaridad
en la historia de la humanidad que resulta imprescindible tan-
to apreciar como disfrutar. Le parecia irénico a Rimpoché en-
contrar tanta discordia; le ha llamado mucho la atencién el he-
cho de que el nicleo familiar no cuente con un espacio para
los ancianos, algo que le parece cruel. Uno de los temas mds
apremiantes en estos cursos fue la compasién. Al intuir que
frecuentemente estdbamos desconectados de nuestras emocio-
nes o que tendfamos a escondernos detrds del profesionalismo,
Rimpoché nos proponfa determinados ejercicios, tales como:
recordar nuestra primera infancia, rememorar la manera en
que nuestros padres nos criaron —alimentdndonos, bafidndo-
nos y cuiddndonos en esa etapa de la nifiez en que estdbamos
completamente supeditados a ellos. ;Cémo retribuirles por ha-
bernos dado la vida? En lugar de culpar a nuestros padres por
las insatisfacciones actuales, Rimpoché nos instaba a tratar de
visualizar sus sufrimientos, sus vidas empobrecidas o descuida-
das. Sobre todo nos alentaba a sentir la soledad de los viejos,
frigiles y desatendidos.

Aunque nadie se mostraba indiferente ante la profunda
compasién del propio Rimpoché, muchos de los psicotera-
peutas insistfan en que debfan ocuparse de los problemas de
sus pacientes, en términos occidentales. No obstante, al final
del curso, algunos participantes habfan cambiado de parecer.
Aubrey Lindgren —discipulo en sus estudios de Gestalt del di-
funto Fritz Perl- comenté: “He sido un terapeuta orientado
hacia los problemas; durante los dltimos ocho afios he trabaja-
do con drogadictos y con personas a quienes se considera vic-
timas del mundo. Sin embargo, ya no me veo trabajando con
sus problemas de la misma manera; ahora preferirfa ayudarlos
a apreciar el maravilloso hecho de estar vivos, y a tener una



ENCUENTRO DE LA PSICOLOGIA OCCIDENTAL CON EL BUDISMO TIBETANO ¢ 31

existencia mds serena independientemente de sus circunstan-
cias”. En ocasiones, Rimpoché, con su vena picara, nos tendfa
trampas para mostrarnos cémo los expertos profesionales in-
tentdbamos ayudar a la gente. “Tengo un problema —anuncia-
ba con una gran sonrisa. No creo en mi mismo... ;cémo me
ayudardn?” Responderle profesionalmente era perder el tiem-
po- No estdbamos preparados para preguntar qué es lo que
subyace a la creencia en uno mismo; por cierto, ;alguien en-
tiende el concepto “uno mismo”? Desde la perspectiva del la-
ma, las teorfas que fundamentaban nuestra actividad profesio-
nal eran irremediablemente limitadas y confusas, como por
¢jemplo, la teoria freudiana sobre el complejo de Edipo.

Resulté inevitable llegar a una confrontacién hilarante
acerca de Freud y las fijaciones sexuales de los estadouniden-
ses, desconocidas en el Tibet. “;Por qué no se relajan? —nos
preguntaba con respecto al sexo. Cuando uno tiene grandes
expectativas es mds dificil experimentar los sentimientos”.
Nuestro nivel de expectativas provoca tensiones que mitigan la
experiencia sexual pura y su disfrute; los supuestos médicos
que exigen el orgasmo son tan culpables de ello como el resto
de nuestra cultura. Se sobrecarga al sexo con asociaciones ex-
cesivas —prestigio, dinero, necesidades emocionales, todo esto
sumado a las trivialidades generadas por la publicidad, el cine
y la televisién. Consecuentemente, hay pocas personas que
pueden gozar de la simple y pura experiencia sexual.

Durante el curso hubo un punto en el que discutimos las
teorfas freudianas para llegar a un acuerdo acerca de la sexua-
lidad bisica. Entonces, Rimpoché comenté que le resultaba
dificil pensar que Freud —un producto de la confusién sexual
occidental- hubiera tenido la intencién de decir que los nifios
sentfan atracci6n sexual por sus padres. Los terapeutas que es-
taban en el grupo sacudian la cabeza, mencionaban casos y se
mostraban en franco desacuerdo. Pero Rimpoché fue inequi-
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voco. “;Imposible!”, aseguré. Fue tan tajante en su opinién
que incité a un joven a afirmar que él no sélo sentfa atraccién
por su madre, sino también por su padre. Rimpoché se quedé
pasmado. “;Por tus padres?”, pregunt6 incrédulo. Cuando las
risas se calmaron, nos quedé claro que se estaba refiriendo a un
impulso fisico bdsico, a una atraccién puramente fisica. Para
nosotros, la atraccién sexual implicaba esos numerosos mati-
ces y asociaciones que podrfan conducir a pensamientos se-
xuales o al coito. El se referfa al sexo. Estdbamos hablando so-
bre el SEXO.

Entonces no éramos todavfa capaces de desentrafiar mu-
chos elementos de nuestra experiencia para ver qué aspectos se
basaban en conceptos, emociones condicionadas o asociacio-
nes circunstanciales. Tardamos mucho tiempo en conseguir
que nuestros ejercicios mentales empezaran a ser las herra-
mientas que necesitdbamos para analizar nuestra propia expe-
riencia. Quiz4 fuéramos profesionales en el andlisis verbal, pe-
ro en el 4mbito de los sentimientos and4dbamos a tientas.

El origen de gran parte de la violencia y de las enfermeda-
des en el mundo se encuentra en la incapacidad de manejar
adecuadamente las emociones. En casos extremos, esta incapa-
cidad se manifiesta, por ejemplo, en el hecho de que cada afio
més de seiscientos mil nifios estadounidenses son tratados con
brutalidad, generalmente por padres que no tienen ni la mds
minima idea de que existen formas de controlar sus propias
emociones. Lo mismo podrfa decirse de las cincuenta mil per-
sonas, como mf{nimo, que anualmente mueren —directa o in-
directamente— a causa del alcohol.

Durante todo el curso practicamos diferentes ejercicios
que nos ayudarfan —personalmente pero también a nuestros
pacientes o alumnos— a dominar las emociones negativas. La
mayorfa de estos ejercicios aunque sonaban demasiado sim-
ples, funcionaban. Por ejemplo, tras un episodio de ira o frus-
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tracién, uno podia detenerse y tomarse el tiempo necesario pa-
ra examinar su comportamiento y preguntarse: ;Quizd soy
“yo” esa furia? “Es importante formar un modelo de ese senti-
miento —nos instaba Rimpoché-, de modo que puedan coci-
narlo, hervirlo, comerlo”. A veces meditdbamos sobre una
emocién negativa en el momento en que ésta surgia, tratando
de observarla a partir de una mente relajada, libre de concep-
tos... descubriendo su energia. Algunos participantes se sor-
prendieron al darse cuenta de lo mucho que disfrutaban su ira
y de lo poco que querfan cambiar. Un arquitecto en el grupo
dijo que observaria sus emociones negativas hasta que se vol-
vieran neutras. Al final del curso sintié que sus emociones ya
no lo dominaban tanto, sino que él tenfa el control: “No ten-
go que desperdiciar mi energfa precipitindome a situaciones
emocionales y reaccionando negativamente”.

El desapego es un concepto muy relevante para el budis-
mo, sin embargo su comprensién elude a muchos occidenta-
les. No se trata de un desapego de la vida, sino de los bloqueos
psicolégicos condicionados que consideramos normales. Acep-
tamos la competencia, la avaricia y el engafio como aspectos
normales en la vida personal y econémica de las personas, pe-
ro, extrafiamente, nunca nos paramos a pensar en las conse-
cuencias que tienen para la salud. Los terapeutas deben tratar
a individuos que viven en un mundo “Watergate” y de conni-
vencia colectiva; no obstante, tradicionalmente, consideramos
que la salud estd mds all4 del terreno de la moral. Por eso, se-
gin el enfoque budista, nunca podemos llegar al origen de
nuestros problemas, sean éstos la drogadiccién, el alcoholismo,
la neurosis... Es posible ver cémo los conflictos morales pueden
crear enfermedades. En el llamado proceso de socializacidn,
alentamos al nifio a decir pequefias mentiras. Al principio la
falsedad puede estar acompafiada por una tensién perceptible;
pero tras muchas repeticiones, esta tensién es mds subliminal.
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Finalmente, en la edad adulta, una persona puede contener el
aliento antes de hablar, pero es normal sufrir dolencias respi-
ratorias para quienes inspiran poco aire en cada inhalacién.
Las consecuencias de nuestras acciones se expresan en la idea
del karma —término que parece estar de moda—, el principio de
que el bien engendra bondad y de que el mal engendra mal-
dad. Sin embargo, a causa de nuestro condicionamiento cul-
tural ya no podemos ver estas cadenas de accién y reaccién en
nuestras vidas.

Durante todo el curso, Rimpoché nos ofrecié ejercicios
simples y directos para cambiar por completo los hdbitos este-
reotipados. Las précticas nos mostraban cémo afectaban nues-
tros hdbitos mds inadvertidos. “Eviten decir ‘s’ durante una
semana’, nos indicé Rimpoché. Esto ayuda a evidenciar, de
manera vergonzosamente clara, la cantidad de tiempo y ener-
gia que dedicamos a diario a la hipocresia, para agradar o por
simple costumbre. Rimpoché nos pidié que permaneciéramos
callados durante un fin de semana. Cuando hablamos sin ne-
cesidad, creamos fricciones y derrochamos energfa. El silencio
tiene el poder de curar a pacientes agitados; los periodos de
silencio durante las comidas o al anochecer pueden ser un
emoliente para las familias en discordia. Por ejemplo, prestar
atencién a la postura o a la manera de sentarse o usar la mano
izquierda si uno es diestro, son cosas que estimulan el estado
de atencidn esencial para el desarrollo budista. Al comenzar a
advertir cudntos aspectos de nuestro cardcter, postura, vitali-
dad corporal y hdbitos mentales debemos observar, queda cla-
ro por qué la iluminacién es un trabajo que requiere toda una
vida —o tal vez muchas vidas.

Junto con la gran cantidad de ejercicios que nos permiti-
rian vernos a nosotros mismos —mirdndonos en un espejo—,
hab{a varias meditaciones que Rimpoché recomendaba parti-
cularmente. Una de ellas consistia en concentrarnos con la mé-



ENCUENTRO DE LA PSICOLOGIA OCCIDENTAL CON EL BUDISMO TIBETANO ¢ 35

xima intensidad en el reflejo de nuestros ojos en un espejo du-
rante tres horas seguidas, o hasta completar veinticuatro horas.

Muy cerca de nuestra aula medio iluminada, un camién
de la basura emitfa ruidos discordantes, y recuerdo haber visto
a mi alrededor las caras consternadas, mientras Rimpoché
afiadié esa nueva tarea a nuestro programa de actividades. Al-
gunos de los participantes locales seguian manteniendo hora-
rios de consulta con sus pacientes o tenfan compromisos pre-
vios por las tardes. Todo indicaba que habrfa que escoger
entre hacer las tareas o dormir. En el Tibet, un alumno lo su-
ficientemente afortunado como para escuchar las ensefianzas
de Rimpoché habrfa seguido sus instrucciones al pie de la le-
tra, a cualquier precio. Pero al final de la semana, nosotros no
habfamos completado nuestras veinticuatro horas. Rimpoché
comenzaba a ver que nuestra entrega al aprendizaje era limita-
da y que estdbamos ocupados incluso cuando nos considers-
bamos libres. Si en el fondo ¢l se sentfa decepcionado, habil-
mente convertfa las tareas escritas e incompletas en discusiones
grupales. No pudimos apreciar totalmente lo incomparable de
nuestro programa de estudios: en veinticuatro horas debfamos
intentar lo que un tibetano hubiera llevado a cabo en seis me-
ses. De todos modos, seis horas de meditacién en un solo dia
me parecfan infinitas.

Sin esperar nada, me sentaba frente al espejo, observando
cémo me miraba mi cara de mono. Yo habfa envidiado a otros
que vefan visiones, entraban en contacto con una habilidad te-
lepética o accedfan con facilidad a profundos trances hipnéti-
cos. Mi escepticismo cientifico, tal vez, me habfa mantenido
tan anclada a la tierra que dudaba si alguna vez disfrutarfa de
las experiencias mdgicas o trascendentales a las que otros pare-
cian tener fécil acceso. De pronto, la cara que yo habfa crefdo
que era la mfa me miré con una expresién tan ajena e inhu-
mana que emit{ un jadeo audible. Cuando el miedo cedié, vi
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que “mi” cara habfa envejecido y estaba muy arrugada. Parecfa
estar muerta. De pronto se convirtié en el rostro de un nifio
que me miraba con ingenua curiosidad. Se me fue acercando
una procesién de caras, algunas de ellas de gente conocida: mi
madre, un tio, un mongol con rasgos crueles, una abadesa me-
dieval, un birmano con apariencia felina, mi mdscara mortuo-
ria, personas que podrfan haber sido los abuelos que nunca
habfa conocido y, entre todas ellas, un chimpancé de color cas-
tafio oscuro. Yo miraba sin tener conciencia de ningtin tipo de
emocién y, en cierto momento, el espejo se oscurecid, se puso
negro... { Tenfa los ojos abiertos pero no vefa nada! Mds tarde
me enteré de que ésta era una experiencia comin cuando la
gente verdaderamente relaja su mente. No duré mucho tiem-
po. Pocos segundos después se reanuds la procesién de caras y,
al llegar a un cierto punto, la zona hallada entre mis ojos co-
menzé a centellear como un estroboscopio. Luego, tal vez por
el asombro o el miedo, me sent{ desorientada, como si estuvie-
ra cayendo y mi cara chocé contra el espejo.

Cada uno de nosotros habfa proyectado en el espejo su
propio miedo, su desaprobacién o enamoramiento de sf mis-
mo, su ira o alguna otra distorsién, en las proyecciones que
percibfamos visualmente. Sin embargo, cuando logrdbamos
un estado de vacio, sin pensamientos ni proyecciones, las imd-
genes —inclusive la de nuestro propio rostro— se desvanecian.

Rimpoché nos escuchaba afablemente, haciendo hablar a
algunos de los participantes mds reservados o timidos; también
dejaba a otros en paz deliberadamente. Tenfa una misteriosa
manera de saber en qué punto estdbamos, aunque no le dijé-
ramos nada.

En una mafiana gris a veces hacfa un gesto en el aire como
rasgando la niebla en nuestras cabezas. Abruptamente nos de-
cfa que nos pusiéramos de pie. “Inclinense y toquen el suelo
—ordenaba. Inclinen la cabeza hacia atrds. Ahora cierren los

~
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ojos. ;Qué color ven?” Entonces caminaba por la habitacién.
Por cierto, la gente veia distintas partes del espectro. La mayo-
rfa de nosotros hubiera pasado por alto una mancha de color
en nuestro campo visual, sin darle ninguna importancia. Pero
a Rimpoché le interesaba. A partir de estos indicios parecfa
medir algo acerca de nuestra conciencia, como si fuera un terri-
torio conocido. Era impresionante darse cuenta de que un
maestro tibetano podfa entender los signos personales de los
acontecimientos interiores como si estuvieran escritos en un
mapa. No descartaba nada. Tanto un color como una sensa-
cién eran significativos: daban a entender en qué punto evo-
lutivo de refinamiento se encontraba nuestra mente.

En respuesta a su pregunta sobre el color, un hombre que
habfa estado sentado al fondo con actitud escéptica, dijo:
“Azul”. “Ah, azul. El color de la condicién de Buda, el color de
la serenidad —comenté Rimpoché~; jy también de la ignoran-
cia, la estupidez! —agregé rdpidamente-". La autocomplacen-
cia se desarticulaba tan pronto como aparecia, y la competen-
cia por los elogios era un esfuerzo contraproducente. Cuando
alguien perfeccionaba una postura de yoga, Rimpoché lo elo-
giaba: “Muy bien —y enseguida lo apremiaba. jAhora mantén
esa posicién durante dos minutos!”, mientras la persona hacfa
un esfuerzo supremo por respirar. Cada dfa incorpordbamos
algo nuevo a nuestro repertorio de posturas de yoga, algunos
parecfan ejercicios isométricos. Su finalidad nos era familiar:
intensificar la conciencia tanto fisica como mental, as{ como
mejorar el tono muscular, el equilibrio y la concentracién.

La ensefianza de Rimpoché con respecto a la diagnosis im-
plicaba sentarse en estado de vacio frente a una persona y ob-
servarla exhaustivamente, sin palabras ni barreras. A menudo,
los cuestionarios profesionales y las evaluaciones cientificas
son sustitutos de una estrecha observacién y destreza, que ni
en las escuelas médicas suele ensefiarse explicitamente. Ade-
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mds, es una destreza inttil si antes no se intenta vaciar la men-
te porque nuestra incesante actividad mental, nuestras inclina-
ciones y prejuicios excluirfan informacién importante. Incluso
cuando creemos estar callados, algdn ruido mental tiende a
obstruir las percepciones. Cualquiera que desee comprobar es-
to personalmente puede realizar la prueba que Rimpoché nos
sugirié: “Cuenten todos sus pensamientos durante una hora”.
Esto significaba todos los pensamientos, imdgenes, sensacio-
nes, sonidos, sentimientos; cualquier cosa de la que nos perca-
tdramos.

Algunos ejercicios de respiracién que nos ensefié sirven
para abrir nodos cruciales, conocidos como chakras. Desde al-
rededor del siglo vI a.C., segun las ensefianzas del yoga del cer-
cano o lejano Oriente y la teorfa de la acupuntura, el centro de
la energfa es el eje cerebroespinal de la columna vertebral y el
cerebro. Los chakras se corresponden aproximadamente con
centros nerviosos que controlan el funcionamiento del cuerpo
y el sistema endocrino. En la base de la columna vertebral
estd el chakra de la energfa reproductora, la famosa energfa
kundalini. El objetivo de numerosos ejercicios es liberar esta
energfa hacia los chakras del plexo solar, el corazén, el cuello,
el tercer ojo y la coronilla. Sin saberlo, la mayorfa de la gente
ha visto dibujos del sistema de chakras en las geometrias cen-
trales de las alfombras orientales. Muchos santos cristianos de
los bajorrelieves de bronce de los siglos XI y XII tienen un dia-
mante u otro dibujo en la frente, entre las cejas, en el punto
conocido como chakra de la superconciencia o centro psiqui-
co. Ademds de representar centros de funcionamiento interno,
los chakras representan receptores de energfas césmicas y cam-
bios geomagnéticos. Tenfamos la esperanza de que nuestro
ejercicio respiratorio nos permitiria canalizar la energfa, abrir
los chakras vertebrales y tal vez eliminar todo aquello que blo-
queaba el acceso a una conciencia superior.
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En realidad, en las primeras sesiones de respiracién, nues-
tros jadeos sonaban como los de pacientes con enfisema pul-
monar. Sentado tranquilamente con su pintoresco edredén a
rayas sobre las piernas, Rimpoché nos decfa que nos quitdra-
mos los suéteres, pese a la humedad y el frio que habfa en la
habitacién. Con la repeticién del ejercicio, la naturaleza de la ex-
periencia nos condujo a un gran cambio. Un hombre nos co-
mentd que sentfa una apertura en la regién del corazén. Varias
personas sintieron que la energfa subia por su columna y que
su cabeza estaba llena de una luz brillante. Claudio Naranjo
dijo: “Este es un ejercicio de suma importancia para mi. Tuve
la sensacién de estar volviendo a nacer en muchos estados de
conciencia que nunca habfa experimentado”. Pero confesé que
a cada espiracién temfa por su vida, segurisimo de que nunca
lograrfa regresar vivo. Yo también sentfa ese miedo, pese a una
extrafa tranquilidad, era como si mi cuerpo no fuera més que
un ancla. Uno de los problemas con la prictica de estos ejerci-
cios de respiracién es que sin la supervisién adecuada la gente
puede inadvertidamente hacerse dafio, provocando cambios
asombrosos en la conciencia, cambios que no puede manejar
o entender por s{ misma.

Comenzdbamos casi todas las tardes recitando mantras,
creando un océano humano de sonido capaz de despertar sen-
saciones extrafiamente primitivas. Rimpoché noté que los es-
tadounidenses se mostraban particularmente sensibles a la
recitacién de mantras y que tendfan rdpidamente a crear sen-
timientos de compafierismo o a pasar de la conversacién habi-
tual a la quietud meditativa.

La capacidad de meditar no era la misma para todos entre
los integrantes del grupo. La mfa, todavfa en la fase del nean-
dertal, a menudo me dejaba deseando detener los pensamien-
tos, estornudar sin molestar al grupo, rascarme o dominar el
entumecimiento y el dolor en las piernas. Si el dolor y los pen-
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samientos desaparecfan por unos momentos, me regocijaba y
enorgullecia tanto de mi quietud momentdnea, que solfa po-
nerle fin con lo que los budistas llaman “apego”. La paradoja
de la meditacién ~y la de la relajacién— es que debe mantener-
se sin esfuerzo. Mis esfuerzos por no esforzarme, generalmen-
te, me sumfan en un estado atin més primitivo, uno de pro-
fundo letargo. Antes de este curso yo podria haberme descrito
como una persona llena de energfa, pero al empezar a realizar
las pricticas de meditacién mds complejas, comencé a experi-
mentar una fuerte pereza.

La meditacién analitica era una de las herramientas fun-
damentales para la comprensién de uno mismo; ésta examina
directamente la naturaleza de la experiencia interior sin pala-
bras ni metdforas. Al oir un sonido, por ejemplo, debfamos
comenzar preguntando “;quién ha oido el sonido?” y “;quién
estd observando al observador?” Estas preguntas no eran inte-
lectuales y se realizaban sin utilizar palabras. Para muchos, es-
to se convirtié en una regresién, tan interminable como un
salén lleno de espejos. Algunos respondfan con una violencia
caracterfstica, viendo las imdgenes pasadas de s{ mismos con
dolor y deseo de escapar, o sumidos en la sensacién de estar
quemdndose. Los resultados de este tipo de mirada hacia aden-
tro generalmente no son muy dramdticos, pero fueron sustan-
ciales para cada uno de nosotros. Un profesor italiano que se
expresaba con claridad descubrié que sus llamados pensa-
mientos fortuitos no lo eran tanto; més bien eran los anhelos
de diferentes partes de si mismo; en esta meditacién podia re-
construir los orfgenes de cada uno de dichos pensamientos.

Varios participantes descubrieron que el procedimiento les
conducfa a la pérdida de su sentido de identidad, el cual en los
occidentales provoca un gran temor, aunque en el budismo es
algo deseable para el desarrollo personal. Habfamos comenza-
do a hacer preguntas acerca de nuestra propia naturaleza, cues-
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tiones que probablemente no nos habfamos planteado desde la
adolescencia, preguntas que se hacen los nifios, antes de que la
indiferencia cultural les frustre o les haga callar. ;Quién soy?
¢:Dénde estd la entidad a la que se llama “yo”? ;Es posible que
yo no exista, que sélo haya una conciencia encapsulada por los
conceptos de “uno mismo” y del “ego”? ;Es posible que esta
conciencia pueda funcionar en su cuerpo sin necesidad de una
personalidad?

En nuestras primeras reuniones, Rimpoché habfa pregun-
tado inocentemente “;qué es un pensamiento?” Las respuestas
que normalmente ofrecfamos eran mds bien intelectuales, res-
puestas ajenas que un budista no considerarfa conocimiento,
porque el conocimiento es algo mis profundo. Llegamos a
un punto en el curso en que comenzamos a analizar los pen-
samientos siguiendo un mapa que es exclusivamente de la tra-
dicién nyingma, un reconocido sistema durante siglos.

Se habla de una brecha, la cual se produce entre un pen-
samiento y el siguiente; aunque a nosotros nos parece dema-
siado fugaz, los lamas Nyingma han hecho un mapa de por lo
menos nueve estados distintos de conciencia. Como en el ca-
so de los esquimales y sus mds de veinte palabras que signifi-
can “nieve”, estos matices de la experiencia han inspirado un
vocabulario considerablemente amplio y es necesaria una sen-
sibilidad refinada para detectarlos. Huelga decir que esta car-
tograffa interior no es como un mapa conceptual, tan popular
en nuestros dfas; requiere necesariamente la gufa y la retroali-
mentacién de un maestro.

El estado bdsico entre un pensamiento y el siguiente, siem-
pre se presenta con una densidad variable y se llama Aun-gzhi.
Asume distintos valores, al igual que la gravedad, y se experi-
menta en grados de pesadez o ligereza; mientras uno perma-
nezca en una conciencia terrena encontrari este estado bdsico.
El kun-gzhi mds pesado es un estado densamente apacible, que
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los atletas experimentan brevemente tras un maximo esfuerzo;
es la sensacién de un alto fugaz que se siente tras la realizacién
de algunos ejercicios de respiracién profunda o del orgasmo.
Se parece a la embriaguez y ciertamente podrfa usarse para
ayudar al alcohélico o al drogadicto, puesto que es el estado
que ellos persiguen. Podrfa ensefidrseles a generar este estado,
por ejemplo, subiendo y bajando a la carrera una colina du-
rante veinticinco minutos o realizando algin ejercicio exte-
nuante. Una vez familiarizados con la sensacién, podrfa ense-
fidrseles a alcanzar y perpetuar esa serenidad sin necesitar del
consumo de drogas.

En el curso solfamos llevar a cabo un ejercicio para provo-
car la vasta brecha del kun-gzhi, y luego —como los pescadores
que esperan que un pez muerda el anzuelo— aguarddbamos un
destello de energfa, el lejano presagio de un movimiento que
podria convertirse en un pensamiento en nuestra mente. Po-
dfa agitarse como una brisa o podfa presentarse como una luz
apenas perceptible, esa inquietud distante es llamada kun-gzhi
rnam-shes. Poco después era posible sentir una identificacién
con este estado, como queriendo apropiarnos de la percepcién;
una sutil discriminacién, es decir, el estado nyon-yid.

Estdbamos comenzado a inspeccionar lo que en Occiden-
te denominamos “procesos del inconsciente”. En muchos ejer-
cicios habfamos intentado entrenar nuestra vista en un terreno
prohibido, segtin la psicologfa occidental. La mente conscien-
te no se sienta y mira el funcionamiento del inconsciente, se-
gin el entendimiento post-freudiano. Sin embargo, eso era
exactamente lo que hacfamos. La presuncién de que una par-
te de nuestro inconsciente es inaccesible —o sea, inconsciente—
puede que esté basada principalmente en los hébitos occiden-
tales. Rara vez nos sentamos quietos y observamos nuestra
mente. Adem4s, no contamos con nadie que nos ensefie cémo
observar nuestros procesos mentales. Los eventos mentales pa-
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recen voldtiles y demasiado rdpidos como para ser observados
por la conciencia normal y corriente. Pasaron varias semanas
antes de que ninguno en el curso consiguiera apaciguar su
mente, sus pensamientos. Nos llevé mucho esfuerzo aguzar
nuestra conciencia de modo que pudiéramos comenzar a ob-
servar e identificar los muchos tipos de eventos entre un pen-
samiento y el siguiente —la observacién del “inconsciente” en
plenas funciones.

El budismo tibetano tiene una gran tradicién de eruditos
y sus teorfas con respecto a la psicologfa tienen alcance mucho
mds amplio de lo que muchos psicélogos occidentales se atre-
ven a imaginar. Dichas teorfas se han desarrollado tras una ar-
dua prictica de observacién directa y un extenso entrena-
miento mental. Los tibetanos tienen una metdfora para la
mente que atin no ha sido entrenada; dicen que es como un ji-
nete con un solo brazo, cabalgando un salvaje caballo ciego.

El cardcter desenfrenado de la mente inquieta —no entre-
nada— es evidente en nuestra patologfa y en el relativo descui-
do hacia la introspeccién. En los dltimos afios, cientificos oc-
cidentales como el doctor Joe Kamiya, de San Francisco, o el
doctor Elmer Green, de la Fundacién Menninger, han tratado
de correlacionar la experiencia interior con las sefiales del elec-
troencefalograma, a fin de idear una matriz y un vocabulario
que explique la experiencia introspectiva. El electroencefalo-
grama es un instrumento limitado —a causa de la precariedad
de las mdquinas de los afios treinta, sélo estudiamos los im-
pulsos eléctricos cerebrales con frecuencias de entre uno y cin-
cuenta ciclos por segundo, si bien hay cambios en los impul-
sos que ocurren en miles de ciclos por segundo. No obstante,
puede ser provechoso combinar los sutiles mapas tibetanos
con los gréficos del electroencefalograma, una vez que algiin
cientffico interesado en esta cuestién esté familiarizado con
la cartografia tibetana de la conciencia.
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Es extraordinario que en el curso se nos diera la posibili-
dad de vislumbrar un lenguaje interior muy desarrollado y una
técnica para observar el “inconsciente”, y que ademds tuviéra-
mos acceso al proceso del suefio de una manera tan enrique-
cedora para la investigacién de la mente despierta.

La mayorfa de nuestras asociaciones emocionales se crean
de manera fortuita y, por lo general, no sabemos porqué reac-
cionamos de una manera o de otra a un color particular, por
ejemplo. Tampoco solemos saber qué aspectos de nuestro me-
dio ambiente provocan en nosotros distintas sensaciones. En-
contramos evidencia de que las fronteras entre uno mismo y el
mundo exterior dependen de nuestros hdbitos conscientes por
mantener pautas fijas en la percepcién. Durante todo el curso
cultivamos ciertas imdgenes que nos ayudaron a formar aso-
ciaciones deliberadas y determinados estados emocionales de-
seados; llegamos a descubrir que podfamos producirlos a vo-
luntad.

Fuimos testigos de sorprendentes cambios personales. Mi-
chael Smith, un médico comenté que se habia vuelto més pa-
ciente y que era més capaz de concentrarse; ciertamente éste
era el caso de muchos otros de los participantes. Varias perso-
nas confesaron que habfan conseguido algo que en la terapia
o el psicoandlisis no habfan logrado: el dominio de sus emo-
ciones y el descubrimiento de que es posible elegir cémo reac-
cionar. Como resultado de ello todos llegamos a experimentar
una mayor soltura y una tranquilidad mds profunda. Una mu-
jer recalcé que su tranquilidad no era algo frégil, sino que ha-
bfa conseguido mantenerse serena en medio de una crisis fa-
miliar en la que su madre casi habfa muerto.

Durante el curso hubo ocasiones en las que nos detuvimos
para evaluar los cambios en la conciencia. Algunos de los par-
ticipantes estaban durmiendo menos de lo habitual; otros, lle-
garon a advertir un brillo sensorial —como si el mundo estu-
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viera bafiado en los colores claros de la infancia y un regreso a
la inocencia sensorial. Un trabajador social procedente de New
Jersey comenté que habfa puesto a prueba su conciencia tra-
tando de echar al aire una moneda y predecir si caerfa de cara
o cruz. La eché al aire con los ojos cerrados y adiviné correc-
tamente la primera vez. Lo intenté nuevamente y volvié a adi-
vinar. Después de adivinar correctamente nueve veces, dejé de
hacerlo. A Rimpoché le divertia todo esto. “Tal vez él deberia
ir a jugar al Bingo”, comenté.

Algunos de los efectos que requerfan la enclaustrada in-
tensidad del periodo de entrenamiento podrian haberse atri-
buido a la falta de ruido y a las ocupaciones de la vida cotidia-
na; pero dos meses mds tarde, nuestras vidas estaban cambiando
radicalmente. Claudio Naranjo se sinti6 motivado para dedi-
carse un perfodo al trabajo solitario, a la vida de retiro espiri-
tual... El reverendo Tilden Edwards, de la Didcesis Episcopal
de Washington D.C,, estaba entusiasmado con su nueva liber-
tad interior y por la fuerza de la compasién que sentfa. Ed-
wards es director del Metropolitan Ecumenical Training Cen-
ter, en Washington D.C, y desde su regreso ha apoyado menos
su prictica terapéutica en el conductismo y mds en la medita-
cién. Poco tiempo después, Edwards fue a un retiro jesuita de
una semana. Su comprensién de los santos cristianos habfa
evolucionado. “Al leerlos, a menudo pensaba, ‘esto es exacta-
mente lo que nos decfa Rimpoché’; ahora puede expresar y
compartir su experiencia religiosa mucho més profundamen-
te”. En el nivel de la experiencia mistica profunda, en realidad
no hay mucha diferencia entre el santo cristiano y el santo
budista; pero la experiencia directa es precisamente lo que du-
rante muchos afios ha estado ausente en la mayorfa de las igle-
sias cristianas, y es ahf donde la prictica de la meditacién pue-
de tener un impacto importante para revitalizar la experiencia
religiosa.
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Algunas personas buscan cambios externos en particular.
El profesor Donald Michael parecfa més liviano a sus amigos
~le dijeron que habfa adelgazado, lo cual no era real, al menos
no en cuanto a su peso fisico. Descubrié que podfa mirar su
vida desde una perspectiva nueva, més ligera, menos com-
plicada. “Estoy simplificando”, dijo. “Por ejemplo, al llegar oc-
tubre por lo general tengo acumulados entre diez y quince
compromisos para disertar. Durante el curso comencé a pre-
guntarme por qué hablaba”. Llegé a la conclusién de que el
prestigio y el reconocimiento ya no le interesaban. Los com-
promisos para hablar y los incesantes comités solfan compli-
carle la vida. “Por cierto, me pregunto si no estaré escapando, si
no estaré juzgando incorrectamente el valor de las cosas... pero
incluso esa pregunta tiene més sentido ahora. Nunca habifa
disfrutado tanto con el pensamiento cognoscitivo como ahora”.

Muchos alumnos opinaban que la experiencia mds signifi-
cativa de todo el curso habfa sido pasar tiempo con el propio
Rimpoché. “El representa un ideal diferente en el que se pue-
de convertir un ser humano completamente realizado”. Rim-
poché tiene cualidades de solidez; la alegrfa y la curiosidad
propias de un nifio; una especie de “nobleza obligada” y cés-
mica. Su profundo conocimiento y su dominio de las energfas
psfquicas lo hacfan impresionante a nuestros ojos; éramos cons-
cientes de lo inmenso y extrafio de su universo.



CAPiTULO 3

LA MENTE COMO MAGO QUE
DESAPARECE CON TODO...
CONEJO Y SOMBRERO

CLAUDIO NARANJO

En verdad, hay un reino donde no existe ni lo sélido ni lo
fluido, ni el calor ni el movimiento, ni este mundo ni ningtin
otro, ni el Sol ni la Luna... Hay, joh! monjes, lo No-nacido,
No-originado, No-creado, No-formado. Si no hubiera lo No-
nacido, este No-originado, este No-creado, este No-formado,
no serfa posible escapar del mundo de lo nacido, originado,
creado, formado.!

BUDA SHAKYAMUNI

Aunque la Unica Mente sea, no tiene existencia. Siendo la
fuente de toda la dicha del Nirvana y de todo el pesar del
samsara, es apreciada como los Once Yanas.2

PADMASAMBHAVA

CLAUDIO NARANJO, doctor en medicina, estudié en las Universidades de

Harvard e Illinois (E.U.A.) con una beca Fullbright, y en 1966 fue a la

Universidad de California, en Berkeley, con una pensién Guggenheim.

Psiquiatra en ejercicio, fue una figura importante en los primeros afios del
Instituto Esalen, y mds tarde fundé SAT, una agrupacién a escala interna-
cional para el crecimiento personal. Sus obras incluyen The One Quest,
On the Psychology of Meditation, The Healing Journey y diversos ensayos
sobre la terapia Gestalt.

47




48 4 CLAUDIO NARANJO

Al igual que no se le ocurre a un hombre invocado por un
mago (mientras mira al pablico): “Complaceré a esa gente”,
y no obstante realiza su trabajo; le ven exhibir multiples obras
ilusorias aunque no tiene cuerpo, pensamiento ni nombre.
Exactamente del mismo modo, nunca se le ocurre al que si-
gue el camino de la sabidurfa: “;Habiendo conocido la ilumi-
nacién, liberaré al mundo!” En sus diversos renacimientos, él
estd vinculado con multiples obras que manifiesta como ilu-
siones mdgicas, pero no sigue el camino de la falsa discrimi-
nacién.3

BUDA SHAKYAMUNI

’

Antela pregunta “;qué es la mente?”, la mente es la que pre-
gunta y también la que responde. En su interior la mente crea
una especie de frontera opaca que separa al que pregunta del
que contesta —al sujeto del objeto de conocimiento.

Ya sea que asuma el papel del primero o del segundo, la
mente aproximadamente coincide con el “yo”, cuando se ima-
gina a sf misma como una mente que habita un cuerpo, pero...
sacaso alguna vez experimentamos ese “yo”? Es mds exacto de-
cir que la concepcidén del “yo” también es un producto de la
mente, y que la mente trasciende la idea y la imagen del “yo”.
Estos son, més bien, pensamientos que adquieren forma en la
matriz mental y que flotan en ésta, junto con otros pensa-
mientos.

~ Ya sea como objeto o como sujeto, el “yo” es un suceso
mental, un estado mental o una invencién. ;Es posible que la
propia “mente” sea otra invencién, una entidad hipotética con
el poder de manifestar nuestra experiencia?, ;o que nosotros la
hayamos confundido con la realidad y, en cierto sentido, la ha-
yamos intentado convertir en algo concreto?

El que no haya un mago que aparezca el conejo en el som-
brero, no implica necesariamente que la operacién mdgica se
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lleve a cabo. Aunque esto equivaldria a imaginar que un suefio
se produce sin alguien que lo suefie —excepto como contenido
del suefio mismo. Sin embargo, hay algo que sabemos: con
mago o sin mago, hay un sombrero, un sombrero negro del
cual surge el “yo” como mosaico de contenidos mentales. Si el
conejo es real, el sombrero lo es también. En otras palabras,
dentro del 4mbito de nuestra experiencia coexisten un domi-
nio con contenido y otro sin contenido. Podemos pensar en
ellos como la figura y el terreno; podemos considerar al se-
gundo como el campo donde se cristalizan los fenémenos
mentales —o la sustancia a partir de la cual éstos adquieren una
forma y un carécter determinados.

Desde la perspectiva de la mente del conejo —que en el bu-
dismo se equipara con la condicién perteneciente al samsara-,
existir como conejo es la mejor posibilidad; el sombrero, por
otra parte, parece una oscuridad peligrosa, un agujero con el
aspecto de matriz potencialmente devoradora. Desde la pers-
pectiva budista —que es, digamos, la perspectiva de la “matriz-
sombrero”—, la vida del conejo est4 llena de sufrimiento y estd
arraigada en una avidez més que innecesaria. Como alternati-
va podrfamos cruzar a la otra orilla de la “naturaleza-conejo”,
para regresar al sombrero del cual provenimos, que es el nirva-
na: la disolucién de la ilusién del mago. Una vez que nos ha-
yamos convertido, por asf decirlo, en nuestra propia semilla
—nuestra “no-forma primordial”, nuestro rostro original— nos
es posible regresar a la forma de conejo y al mundo de los co-
nejos, al “infierno” que eso implica —en ambos sentidos del
término y en un tercero también. El tercer sentido —que es dis-
tinto al placer y al dolor— es lo que se denomina “estado de
Bodhisattva”: la Budeidad que se manifiesta como un desape-
go a la Budeidad y a la consecuente posicién de equilibrio en-
tre la forma y el estado que va mds all4 de la forma, la diferen-
ciacién y la fusién, el mundo del suefio y el de la vigilia.
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Debido a nuestra perspectiva habitual vivimos en un
mundo insular de contenidos mentales, rodeado de lo que no
parece ser nada. El budismo —tal vez mds insistente y elocuen-
temente que cualquier otra doctrina— nos dice que “nada es” o
mds precisamente “Nada que, en cierto sentido, conlleva algo”,
e incluso mds: “Algo —la significacién del todo”. El budismo
dice: “Si te zambulles dentro de ese sombrero, al principio ten-
drds miedo a la oscuridad o quiz4 te aburras, pero después en-
contrards una luz que es la esencia de tu naturaleza de conejo,
tu verdadera naturaleza. Al principio sélo podris ver esa luz en
la oscuridad, pero después de haber entrado y salido del som-
brero muchas veces, terminarés llevando el sombrero a todas
partes y serd esto como llevar tu alrededor contigo, la luz del
dfa, tu oscura matriz, la fuente de luz”.

Los dos planos que he comparado, el del sombrero y el
del conejo: el estado que va m4s all4 de la forma —prearticu-
lado— y del formal —articulado—; el nirvana y el samsara, exis-
ten en nosotros simultdneamente. Se puede hablar de ambos
al mismo tiempo: la Budeidad es nuestra esencia y somos se-
res no iluminados —con las trabas del karma y sus residuos—
€ ignorantcs con fCSpCCtO a nuestra propia naturalcza. No
obstante, somos conscientes del Samsara e inconscientes de
nuestra Budeidad; somos mds conscientes del ego que de nues-
tra naturaleza de Budas: tan sélo con:la iluminacién, la con-
ciencia puede trascender su dependencia a las palabras, sen-
saciones, sentimientos y pensamientos; lo inconsciente pasa
a ser consciente y no sélo se descubre cémo disolverse en la
vacuidad —como llega a ocurrir en la prictica de la medita-
cién—, sino ademds cémo pasar a una esfera completamente
fluida, dejando atrds las barreras del desplazamiento como
cuerpo sélido. La esfera exterior del contenido manifiesto
gradualmente puede ser mds receptiva con respecto a la esfe-
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ra interior de fluidez o fusién. Y, en cierto sentido, esto siem-
pre es asi.

Podrfamos decir que el centro tranquilo y sereno de nues-
tro ser contiene la semilla de lo que la mente superficial tra-
duce en categorias de tiempo, espacio y calidad, alcanzando su
plenitud. Esto es lo que la doctrina mahayana denomina “el
octavo y mds alto nivel de la conciencia”, el alaya o “concien-
cia almacén” —kungi en tibetano. El alaya yace mis alld de
los cinco sentidos de la conciencia, més all4 de la séptima con-
ciencia —la conciencia conceptual—; y mds all4 todavia de la
séptima conciencia, la rafz del ego —la “manas”, que proyecta
una nocidn del ser y una auto-identidad con respecto al alaya,
limitando su visién de esta forma. Por lo tanto, podemos de-
cir que los eventos mentales en la periferia de la mente son
seleccionados desde el potencial del alaya —o conciencia fun-
damental-, segin las predisposiciones a la aceptacién y al re-
chazo condicionadas. En tal sentido, estas formaciones menta-
les asemejan las formas que encontramos en las nubes —una
seleccién entre una multitud de posibilidades de visién. Segtin
la perspectiva del alaya, el budismo considera que esos eventos
mentales —dharmas— son tanto transitorios como carentes de
naturaleza propia —bdsicamente, son un hilo de eventos mecs-
nicamente enlazados por la cadena de la causalidad girando en
la rueda automitica de la existencia.

La actitud iluminada con respecto a dichos dbarmas es
una en la que se contemplan sin aferrarse a ellos o rechazarlos,
como podrfa ocurrir en un suefio. Esta actitud implica cen-
trarse en la experiencia de nuestra conciencia mds profunda
manteniendo la independencia con respecto a los fenémenos
mentales. Desde una experiencia del Ser —que también es el
“no-ser”~, es posible ver la belleza en todo sin ningtin tipo de
apego ni rechazo, ya que nada es contemplado como apoyo ni
como reto del Ser. Desde samsara —desde una posicién no ilu-
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minada— buscamos la satisfaccién fuera de nosotros —en el pa-
sado o el futuro— y nos volvemos adictos al funcionamiento
periférico de la mente; mientras, producimos atrofias o alinea-
cién con respecto al centro de nuestra conciencia. Nuestra
mente se olvida de sf misma, crea formas a las que entonces se
aferra, produce pensamientos como preparacién o ensayo de
una accién de apego.

La préctica de la meditacién —que conlleva una actitud
que va mds all4 del rechazo o el apego— muestra cémo los con-
tenidos de la mente surgen con el objeto de satisfacer la bus-
queda del sujeto en el objeto. Asf lo expresa el mito de Narci-
so, quien, segtin el Corpus Hermeticum, cayé en las aguas del
devenir cuando buscaba el reflejo de su propia imagen en la
superficie. No hay variacién en la esencia del contenido de ese
otro mito acerca de los origenes de samsara, donde la causa bé-
sica es presentada como un deseo por comerse la fruta prohi-
bida del edén y, también, como una consecuencia inmediata,
Adén deseé “conocer” a Eva. Imigenes como las de Narciso
enamordndose de su propia imagen en la superficie del agua o
la de la tentacién de la pareja del Génesis expresan vividamen-
te lo que el budismo denomina “mente dual” —una expresién
que equivale al ego o a la mente en el plano del Samsara. Esta
dualidad, por la que la mente proyecta algo de si misma, ex-
perimentdndolo como una realidad que ha de incorporarse
—“devorada’~ o rechazada, es la rafz ilusoria del ego, que ali-
menta las pasiones —la avidez— y el rechazo —la agresién.

La engafiosa idea del ego es que la sensacién del Ser surgi-
r4 o puede ser salvaguardada aferrdndose a —o eliminando- un
objeto exterior. Los apegos y las aversiones a objetos del mun-
do exterior pueden entenderse como derivados del apego y la
aversién a los estados mentales que ellos provocan en nosotros.

En contraste con el ego, se encuentra el sector desprovisto
del ego de nuestra mente, que en lo més profundo de sf mis-
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mo no estd ni apegado ni compulsivamente separado, es decir,
ni “no-apegado” ni “no-separado”. En lugar de una tensién de-
masiado activa con respecto a la supervivencia, el apareamien-
to o las relaciones personales, cerca del centro de nuestro ser
encontramos el vuelo fortuito de un Pegaso —cuya pata se gol-
peé en el Monte Parnaso, originando asf el Manantial de Cas-
talia, fuente de la inspiracién poética. Es un estado de libertad
con respecto a todo, en el que no hay necesidad de conducir-
se a ningtn sitio ni de poseer nada, en el que se produce la
disolucién de la pelicula mental como algo real en sf mismo,
como algo independiente del acto creativo de la mente; un si-
lencio mental apacible en el que se revela el valor intrinseco.
Desde la época de Brentano, la psicologfa occidental ha
examinado los fenémenos mentales a partir de las categorfas
de la cognicidn, la emocién y el conato; es decir, pensar, sen-
tir y querer hacer. Los sucesos mentales pueden clasificarse se-
gln su ubicacién en alguno de estos tres 4mbitos o en sus in-
terfases, y se considera que también constan de un aspecto
cognoscitivo, uno sensible y otro activo. Aunque todo pensa-
miento es, por ejemplo, un acto cognoscitivo principalmente,
surge en un contexto afectivo que influye en su forma y su
concatenacién —tal como fue demostrado por Freud en su es-
tudio de la libre asociacién. Del mismo modo, puede decirse
que todo pensamiento refleja nuestros impulsos, aversiones y
costumbres, tanto en el sentido de automatismos del pensa-
miento como en el de las preferencias condicionadas. Similar-
mente, nuestras acciones y la volicién o impulso que las sus-
tenta son —exceptuando el caso de las acciones totalmente
reflejas— motivadas por un trasfondo afectivo —en su conteni-
do, estilo 0 en ambos—y por la cognicién —en el contenido, es-
trategia o en ambos. A su vez, nuestra vida emocional se ve
influida por nuestro punto de vista intelectual, por nuestra in-
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terpretacién de la realidad y por el estado de satisfaccién —o
frustracién— de nuestros impulsos, intenciones o hdbitos.

Por medio de la cognicién absorbemos el mundo —o, se-
gun la neurofisiologfa y el budismo, producimos una imagen
o una secuencia de imdgenes dindmicas del mundo. Por medio
de la volicién influimos en el mundo, lo modificamos y, en
cierto sentido, lo destruimos o creamos. Entre estos dos polos
que se asemejan al ingreso y la emisién de datos de nuestro sis-
tema cibernético central —o a las vias aferentes y eferentes de
nuestro sistema nervioso—, se encuentra ese 4mbito donde la
entrada modula y alimenta la salida. Asi, el 4mbito de los sen-
timientos estd en el centro de este mapa del Ser —como el co-
razén entre los brazos o entre el cerebro y las visceras. Entre
nuestras percepciones y nuestros actos se encuentra la esfera en
la que experimentamos el efecto de nuestra visién, en nuestra
predisposicién a actuar.

Sin embargo, nuestra visién es un compuesto de impre-
siones sensoriales —que constituyen la entrada propiamente di-
cha y su elaboracién cognoscitiva. La cognicién se constituye
por las sensaciones més los pensamientos. Al considerar esto
podemos agrupar los sucesos mentales en cuatro campos en lu-
gar de tres: percepcién, pensamiento, sentimiento y voluntad.

PENSAMIENTO
(activo)

PERCEPCION ACCION

p—

(pasivo) A ~  (activo)

SENTIMIENTOS
(pasivo)
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La flecha de izquierda a derecha muestra el flujo de “entrada-
salida”. Sin embargo, ni la construccién de entradas ni la or-
ganizacién de nuestra conducta estén gobernadas por un solo
principio; mds bien, por dos: el pensamiento y los sentimien-
tos. Tanto los pensamientos como los sentimientos forman
juicios —intelectuales o afectivos—, segtin distintos criterios de
evaluacién; ya sea “verdadero-falso” en el caso del pensamien-
to, o “placer-dolor” en el caso de los sentimientos.

Los cuatro campos: los campos del pensamiento, percep-
cién, sentimientos y voluntad, pueden compararse con los
cuatro elementos de la antigiiedad: aire, tierra, agua y fuego.
Los pensamientos son como los vientos de la comunicacién;
la percepcién es como la tierra; los sentimientos son el agua,
y la voluntad es el fuego. Entre la extensa psicologta oriental se
encuentra la vertiente budista del Abhidharma; en este siste-
ma, los cuatro campos, junto con un quinto —el campo de la
conciencia—, constituyen los conjuntos o agregados —skandhas—
en que se clasifican todos los dbarmas condicionados? o even-
tos mentales.

A esta geograffa del “pafs de los conejos”, a la que también
podemos denominar “mente instrumental” —a causa de su sub-
ordinacién jerdrquica con respecto a una mente superior y m4s
profunda, una mente “no-mental”~, debemos agregar territo-
rios que cominmente son tan sélo posibilidades evolutivas,
dominios que est4n mds all4 de la frontera que delimita al ego.
Para el sistema cuddruple, estos agregados son algo andlogo a
lo que una estrella es para el mundo de los planetas.

Algunos sistemas de ensefianza apuntan mds all4 de nues-
tra mente instrumental y sefialan a un Ser Superior, que mon-
ta la mente como un corcel. Otros, ademds, analizan una po-
laridad de dos aspectos existentes en un plano superior; ésta es
andloga a la que forman el pensamiento y los sentimientos, a
pesar de que no tienen la misma sustancia en términos de la
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experiencia que los pensamientos y las emociones. Estos algu-
nas veces son contemplados como un plano mental “superior”
y un plano emocional “superior” —ambos con una contrapar-
tida “inferior”. También se considera un plano intelectual su-
perior y un centro o sistema superior de sentimientos. Incluso
hay gente que habla de una trfada, el tercer miembro de la cual
es la voluntad superior: un impulso volitivo desde una esfera
distinta a la de las respuestas e impulsos condicionados, que a
veces se experimentan y se interpretan como una voluntad
universal o divina. Si el pensamiento y los sentimientos pue-
den contemplarse como el “yab-yum” del ying yang, nuestra
voluntad superior —que sélo se manifiesta cuando “nuestro
ego” se ha disuelto en un proceso césmico— puede ser vista co-
mo un retofio o una “hija” de esta pareja, completando la trfa-
da: el pensamiento no-conceptual, los sentimientos no-emo-
cionales y la voluntad no-pasional.

Otros sistemas de ensefianza describen el sistema cuddru-
ple, yendo mds all4 de la trfada de cognicién verdadera, emo-
cién verdadera o volicién verdadera —como lo definié vivida-
mente Gurdjieff, sin la ayuda instrumental del paréntesis, al
final de “All and Everything (las narraciones de Beelzebub a su
nieto): un pasajero (un planteamiento mds analftico que el del
‘jinete’)”— del complejo “taxi cuerpo-alma-mente”, al que pue-
de llamarse “Ser” en el sentido mds estricto —porque es como
un ser dentro de otro ser. Sin embargo, debido a que la pala-
bra “Ser” connota nuestra experiencia habitual del “yo”, ésta
no comunica la condicién abierta del estado que trasciende los
gunas:> una condicién que es como un campo para su interac-
cién, una “entidad no-entidad” a la que bien podrfamos refe-
rirnos como un “ser no-ser”. Al cuarto dominio se le ha dado
el nombre de Cuerpo Divino, siendo éste el territorio donde
puede experimentarse la identidad secreta de lo mental, lo
emocional —astral— y lo fisico.
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De manera similar, en el Vajrayana encontramos la con-
cepcién del Cuerpo de Diamante en el que el Nirmanakaya, el
Sambhogakaya y el Dharmakaya se unifican, y del cual son as-
pectos parciales. En el esquema mahayana de la mente, como
hemos visto, la conciencia mis elevada —la cual también po-
drfa considerarse la cuarta conciencia, en caso de que las cin-
co conciencias de los sentidos se consideren como una sola—,
la conciencia universal, identificada con el Tathagatagarbha, es
concebida como una “conciencia depésito” —el alaya.

En la descripcién que hace Borges del Aleph puede en-
contrarse una sugestiva descripcién del alzya:

“(...) Realmente lo que quiero hacer es imposible, ya que una lis-
ta de cualquier serie infinita tiene que ser infinitesimal. Durante
un tnico instante gigantesco, vi millones de actos, tanto maravi-
llosos como horribles; ni uno solo me impresioné més que el he-
cho de que todos ellos ocupaban el mismo lugar en el espacio, sin
superposicién ni transparencia. Lo que vefan mis ojos era simult4-
neo, pero lo que escribiré ahora serd sucesivo, debido a que el len-
guaje sigue un orden sucesivo. No obstante, intentaré recordar lo
que pueda...

“El didmetro de “Aleph” medfa alrededor de tres centfmetros,
pero todo el espacio estaba allf, real y sin disminuir. Todo -la lu-
na de un espejo, por ejemplo— constituye algo infinito, y vi esto
claramente desde cada 4ngulo del Universo. Vi el vasto mar, el al-
ba y el ocaso; vi las muchedumbres de América; vi una telarafia
plateada en el centro de una pirdmide negra; vi un laberinto roto
—en Londres—; vi muchi{simos ojos de cerca escrutdndose en mf co-
mo si fuera yo un espejo; vi todos los espejos de la Tierra y nin-
guno se reflejaba en mi ser; en un traspatio de la calle Soler, vi las
mismas baldosas que hace treinta afios vi en el zagudn de una ca-
sa en Fray Bentos; vi racimos de uvas, nieve, tabaco, trozos de me-
tal, vapor; vi desiertos ecuatoriales convexos, asf como cada uno de
sus granos de arena; en Inverness —Escocia del Norte~ vi a una
mujer que nunca olvidaré; vi su violenta cabellera, su altivo cuer-
po, el cdncer de su pecho; vi un cfrculo de tierra seca en una vere-
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da, donde antes hubo un 4rbol; vi un chalet de Adrogué; un ejem-
plar de la primera versién inglesa de Plinio, la de Philemon Ho-
lland y al mismo tiempo, cada letra de cada pdgina... vi en un ar-
mario de Alkmaar un globo terriqueo entre dos espejos que lo
multiplicaban sin fin; vi caballos cuyo crin volaba con el viento en
una playa del Mar Caspio; al alba... vi un astrolabio persa; vi en el
cajén de un escritorio las cartas obscenas, increfbles, precisas, que
Beatriz —y cuya letra me hizo temblar— habfa dirigido a Carlos Ar-
gentino... vi la reliquia atroz de lo que habfa sido la hermosa figu-
ra de Beatriz Viterbo; vi la circulacién de mi oscura sangre; vi el
engranaje del amor y la modificacién de la muerte; vi el Aleph des-
de todos los 4ngulos posibles; en el Aleph vi la tierra y en la tierra,
otra vez, el Aleph y en el Aleph, la tierra; vi mi cara y mis visceras;
vi tu cara y sentf vértigo, lloré, porque mis ojos habfan visto ese
objeto secreto e hipotético, cuyo nombre usurpan los hombres,
pero que ninguno ha mirado —el inconcebible Universo”.6

El alaya es la totalidad de la experiencia humana o de otro ti-
po, asequible al hombre como reflejo de todas las cosas en el
espejo de su mente —iluminada—; la proyeccién del macrocos-
mos en el microcosmos, en virtud de la cual se ha dicho: “Lo
que hay arriba, existe abajo”. Es una concepcién que se corres-
ponde con la idea moderna de la naturaleza hologréfica del
universo, como consecuencia de la cual el todo se refleja en sus
partes. De ah{ que en el budismo se recurra al @laya como ex-
plicacién para el funcionamiento del karma, asf como para
la posibilidad del conocimiento directo o grosis. La idea del
alaya también puede relacionarse a la de “Dios-en-nosotros”,
la esencia que mora en nuestro interior, consustancial con
Dios como lo es una gota en el océano.

Incluso més all4 del #laya, el budismo vajrayana habla de
una novena corciencia, en contraste con la cual las ocho pre-
cedentes son de la esfera del samsara: una conciencia en su
condicién primitiva, como lo es antes de reflejarse multiples
veces sobre sf misma para generar la conciencia de todo; una
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conciencia que es el origen de toda la multiplicidad de la con-
ciencia fusionada en el a/aya; una conciencia en su condicién
pura, original, en su estado de semilla, indivisible y homog¢-
nea. Esta conciencia embrionaria, primordial —que sélo puede
ser diferenciada del alaya por aquellos que han llegado a la d¢-
cima etapa de la Senda del Bodhisattva—, que para el sistema
éctuple de conciencia es como una semilla o estrella central,
que tiene la naturaleza de la conciencia plena. La conciencia
plena en sf misma y de sf misma, la conciencia plena de nada
mds que la conciencia plena. La condicién de haber desperta-
do, la esencia secreta del espejo. Con esa formulacién del prin-
cipio fundamental de la mente, el Vajrayana —siguiendo su
propio estilo— dice algo que el Islam expresa asf: “Dios estd
mds cerca de ti que tu vena yugular”. Porque la conciencia ple-
na es el hecho mis simple y mis irreducible de nuestra con-
ciencia plena. Nuestro problema es que, como en la parébola
de la gallina de los huevos de oro, buscamos lo sagrado mien-
tras desacralizamos la conciencia plena. Al devaluar lo que es-
td mds cerca de nosotros, quedamos sedientos de valor. La sen-
da de la meditacién nos quita el apoyo de la realidad exterior
hasta que podemos experimentar el fundamento de nuestra
experiencia de la realidad y, por lo tanto, la Realidad Ultima
de la que podemos percatarnos, anuttara, “la cabeza invisible
del mago dentro del sombrero”.

Notas

1. Buda Shakyamuni. “Udana”; Khuddaka-Nikaya, Sutta-Pitaka, Ca-
non Pali, citado en Fundamentos del misticismo tibetano de Lama
Angarika Govinda; Nueva York: Weiser, 1969, pp. 58-59.

2. Padmasambhava. Citado en “The Tibetan Book of the Great Libe-
ration”, editado por W.Y. Evans-Wentz; Londres: Oxford Univer-
sity, 1968, p. 208.



60 ¢ CLAUDIO NARANJO

3. Buda Shakyamuni. “Sutra Prajnaparamita”, citado en “The Perfec-
tion of Wisdom in Eight Thousand Lines and its Verse Summary”,
traducido por Edward Conze; Bolinas: Fundacién Cuatro Estacio-
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del esoterismo occidental: pensamiento-fuego, sentimientos-tierra,
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6. Jorge Luis Borges. El Aleph; Emecé Editores: Buenos Aires, 1992,
pp- 259-262.



CAPiTULO 4

SAMSARA:
UN ENFOQUE PSICOLOGICO

CHARLES T. TART

Hay una creencia comun entre todas las disciplinas espiri-
tuales que describe que el estado de conciencia més habitual en
el ser humano es como un estado de ilusién, ensofiacién, hip-
nosis despierta, ignorancia —maya, en sdnscrito—, samsara es el
término budista. El descubrimiento de esta naturaleza insatis-
factoria del estado de conciencia ordinario sirve de fmpetu,
bien para purificarla o bien para alcanzar un estado de con-
ciencia alterada que es considerado mds valioso.

A continuacién intentaré enfocar la nocién de que nues-
tro estado ordinario de conciencia es equivalente a samsara
desde la perspectiva de la psicologfa occidental; trataré de
compartir algunas nociones acerca de “samsara” que pueden
ser explicadas en detalle con términos propios de la psicologfa
occidental. No es mi intencién transmitir una comprensién
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total del concepto “samsara” o de algunos conceptos relacio-
nados con éste, sino simplemente deseo mostrar que puede ser
util dentro del campo de la psicologfa.

Toda comprensién surge a partir de un sistema concep-
tual; por lo tanto, utilizaré como contexto mi enfoque de sis-
temas para entender los estados de conciencia.! Para empezar,
podemos decir que la existencia de algin tipo de conciencia
bdsica probablemente sea parte de la naturaleza del ser huma-
no desde el nacimiento. Podemos distinguir la existencia de es-
tructuras o sistemas psicolégicos, los tipos particulares de ha-
bilidades, las actitudes, las cogniciones... Dentro del perfodo
de una sola vida, estas estructuras y sistemas psicolégicos pro-
bablemente representan estructuras relativamente permanen-
tes en el interior del cerebro y del sistema nervioso. No obs-
tante, podemos abordarlas desde una perspectiva puramente
psicolégica. La conciencia, como la conocemos ordinariamen-
te en Occidente, no es una conciencia plena y pura, sino mids
bien se manifiesta en la estructura psicolégica de la mente o
del cerebro. Nuestra experiencia usual no parte de una con-
ciencia plena y pura ni de una estructura psicolégica pura, si-
no de una conciencia incorporada y modificada por la estruc-
tura mental, asf como de una estructura mental incorporada y
modificada por la conciencia. La conciencia plena y la estruc-
tura psicolégica constituyen una totalidad emergente: el siste-
ma global dindmico —de accién recfproca— que constituye
nuestra conciencia.

Los psicélogos ortodoxos occidentales entienden la con-
ciencia como un subproducto del cerebro. Esto, mds que re-
flejar una verdadera comprensién de la conciencia, deja entre-
ver su compromiso con ciertos conceptos materialistas. La
mayorfa de las disciplinas espirituales consideran que la con-
ciencia plena existe independientemente de la estructura cere-
bral —o que, por lo menos, tiene la posibilidad de hacerlo.
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También es importante recordar que la dicotomfa entre la
conciencia, por un lado, y la estructura de la mente y el cere-
bro, por el otro, es simplemente una herramienta conceptual
que debe emplearse cuando es ttil, pero que no puede ser con-
siderada una realidad fundamental de ningiin tipo.

Una vez establecida esta base, veamos cémo desde el enfo-
que de la psicologia occidental la conciencia ordinaria puede
contemplarse como un estado de ilusién, propio de samsara.
La figura 1 representa los procesos psicolégicos de un ser hu-
mano en seis instantes sucesivos del tiempo: desde T hasta Ty
El ¢je vertical representa los estfmulos procedentes del mundo
exterior, recibidos en los seis instantes sucesivos de tiempo,
mientras que el eje horizontal representa los procesos psicolé-
gicos interiores que tienen lugar durante estos seis instantes
sucesivos de tiempo. Los évalos representan los contenidos
psicolégicos fundamentales del foco de la conciencia —de lo
que el sujeto se percata. Las flechas representan el flujo de in-
formacién; a lo largo de ellas est4 escrito algo acerca de la na-
turaleza de ese flujo de informacién. Los pequefios circulos
que encierran una “A” representan asociaciones psicoldgicas
interiores provocadas por los estimulos exteriores o por otras
asociaciones interiores.

Bésicamente, la figura 1 es un esquema de lo que ocurre
en la mente, desde el punto de vista de la informacién que le
llega a la persona, asf como de su respuesta correspondiente.
Algunos de los efectos que se ven en este diagrama estdn deli-
beradamente exagerados por razones ilustrativas. El sujeto pa-
recerd una persona psicética, paranoica, aunque, como vere-
mos después, puede que sus procesos no sean muy diferentes
a los de nuestra conciencia ordinaria.

En términos del mundo exterior, lo que sucede, es que un
extrafio camina hacia una persona hipotética y le dice: “hola,
Hugo”. Por cuestién de simplicidad, es ésta la tinica consecuen-
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cia en el mundo exterior, a pesar de que en la vida diaria los
mensajes son comunicados por medio de gestos y posturas
corporales —lenguaje no verbal- y modificados segtin el entor-
no. Lo dnico que sucede es que en nuestra realidad definida
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aqui hay un extrafio que dice: “Hola, mi nombre es Hugo”.
Esta afirmacién ocupa las cinco primeras unidades secuencia-
les del tiempo.

En el momento “T,”, el évalo contiene el rétulo siGniL-
CADO PRIMARIO, que indica que el foco de la percepcién cons-
ciente es la palabra HOLA. Aunque lo mostramos como una
simple percepci6n, éste no es un acto simple. La palabra HOLA se-
ria un conjunto de sonidos sin sentido, si no fuera por el he-
cho de que nuestra persona ya ha aprendido a entender el idio-
ma espafiol y, por lo tanto, no sélo percibe las caracteristicas
sonoras de la palabra HoLa, sino también su significado con-
vencional. Esto significa que ya no estamos ocup4ndonos so-
lamente de la conciencia per se, sino de las estructuras psicol$-
gicas relativamente permanentes, que automiticamente dan
un significado convencional al lenguaje.

- Pongdmonos de acuerdo acerca de que la percepcién di-
recta del significado de esta palabra, en su forma convencional,
es un ejemplo de la conciencia “iluminada” clara o relativa. Al-
guien nos dice HOLA y comprendemos que es un saludo.

Ahora podrfamos formular la hipétesis de que un estado
mental relativamente claro o iluminado en el perfodo que se
extiende desde el T, hasta el Ts podria ser descrito de la si-
guiente manera: en cada instante particular de tiempo, la
palabra estimulo recibida es claramente percibida en el foco pri-
mario de la conciencia con el significado convencional respec-
tivo; adends, hay suficiente continuidad a lo largo de los ins-
tantes de tiempo; es decir, la informacién desde el momento
anterior en la conciencia es pasada claramente al siguiente, de
modo tal que el significado de toda la secuencia de palabras es
entendida. Esto es, en el momento T), la palabra M1 no sélo se
percibe claramente, pero la palabra HoLA se ha transmitido in-
ternamente desde T; como un recuerdo, de forma que lo que
uno percibe es la secuencia HoLA, M1... De forma similar, en el
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momento Ts, hay una percepcién primaria del significado
convencional de la palabra HUGO, a la par con un claro recuer-
do de HOLA, MI NOMBRE ES... procedentes de los cuatro ins-
tantes anteriores. Este simple mensaje del orador es percibido
exactamente por lo que es.

Un vistazo a la figura 1, sin embargo, no muestra esta sim-
ple transaccién de informacién desde el estimulo primario,
sino un proceso mucho mis complejo. Mis propias observa-
ciones psicolégicas me han convencido de que este proceso
—poco simple— tiene lugar todo el tiempo y de que la percep-
cién directa y relativamente iluminada, de la que acabamos de
hablar, es una enorme rareza, sobre todo durante un perfodo
prolongado de tiempo.

Ahora estudiemos detalladamente este diagrama de sam-
sara. Nuevamente, comenzaremos con la recepcién del signifi-
cado primario de la palabra HoLA en el momento T. En el mo-
mento T,, sin embargo, no sélo hay una recepcién primaria,
no adulterada, de la palabra mi, sino que interiormente ha
tenido lugar una asociacién con la palabra HoLA. Esta asocia-
cién es que 1A OLA ME VOLTEO. Deliberadamente, he realizado
una asociacién ilégica basada principalmente en el sonido de
la palabra, y que implica cierto alejamiento del significado pri-
mario de la palabra HoLA usada como saludo. Pese al respeto
que nuestra cultura tiene por la légica, la mayorfa de nuestros
procesos psicolégicos no son muy légicos.

Al llegar a este punto, la asociacién LA OLA ME VOLTEO no es
claramente patolégica ni muestra una incapacidad de adapta-
cién, aunque tampoco se deduce estrictamente del contexto de
la verdadera situacién del estimulo. Adénde la “patologfa”, co-
mienza a funcionar —adénde el mecanismo de samsara empie-
za— es en el hecho de que esta asociacién no se realiza en el fo-
co de la conciencia, sino en su periferia o incluso fuera de ella.
En el momento T,, el foco primario de la conciencia estd en el
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ingreso de la palabra estimulo M1. La asociacién LA oLA ME vOL-
TEO, que funciona en los mérgenes de la conciencia, aparece
enviando cierto contenido informativo, o cierto sentimiento
hacia las olas en general, al foco primario de la conciencia, en
el momento T, pero es un contenido claramente secundario.

Si al llegar a este nivel las actividades de asociacién decli-
naran o dejaran de existir, probablemente no estarfamos en el
estado de samsara. Pero los procesos psicolégicos que funcio-
nan fuera del foco de la conciencia tienden a quedar fuera de
control, y a actuar de manera muy parecida a las suposiciones
implicitas de la l6gica: mientras una suposicién sea implicita,
estaremos totalmente dominados por ella y no se nos ocurrird
ponerla en duda.

Ahora bien, supongamos ademds que la asociacién LA oLA
ME VOLTEO provoca otra asociacién durante el momento T, a
causa de la palabra ora. Esta es una asociacién del tipo de NUN-
CA ME ATREVO A ZAMBULLIRME EN UNA OLA. Esta segunda asocia-
cién se conecta en el momento T con una carga emocional de
la persona, representada por la flecha NECESIDAD DOMINANTE/IM-
puLsO # 1. Es decir, dada su particular personalidad e intereses,
esta persona se preocupa porque nunca se atreve a zambullirse
bajo una oLa. Es ésta una preocupacién constante, dindmica-
mente significativa para la persona, que encierra mucha ener-
gfa psiquica. Ahora comenzamos a ocuparnos no sélo de un
simple dato, sino de una informacién que es emocionalmente
importante. En este particular ejemplo, la informacién es capaz
de activar y deprimir —tiene un car4cter negativo. Por eso la fi-
gura muestra que en el momento T3, cuando esta necesidad
dominante es activada, una especie de energfa psiquica entra
en el foco principal de la conciencia. Ademds, por costumbre,
la activacién de la necesidad dominante/impulso pone en mar-
cha a su vez una cadena particular de asociaciones, centradas
alrededor de la idea de que LA GENTE SE APROVECHA DE M. Este
tipo de contenido producido por asociacién también comien-
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za a entrar en el foco principal de la conciencia en el momen-
o Ts.

Ahora estudiemos con mayor detalle el momento T des-
de el punto de vista del foco primario de la conciencia. Con-
forme al funcionamiento relativamente iluminado de este sis-
tema de conciencia, la informacién HoLa, Mr... debiera ser y
estd siendo transmitida desde el momento de conciencia pre-
vio al instante T, para proporcionar continuidad. Sin embar-
g0, la asociacién relativamente irrelevante de la ola que voltea,
también se estd transmitiendo como si fuera un significado
primario del foco primario precedente a la conciencia, aun
cuando en realidad es un significado introducida por asocia-
cién. Una energfa general de activacién, de tono negativo, flu-
ye a partir de la necesidad dominante que en este momento es-
t4 activa, asf como del contenido producido por la asociacién
LA GENTE SE APROVECHA DE MI. Debido a la carga sumamente al-
ta de energfa que acompafia estos contenidos producidos por
asociacién, he calificado al foco primario de la conciencia en
el momento T3 como “semi-ilusorio”, porque comienza a cen-
trarse alrededor del material de asociacién, mientras se puede
tener la impresién errénea de estar centrdndose alrededor de la
informacidn real que viene del mundo. Por identificacién con
este material de asociacién y con la necesidad dominante acti-
vada, comenzamos a vivir en nuestras asociaciones, en una es-
pecie de ensuefio —diurno— en vez de realizar una clara per-
cepcién del mundo.

Los psicélogos conocen bien el fenémeno llamado defensa
perceptiva, que se refiere a la selectividad de la percepcién, es
decir, el hecho de que vemos mds fécilmente lo que queremos
ver, y tendemos a no ver lo que no deseamos o bien deforma-
mos lo que sf percibimos, convirtiéndolo en lo que nos gusta-
ria. A menudo, lo que “nos gustarfa” percibir puede parecer
desagradable, pero tiene beneficios secundarios en cuanto a
que sostiene la estructura del ego.
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Para mostrar las distorsiones de la percepcién, he mostra-
do una falsa percepcién parcial del verdadero estimulo —la pa-
labra NOMBRE en el momento T5— ya que la letra o ha sido ex-
cluida del NoMBRE. Quiero demostrar que si bien gran parte del
estimulo original de hecho llega'y proporciona material —en
este caso las demds letras— que serd procesado mds tarde, una
parte de dicho estimulo queda excluida. Este proceso de filtrar
las percepciones —rechazar ciertas cosas y deformar otras tan-

_tas— es una importante caracteristica de samsara.

Tras llegar a un estado semi-ilusorio, ahora vemos que en
lugar de pasar la verdadera informacién —HOLA, MI NOMBRE...—,
lo que se estd transmitiendo es una mezcla distorsionada de
trozos de la informacién original, algunas asociaciones y ener-
gfa emocional que acompafia a las asociaciones. Algunos frag-
mentos de los estimulos que llegan posteriormente se distor-
sionan entonces para encajar en los principios de la ilusién
surgida a causa de la necesidad dominante y de las cadenas de
asociaciones. Por lo tanto, los términos de la secuencia HoL4,
MI NOMBRE... asociados con la imagen de la (» ), podrfan con-
vertirse, por ejemplo, en HOLA, MI NO... y quedar en una situa-
cién emocional de confrontacién. Debido a la intensidad de
las cargas de energfa emocional en el T, los componentes del
estfmulo pueden combinarse y “M1 No...” puede transformarse
en “enemigo”.

De esta manera, en el momento T el foco primario de la
conciencia puede considerarse completamente ilusorio en el
sentido de que hay procesos interiores, muy cargados, y del he-
cho de que los procesos emocionales y de asociacién tienden a
deformar la percepcién a tal grado, que podemos llegar a de-
cir que la persona est4 fuera de contacto con el mundo. Aquf
no sélo nos encontramos con una percepcién selectiva —en el
sentido de que filtra y rechaza, mostrada aquf como la cuarta
palabra estfmulo s, siendo del todo rechazada-, sino que ade-
mds vemos que el proceso psicolégico conocido como proyec-
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cién empieza a manifestarse. En éste, nuestros procesos inte-
riores se vuelven tan intensos que son proyectados en el entor-
no y percibidos erréneamente como reales. En este caso, los
sentimientos respecto al conflicto entre conceptos como “mi”
y “no”, asf como entre ideas tales como “enemigo” y “la gente
que se aprovecha de m{”, ahora comienzan a percibirse como
estimulos provenientes del entorno, mds que como asociacio-
nes mentales. Otras cadenas de asociaciones relacionadas con
el PELIGRO son evocadas en este proceso, incluyendo una que
analizaremos después y que se mantiene en competencia con
otras asociaciones que no se ajustan al esquema ilusorio.

También he mostrado que cuando la persona ha llegado a
la etapa de la proyeccién de sus ideas erréneas con contenido
negativo, tales como LA GENTE SE APROVECHA DE MI, puede abrir
la fuente de su energfa general y activarse por completo. No es
s6lo que la persona sienta una necesidad especifica de creer
que la gente se aprovecha de ella, sino que ademds se siente tan
convencida de que alguien realmente estd aprovechdndose de
ella, que sufre una tensién general para poder afrontar el peli-
gro. Esta tensién general no sélo canaliza muchfsima energfa
hacia el foco especifico de la conciencia, sino que también ac-
tla como una especie de retroalimentacién positiva; asf, la per-
sona refuerza la necesidad dominante de culpar a otros por no
tener el valor para zambullirse bajo una ola, que fue lo que ori-
giné toda la cadena. Es decir, por sentir claramente que se es-
t4 tensando conforme incorpora esta energfa general, entonces
la persona justifica la necesidad de preocuparse porque la gen-
te se aprovecha de ella en primer lugar, y con ello se refuerza
mds adn todo el engafio.

De esta manera, cuando llegamos al punto Ts cuando el
verdadero estimulo del mundo es simplemente el nombre HU-
GO, la percepcién consciente primaria es la figura de un peli-
groso guerrero al ataque —con la dicotomf{a de otra persona en
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contra suya. Ademds, no se trata de un simple contenido “cog-
nitivo”, sino que est4 cargado de energfa y de emocién como
lo muestran las irradiaciones alrededor de la figura; también
queda representado simbélicamente por las pdas en el escudo
y por el casco que porta. Entonces puede producirse rechazo y
distorsién con respecto a la verdadera energfa, la cual ha sido
absorbida intensificando el sistema ilusorio. (Esto se muestra,
por ejemplo, en el rechazo de la h de HUGO, que el proceso in-
terno reemplaza por VER, de manera que oye al otro decir cla-
ramente la palabra vErDUGO. Aqui, de nuevo, se produce la
proyeccién de un engafio de modo tal que la interpretacién se
confunde con la informacién sensorial verdadera.

Las mismas cadenas de asociacién provocadas en el mo-
mento T} siguen dispardndose. Ya he ofrecido un par de ejem-
plos de algunas cadenas de asociacién separadas y que se enlazan
para representar la tendencia a la consolidacién del engafio.

Al llegar a este punto sin duda sentirfamos la tentacién de
decir que esta persona sufre una psicosis paranoica, que estd
tan desconectada de la realidad que debiera ser ingresada en
una institucién —a menos que su cultura particular valore ese
tipo de cosas y lo convierta, por ejemplo, en presidente. Pero,
desde el punto de vista social, esto podrfa ser falso: en su es-
tructura mental podrfan encontrarse inhibiciones tan intensas
con respecto a la expresidn de hostilidad, o podrfa contar con
un condicionamiento tan fuerte para “ser amable”, que res-
ponderfa de alguna manera socialmente adecuada, aun cuan-
do interiormente estuviera ardiendo de miedo, ira y odio.

Es evidente que aqui la persona se encuentra en un estado
que bien podrfa llamarse samsara —un suefio despierto, un es-
tado de demencia y de desconexién— aunque lo hayamos des-
crito desde un enfoque que la psicologfa occidental conoce
muy bien.
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El hecho de que las inhibiciones condicionadas puedan
impedir que alguien acttie de una forma distinta a la indicada
socialmente deberfa recordarnos que el proceso mostrado por
el diagrama no es exagerado, que algunos de nuestros propios
procesos pueden ser muy distorsionados e intensos. Una vez
mds, mientras que aquf las cosas se han intensificado hasta lle-
gar a un estado paranoico —a un grado psicético, para dejar el
punto mds claro—, mis propios estudios de informacién psico-
16gica, junto con mis observaciones de mi mismo, me han con-
vencido de que es ésta la naturaleza bdsica de una buena parte
de nuestra conciencia ordinaria.

En cierto modo, la presentacién de samsara hasta ahora ha
sido muy simplificada al asumir que hay sélo una necesidad o
una fuerza predominante que nos motiva. La mayorfa de nos-
otros tiene muchos impulsos. Agreguemos ahora un segundo
impulso que terminar4 en un estado de conflicto, con lo que
mostraremos en mayor grado la naturaleza de samsara. Su-
pongamos que después de la activacién de la necesidad domi-
nante de culpar a otras personas en el momento Tj, estas aso-
ciaciones activan a otras que conducen a respuestas tales como
ESTAS SIENDO PARANOICO y esto activa la necesidad de no ser pa-
ranoico. Dicha necesidad podria surgir de un sano conoci-
miento de uno mismo o del condicionamiento social que ha-
bitualmente gobierna el resto del proceso. No hace falta que en
este momento examinemos los orfgenes de esta necesidad;
simplemente podemos decir que activa ciertas asociaciones ul-
teriores del tipo NO TOMES EN SERIO LA PARANOIA, junto con la
energfa proveniente de la segunda necesidad dominante.

La figura 1 muestra cémo tales asociaciones —por ejemplo,
NO TOMES EN SERIO LA PARANOIA— intentan influir en el conteni-
do primario de la conciencia en el momento T; pero, debido
a que la persona ya estd en un estado sumamente ilusorio y a
que su conciencia estd colmada de asociaciones paranoicas
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muy poderosas, es éste un mensaje asociativo opuesto que no
puede influir en su conciencia de ninguna manera. La ruta
particular por la cual dicho mensaje intenta penetrar ha que-
dado obstruida por las asociaciones provocadas por la con-
ciencia ilusoria primaria. No hay ningtin conflicto consciente.

He mostrado cémo la misma asociacién, NO TOMES EN SE-
RIO LA PARANOIA, continta siendo ignorada en el momento Ts y
cémo, de hecho, gana campo en la conciencia al dirigirse al
centro de atencién en la persona por una ruta distinta. Ahora
tenemos una situacién de conflicto: el individuo “sabe” que
hay una persona muy peligrosa que puede estar amenazindo-
la de muerte, mientras que hay otra parte suya que le est4 di-
ciendo que se estd4 mostrando paranoico, y que no debiera to-
mar en serio ese tipo de paranoia.

He mostrado el momento Tg como un signo de interro-
gacién, ya que no sabemos cémo se resolvers el conflicto. Si la
mayor parte de la energfa y los contenidos de la conciencia son
absorbidos por el delirio paranoico, la idea de NO TOMES EN sE-
RIO LA PARANOIA, al no contar con suficiente energfa para com-
petir con el delirio puede ser simplemente borrada o reprimida.

Lo que tenemos aquf, entonces, es un cuadro con respec-
to a samsara dividido en seis instantes consecutivos desde la
perspectiva de la psicologfa occidental. Claro estd que el pro-
ceso no se limita a los seis instantes de tiempo, sino que es un
patrén que se prolonga durante toda la vida. Si extrapoldramos
esta demostracién a la vida entera de un individuo, podrfamos
dibujar una especie de figura cerrada con varias necesidades
predominantes, las cuales forman la base de la personalidad y
que estdn continuamente influyendo en los estimulos entran-
tes de tal manera que producen pautas de experiencia recurren-
tes. Por eso decimos que una persona “tiene fijaciones”, “una
personalidad” y un cierto estilo de vida que se repite y se ma-
nifiesta a pesar de los cambios de situacién. En otras palabras,
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decimos que en relacién con muchos aspectos, la persona estd
atrapada en un cierto tipo de estructura psicolégica interna,
incapaz de adaptarse a la fluctuacién incesante del mundo
exterior que la confronta. Samsara es, entonces, ¢l funciona-
miento automético y mecénico de las estructuras: la maquina-
ria mental que atrae y captura la conciencia, en lugar de de-
jarse guiar por ella.

Quisiera concluir con algunas palabras acerca de lo que
podria ser la “iluminacién” desde el punto de vista de este sis-
tema y partiendo de la anterior descripcién de samsara.

Ya hemos mencionado brevemente que si la persona se hu-
biera quedado con el significado primordial de lo que realmen-
te sucedfa, en lugar de propiciar que toda su energfa fluyera
hacia las redes asociativas y se dejara llevar por las necesidades
dominantes —que luego pasan a distorsionar los estimulos en-
trantes—, esa persona habria alcanzado una especie de ilumina-
cién: un contacto claro y preciso con lo que estaba ocurriendo
en el mundo. Si tomamos en cuenta el hecho de que partimos
de samsara —a causa de los procesos de socializacién—, ;cémo
podemos empezar a salir de éste?

El primer paso para salir de este tipo de sistema ilusorio de
samsara es el reconocimiento verdadero de que éste existe; es
decir, no sélo aceptando el hecho desde un punto de vista in-
telectual, sino observdndonos a nosotros mismos lo suficiente
como para darnos cuenta de que la Figura 1 no es el diagrama
de una persona paranoica hipotética que vaga por las calles, si-
no que mds bien se trata del diagrama de la naturaleza de los
procesos ocurridos en nuestra propia mente. Sélo cuando esto
se convierta en una realidad contaremos con la motivacién pa-
ra hacer algo al respecto. ‘

En segundo lugar, una manera parcial de salir de samsara
serfa comenzar a prestar suficiente atencién a nuestra expe-
riencia, consiguiendo distinguir entre la estimulacién bdsica y
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el material asociativo relacionado con ella. Al ocurrir esto es
posible estudiar el funcionamiento de toda la estructura aso-
ciativa. Mientras mantengamos clara la distincién estaremos
menos propensos a caer en la proyeccién y en la profunda dis-
torsién de los estimulos entrantes. El diagrama sitda los pro-
cesos asociativos fuera del foco principal de la conciencia, “en
la oscuridad”, por decirlo asi. Mi observacién personal, apoya-
da en cierta bibliografia, es que el hecho de dirigir la atencién
consciente a los procesos propios de samsara consigue en gran
manera restarles bastante poder: no funcionan igual de bien a
la luz de la conciencia.

Otra posible manera de salir del Samsara es el clésico mé-
todo de cultivar el desapego. En cualquier caso, las asociacio-
‘nes paranoicas y las de oposicién podrian surgir; pero, en cier-
to sentido, el desapego conlleva privarlas de energfa, al no
identificarnos con ellas y al no permitir que nuestra concien-
cia quede atrapada en su estructura. En el grado en que tenga-
mos éxito en la prictica de este tipo de desapego, nos liberare-
mos del poder de samsara.

Hay casos de personas que a través de esta prictica alcan-
zan la iluminacién dentro de un contexto determinado; sin
embargo, cuando son arrojadas a circunstancias totalmente
distintas, esa iluminacién lamentablemente parece fallarles.
Por ejemplo, cuando la persona emigra de un pais como la In-
dia —donde un estilo de vida espiritual recibe el apoyo social—-
y llega a Estados Unidos —donde eso no ocurre. El desapego
puede dejar intacta la maquinaria propia de samsara —las es-
tructuras psicolégicas— aun cuando no le ha concedido ener-
gfa. Sin embargo, algunas de las estructuras pueden deterio-
rarse gradualmente si se las mantiene sin energfa durante sufi-
ciente tiempo. Asi, si se producen circunstancias tan inusuales
que el desapego deja de funcionar, la estructura propia de sam-
sara existente puede activarse y retomar el control parcialmen-
te o por completo.
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Otra posible ruta para salir de samsara es la psicoterapia,
una vfa de estilo occidental, que intenta desmantelar o recons-
truir las estructuras que constituyen algunas de estas cadenas
asociativas y las necesidades dominantes, para impedir que
acechen entre bastidores, siempre dispuestas a apoderarse de
nuestra conciencia y energfa. Aunque esto pueda ser muy va-
lioso, tiene la desventaja de que en ocasiones simplemente se
sustituye un sistema de asociacién y energfa rutinario por un
modelo “perfeccionado”, sin que el grado de conciencia au-
mente en absoluto. En esta afirmacién queda implicito un
aspecto de mi propia teorfa sobre los estados de conciencia, se-
gtn la cual s6lo tenemos una cantidad limitada de conciencia,
que también actda como un tipo de energfa. Normalmente de-
jamos que el funcionamiento de nuestras estructuras bloqueen
la energfa mecdnicamente, quedéndonos con cantidades mini-
mas de energfa disponible para otros usos. Es posible modifi-
car la estructura existente y crear otra més placentera, sin que
esto necesariamente implique llegar a una mayor conciencia
realmente.

Otra alternativa est4 representada por el rétulo EL viGILAN-
TE DE LA ENTRADA DE DEROPP ENTRA AQUI —basado en una ense-
fianza de De Ropp, alumno de Gurdjeff, segiin la cual si uno
practica continuamente una especie de observacién de s{ mis-
mo o atencidn, se percatard de estos procesos asociativos des-
de el comienzo. Al dedicarles una plena atencién consciente,
le resta energfa a dichos procesos, de modo que simplemente
detienen su curso.2 Por lo tanto, si apliciramos la conciencia
dentro del foco principal de la conciencia, seria improbable
que estas largas cadenas asociativas se desplegaran y consumieran
nuestras fuentes de energfa. El vigilante apostado en las puertas
de nuestros sentidos no permitirfa que ningn ente extrafio y po-
tencialmente dafiino entrara en el reino de nuestra mente sin
antes escrutarlos a fondo. Esta serfa otra manera de privar a la
maquinaria —a la estructura psicolégica— de la energfa que ne-
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cesita para causar dafio. Este tipo de conciencia probablemen-
te podrfa dejar de lado la necesidad de cultivar una vasta con-
ciencia con respecto a toda nuestra estructura asociativa.

Sospecho que a largo plazo lo mejor es combinar técnicas.
Es probable que los diversos tipos de atencién y el desapego se-
an nuestras herramientas fundamentales debido a su cardcter
general. Sin embargo, en la personalidad puede haber algunas
estructuras psicoldgicas con tanta carga y tanta energfa, que se
requieran técnicas psicoterapéuticas especificas para desmante-
larlas; de lo contrario estas estructuras son siempre capaces de
malograr el desarrollo de nuestra conciencia cada vez que en-
tramos en esa 4rea de contenidos.

La psicologfa occidental ha reunido una gran cantidad de
datos que apoyan el concepto del Samsara y en algunos aspec-
tos han sido estudiados en mayor detalle que en las tradiciones
orientales. El considerar que esos procesos son propios del
Samsara nos ayuda a recordar que aquellos a quienes califica-
mos de psicéticos o neuréticos que padecen “delirios” no estdn
solos en ello. Si éste es samsara, todos estamos atrapados en él.

Notas

1. Charles Tart, States of Consciousness, Nueva York: Dutton, 1975.
2. Roert S. De Ropp, The Master Game Nueva York: Delacorte, 1968.






CAPiTULO 5

EL REINO DE LA POSIBILIDAD

ARTHUR SHERMAN

66 2
ZDC qué trata este trabajo?” “;Qué hacen ustedes?” “;Qué
esperan lograr?” Estas preguntas sencillas y directas formuladas
por un investigador bien dispuesto e interesado en el budismo
merecen respuestas sencillas y directas. Para que las respuestas
sean claras y relevantes han de prepararse y pensarse con ante-
lacién. Normalmente, la dificultad a la hora de responderlas
tiene mds que ver con ciertas expectativas implicitas en las pre-
guntas mismas. Puede ocurrir que al responderlas nos sinta-
mos desconcertados o decepcionados y que a la vez nos veamos
fuertemente impulsados a identificar el origen de la confusién.
En particular, podemos hablar de tres expectativas que
afectan nuestra comprensién de la prictica budista —tienen
que ver con los fundamentos, metas y métodos que plantea.

FUNDAMENTO —;DONDE ESTAMOS?

Expectativa. Esperamos oir algo que sea significativo con res-
pecto a nuestra condicién —tal como la experimentamos actual-
mente—y ademds esperamos que tenga relacién con el punto en
el que estamos —tal como lo apreciamos en ese momento.

ARTHUR SHERMAN es médico psiquiatra; ejerce y da clases en la ciudad de
Nueva York (E.U.A.), y es investigador posdoctoral del Albert Einstein
College of Medicine. Su labor profesional incluye la terapia Gestalt, de
encuentro, y Fischer-Hoffman, asf como el trabajo psicolégico/espiritual
de los grupos sAT de Claudio Naranjo. Asistié al Programa de Ensefianza
para el Desarrollo Humano de 1974 en el Instituto Nyingma.
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Rara vez cuestionamos nuestra capacidad de auto-evalua-
cién. Generalmente creemos contar con un sélido auto-cono-
cimiento: nuestra persona, nuestra vida y la causa de nuestras
alegrfas o tristezas. Cuando nos llegan noticias de un nuevo re-
medio, generalmente lo cotejamos con lo que sabemos acerca
de nuestra salud; a menudo parece que la correspondencia es
pobre, parcial o nula. “Eso no se aplica realmente a mf”, pen-
samos, “interesante, pero yo no me encuentro en ese punto’.
No obstante, si no compartimos el enfoque acerca de la psique
y la condicién humana tan fundamental para el budismo, el
resto no puede ser relevante; simplemente serfa el remedio pa-
ra una enfermedad que no creemos padecer.

¢Cémo nos vemos a nosotros mismos? Los estudiosos de
la psicologfa solemos coincidir en que mucho de lo que estd
mal en nuestra vida mejorarfa notablemente si pusiéramos or-
den en nuestro ambiente interior, es decir, en nuestra vida
mental. Comprendemos que los conflictos emocionales —que
en su mayorfa provienen de experiencias tempranas y que se
perpetdan y fortalecen en el presente— crean ansiedades y frus-
traciones que constituyen gran parte de nuestra experiencia
diaria y nos impiden ser felices. Las terapias occidentales han
abordado este problema con una variedad de técnicas basadas
en diversas formulaciones tedricas. A riesgo de ser demasiado
simplista, yo dirfa que casi todos los enfoques occidentales tie-
nen ciertas similitudes en el método y en el objetivo, similitu-
des que son mds significativas que sus diferencias conceptuales.

El método. La mayoria de nosotros entiende que el pro-
ceso de curacién conlleva una profundizacién a la hora de en-
trar en contacto con el “torbellino emocional”. En la tradicién
psicoanalitica esto se logra en gran medida por medio de las
técnicas de asociacién de palabras. En el movimiento de la po-
tencialidad humana hay un énfasis en los métodos no verbales
y expresivos —Gestalt, psicodrama, terapias regresivas, bioener-
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gética.... A menudo, la intensidad subjetiva de ese contacto es
motivo de acaloradas discusiones: las terapias basadas en los
sentimientos exigen experiencias siempre mds complejas y ori-
ginales para asegurar la validez psicoldgica; otras terapias con-
traatacan usando el argumento de que una integracién adecua-
da exige un enfoque gradual y m4s centrado en los aspectos
intelectuales m4s que simplemente en los emocionales.

El tema de la especificidad atraviesa la frontera entre los
aspectos verbales y los no verbales. Encontramos un ejemplo
de esto en las terapias psicoanaliticas y las primales —tanto una
como otra exigen recuerdos detallados de acontecimientos es-
pecificos, ademds de la emotividad concomitante—; no consi-
deran suficientemente curativa la capacidad de reaccién indis-
criminada.

Estos dos problemas metodolégicos —el contacto y la es-
pecificidad— también son temas de interés en el modelo bu-
dista y regresaremos a ellos més tarde. Por el momento sigamos
intentando disefiar un marco de referencia occidental para
nosotros mismos. Lo necesitaremos porque pronto se verd que
en el budismo la “causa” o el punto de partida incluye el sufri-
miento que conduce a un paciente occidental hasta su tera-
peuta, ademds del alivio de ese sufrimiento con el que el mismo
paciente concluye felizmente su terapia. La meta en Occiden-
te es tan s6lo un aspecto del punto de partida en el budismo;
la solucién es otra vertiente del problema. Estas afirmaciones
pueden sonar extrafias y requerir una explicacién.

La finalidad. Las metas terapéuticas occidentales parecen
variadas y mdltiples, sobre todo si consideramos la descripcién
que ofrecen de los terapeutas acerca de las metas. No obstan-
te, sugerirfa otro enfoque del proceso curativo, que parece titil,
pese al riesgo de caer en una simplificacién excesiva. Empece-
mos con los pacientes y terapeutas que estdn satisfechos con el
resultado de la terapia y preguntan en qué se fundamenta su
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satisfaccién. ;Existen pardmetros o criterios identificables que
aquellos que han recibido ayuda terapéutica consideran vili-
dos para ellos? ;A quc pregunta responderfan esponténeamen-
te de esta manera?: “Sf, eso lo logré con la ayuda de la terapla,
indudablemente lo considero un componente esencial para mi
satisfaccién actual”.

Permftanme sugerir tres pardmetros de ese tipo:

1. Mayor flexibilidad. Las pautas de reaccién que conducen al
conflicto y la desdicha dejan de ser las tinicas pautas dispo-
nibles. Estar en un cuarto atestado de gente ya no provoca
una ansiedad automdtica; estar en una relacién fntima ya
no exige una constante concesién hacia el otro; de alguna
maneéra se vuelve permisible que yo0 me tome unas vacacio-
nes, que yo haga cosas para mf mismo... Tenemos una ga-
ma mds amplia de sentimientos, empezamos a participar en
una mayor variedad de actividades, nuestros pensamientos
tienen un contenido més profundo y m4s amplio. Esta fle-
xibilidad trae consigo nuevas posibilidades, cuya realiza-
cién aumenta, asimismo, nuestra flexibilidad. Este tipo de
cambios enseguida resultan familiares a aquellas personas
que se han beneficiado de la terapia.

2. Mayor positividad. El simple hecho de gozar de estados
emocionales cada vez mds alegres, mds placenteros o mds
satisfactorios, as{ como el disfrute de mantenerlos durante
mds tiempo.

3. Mayor aceptacidn de uno mismo. Me refiero al sutil pero cla-
Iro Cambi() gencral en nuestra actitud con rCSpCCtO a Nnos-
otros mismos como un todo. Es la sensacién de que, de
alguna manera, no somos tan malos como crefamos, que
nuestros conflictos no son tan censurables como parecfan...
Es un cambio en el punto de vista con respecto a nosotros
mismos, que no depende tanto de lograr cambios especta-
culares. Es como si un padre descubriera que un hijo adop-
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tivo es en realidad suyo: hay un cambio de actitud, aunque
en verdad no haya sucedido nada objetivo.

Dicho de esta manera, el incremento en la flexibilidad, la po-
sitividad y la aceptacién de uno mismo son metas indudable-
mente respetables y bastante dificiles de realizar. Para casi to-
das las personas, la posibilidad de llevarlas al contexto bésico
de nuestra vida es una meta modesta y sabemos que hay algo
mds. Mis all4 de la flexibilidad, sentimos una atraccién hacia
la palabra “libertad”; mis all4 de la positividad, nos aproxima-
mos a la alegrfa; més all4 de la aceptacién, llegamos el amor.
Estas son nuestras esperanzas. Para la mayorfa de nosotros, es-
to se acerca a lo que creemos que constituirfa nuestra felicidad.
Serfa dificil imaginar que la felicidad fuera algo radicalmente
distinto. Por sorprendente e irénico que parezca, un budis-
ta dirfa que sf lo es, que es diferente y que es, por cierto, algo
muy distinto.

Es posible que al principio ni siquiera queramos examinar
las posibles diferencias. Hay algo “dudoso” en querer aspirar a
algo més; no debiéramos ser tan ambiciosos. Pensamos que
nos basta con nuestra visién actual. Sin embargo, nuestro hi-
potético budista afirmarfa —sutil pero firmemente— que no sa-
bemos lo que realmente son la libertad, la alegrfa y el amor.

Podrfamos sentirnos desconcertados. Tal vez creamos que
se estd hablando del éxtasis mistico o de alguna devocién con-
vencional. Pero si quien lo afirma es basicamente un psicélo-
go tan sélo interesado en lo verificable empiricamente, ;qué
serd entonces lo que quiere decir?

La situacién. El budista quiere indicar esto desde una
perspectiva conocida para él, pero probablemente desconocida
para nosotros —ciertas trampas y limitaciones psicolégicas pre-
sentes en nuestra conflictiva vida en general se mantienen in-
tactas. Nos dice que quedan bésicamente intactas, sin tener en
cuenta que hayamos realizado un trabajo personal y de que
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—subjetivamente— nos encontremos infelices o completamente
satisfechos. Mientras dichas limitaciones se mantengan pre-
sentes, oscurecerdn y prevendrdn nuestro verdadero potencial
de crecimiento.

Este enfoque le puede parecer razonable a quien haya pro-
bado la terapia occidental sin conseguir suficiente sustento, si
bien las “limitaciones y enredos” no quedan muy claros toda-
via. En cambio, para quien ha conseguido una sensacién de
logro y satisfaccién —ya sea como resultado de la terapia o no—
todo esto parece improbable. ;Por qué querriamos seguir atra-
pados? Hemos formulado una pregunta directa nuevamente.
Ahora parece que se ha activado un proceso de expansién de la
conciencia. Nos dicen que estamos oprimidos; y, como tal vez
nunca nos hemos detenido a pensar seriamente en ello, nos in-
triga la naturaleza de la opresién y solicitamos mds datos.

Al participar en algdn proyecto de expansién de la con-
ciencia hay un momento en el que se tiene que enfrentar al
miedo. Sabemos en seguida que este nuevo proceso puede des-
equilibrarnos profundamente, sin importar lo dolorosa que
puede ser la opresién. ;Qué ocurriria si este miedo —esta opre-
sién— consiguiera atraparnos? Anticipamos que no podremos
tolerar mds esa situacién, pero puede ser que también sinta-
mos miedo frente a la posibilidad de cambiarla. En resumen,
sentimos miedo de quedarnos atrapados; y esa anticipacién y
la ansiedad concomitante nos conducen rdpidamente hacia
una especie de batalla interior.

De modo que en cuanto formulamos nuestra primerisima
pregunta: “;Cémo me oprime?”, ya estamos limitando nuestra
receptividad ante el problema de lo que puedan decirnos. El
motivo de la preocupacién puede ser muy real pues, desde una
perspectiva budista, el opresor toca todos los aspectos de nues-
tro ser y todos los momentos de nuestra vida. El budismo nos
dirfa que el opresor es nuestra propia mente.
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Esto tiene un cardcter dramdtico pero no aclara la natura-
leza de la opresién: ;cémo llega a oprimir la mente? Una vez
en este punto, nos encontramos con una dificultad que dnica-
mente se presenta al intentar expandir la conciencia: una es-
pecie de aumento de conciencia sobre la conciencia misma.
Aqui ya no tenemos un grupo en el mundo exterior del cual
hablar —ninguna mayorfa opresora, cuyas acciones podemos ana-
lizar friamente. Nuestros datos no estdn fuera sino dentro. No
podemos saber si las afirmaciones acerca de la opresién men-
tal tienen alguna validez real, sin antes detenernos a examinar
la mente para experimentar directamente lo que est4 ah.

Podemos imaginar que ya conocemos nuestra propia men-
te. ¢Acaso la terapia occidental no es un proceso de auto-co-
nocimiento? Muy especialmente en el caso del “flujo psicoa-
nalftico de la conciencia” y del “continuo de la conciencia
perceptiva’ de la terapia Gestalt, hay ejercicios que tienen la
clara intencién de conocer la mente. Ademds, las terapias de
catarsis emocional, las terapias fisicas, y las técnicas de percep-
cién sensorial, todas pueden estimular la conciencia con res-
pecto a su propio funcionamiento; esto, sin duda, es mds que
un simple intento por conocer la mente. Si el budismo plan-
tea la necesidad de un nivel superior de conocimiento en rela-
cién a la mente, a fin de evaluar si existe algiin grado de opre-
sién, entonces ;dénde podria encontrarse esa diferencia?

Ya se hablé antes de la metodologfa occidental y de sus
metas en un esfuerzo por incrementar el contacto, la especifi-
cidad, la flexibilidad, la positividad y la auto-aceptacién. Qui-
z4 podamos tratar estos temas en algiin momento desde una
perspectiva budista; por el momento, tan sélo intento sugerir
la direccién en la cual se pueden encontrar las diferencias en-
tre ambas aproximaciones, mds que declarar cémo debfan ser
una o la otra —sugerir la existencia de posibilidades. Si creemos
que realmente puede haber algo al otro lado de la colina, con-
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tamos con el prerrequisito necesario para optar por la explora-
cién de esa posibilidad. Pero si pensamos que no hay nada allf
que merezca la pena, la probabilidad de que lleguemos a ese
otro lado, accidentalmente, es minima. Es poco posible que al-
gin dfa lleguemos allf y seguramente nunca sabremos lo que
nos hemos perdido.

El contacto. ;Qué es la conciencia? ;Conocemos sus esta-
dos? ;Existen diferentes tipos de estados? Un practicante del
budismo podria sostener que durante nuestras horas de vigilia,
por lo general, nunca somos conscientes, ni siquiera en los
momentos m4s emotivamente intensos. Ademds dirfa que es-
tar plenamente conscientes de nosotros mismos al tiempo que
nos encontramos ocupados en algo mds, requiere un estado de
conciencia de gran trascendencia. Es éste muy distinto al esta-
do en el que se encuentra alguien que estd muy pendiente de
la impresién que causa en su entorno, ya que es éste mds un
estado de ansiedad e incomodidad social. Un budista también
sugerirfa que en determinadas situaciones, en las que de re-
pente nos damos cuenta de lo que se necesita, es probable que
empleemos un estado de conciencia distinto a los ya mencio-
nados.

Aunque a veces funcionemos desde esos estados superiores
de conciencia, es pertinente preguntar cudnto tiempo nos es
posible mantener un nivel de conciencia asf. Por otra parte, en
cuanto los resultados que podamos obtener, ;hay alguna dife-
rencia entre mantener un estado de conciencia un minuto,
una hora, un dfa o toda una vida? A menudo el estado de con-
ciencia cultivado en una hora de terapia o en un taller de fin
de semana termina disipdndose. Cuando entro en contacto
con mi experiencia, ;qué es con lo que estoy contactando?, ;es
un sentimiento, una imagen derivada de un sentimiento?,
;€s quiz4 una persona o un conjunto de viejas ideas, actitudes
e imdgenes acerca de mi persona? ;Es el momento presente o
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mi idea acerca de éste? Un budista sostendrfa que generalmen-
te nos encontramos lejos de la informacién pura, sin los velos
posteriores a la experiencia; afiadirfa ademds que esa percep-
cién incorrupta es posible aunque nos cueste imaginarlo.
Tanto desde la perspectiva occidental como desde la orien-
tal, la salud y los procesos del crecimiento dependen de forma
crucial del contacto que se tenga con la experiencia propia. No
obstante, la teorfa budista dirfa que, usualmente, no estamos
en contacto directo con nuestra experiencia, es decir, en gene-
ral nuestro estado de conciencia es difuso y es ésta la principal
limitacién que tienen la mayorfa de las terapias.
Especificidad. Creo que la terapia occidental estd signifi-
cativamente mds adelantada que las pricticas budistas con res-
pecto al uso de recuerdos especificos, como herramientas de
trabajo. La terapia occidental no es una pérdida de tiempo y el
tipo de trabajo que se realiza utilizando recuerdos, a menudo,
tiene un gran valor. La especificidad budista, sin embargo, se
centra en un nivel mds fundamental —en el sentido de presen-
tar preguntas tales como: ;qué es un pensamiento?, ;qué es un
sentimiento?, ;es algo simple o compuesto?, ;cudl es su origen,
su evolucién, su destino, su sustancia tangible, su significado
mds profundo?, ;cudles son las variedades en cuanto a los pen-
samientos, sentimientos y sensaciones?, ;cémo se relacionan
entre s{ los pensamientos, los sentimientos y las sensaciones
que tenemos? La tradicién budista con respecto a la medita-
cién ofrece un andlisis detallado de esos temas. Ademis fo-
menta la integridad intelectual al intentar responder a estas
preguntas légica y racionalmente hasta llegar a conclusiones
que abordan las tltimas consecuencias del anilisis. Es un pro-
ceso que tiene el potencial de cambiar radicalmente nuestro
enfoque del mundo, nuestra experiencia y la naturaleza de
nuestro ser. Dicho tipo de esfuerzo intelectual estd enfocado a
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establecer un nuevo marco de referencia, el cual es necesario
para un viaje de la mente dentro de ella misma.

;Qué constituye la naturaleza del saber si apenas estamos
empezando a conocer la mente? Parece que hay un conoci-
miento que comienza en el punto donde una vez pensamos que
terminaba todo el conocimiento. Es como si hubiéramos pla-
neado un viaje, consultando los mapas respectivos y las gufas
indicadas para tomar en cuenta las posibles dificultades impli-
citas en nuestra empresa. Esto estd bien, pero al final tendre-
mos que partir. El viaje no serd un proceso pensando al res-
pecto, sino que ser4 una participacién activa en un proceso de
“aprender a aprender”, lo cual denominamos “meditacién”.

La flexibilidad. Reconocemos que una buena parte de
nuestro miedo y frustracién es una reaccién compulsiva, mal
fundamentada. Nos esforzamos por realizar cambios interiores
para aumentar las opciones que tenemos disponibles. Al final
puede que lo consigamos en ciertas dreas —puede que no nos
quedemos bloqueados en presencia de una figura de autoridad
o de alguien que nos gusta. Esta mayor libertad de respuestas
nos ofrece la sensacién de que estamos progresando, pero un
budista nos dirfa que podemos ir mds lejos todavfa.

Cuando llueve durante dfas, una especie de melancolfa se
apodera de nosotros. Cuando nos insultan en ptblico, pode-
mos dejarnos llevar por un arrebato de ira o vergiienza. ;No se-
rfa eso lo mds natural? Sin embargo, esta respuesta estd fuera
de nuestro control; ocurre de manera totalmente automitica.
Cuando no estamos con nuestros amigos, asumimos que de-
bemos sentirnos tristes —y, de hecho, lo estamos. Nos vemos
obligados a ello, no tenemos alternativa ni libertad al respecto.
En las mil situaciones que surgen, minuto a minuto, en nues-
tra vida diaria, continuamente reaccionamos con poco con-
trol. Tan constante y dominante es este proceso —incluso entre
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los mds “dichosos”~, que lo consideramos normal; apenas po-
demos imaginar lo que la verdadera libertad significa.

La positividad. ;Qué podria ser mejor que la felicidad?,
:qué podrfa ser mejor que sentirse bien —salvo sentirse bien
con mis frecuencia—? ;Hay estados de placer o felicidad cuali-
tativamente mds profundos y més confortantes que otros? Un
budista dirfa que los hay, pero que sabemos muy poco de
ellos... y sugerirfa que en este punto no debemos preocuparnos
demasiado al respecto. M4s bien, nos alentarfa a cuestionar la
“busqueda de la felicidad”.

¢Cudl ha sido la relacién entre la alegria y la tristeza en
nuestra vida? ;Dependen una de otra? ;Existe algiin elemento
en nuestros placeres que sea la semilla del desagrado que ven-
drd después? ;Bregamos por conseguir un placer permanente?
¢«Pagamos un precio por esto?

La aceptacién. La genuina aceptacién de uno mismo es,
sin duda, una de nuestras mds caras aspiraciones, porque es la
condicién previa para valorarnos, siendo a su vez el preceden-
te de nuestro amor por los demds.

Hay una forma rudimentaria de estimar nuestro progreso
en tal direccién y estd basada en la observacién; a medida que
nuestro amor por los demds es cualitativamente mds profun-
do, se vuelve mds desinteresado, més auténtico. En Occiden-
te, si hemos desarrollado esta capacidad en algin grado, nota-
remos que cuando damos, estamos motivados por una actitud
generosa. Sin embargo, aquf como en otros sitios, el enfoque
budista es mds radical. Extiende este proceso de aceptacién,
amor y sus alcances hasta que expresa una cualidad al dar con
una actitud completamente desprovista de egofsmo: con gene-
rosidad total, con verdadera compasién, con altruismo. Un
budista desearfa tomar esto literalmente —en el sentido de que
no hay un “yo” o algo que sea “mio”.
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Una de las paradojas de la auto-aceptacién es que el pro-
ceso de realizacién personal tiende a disolver el ego. Es como
si nuestro ego se interpusiera entre la aceptacién radical y el
amor. Pero apenas podemos concebir lo que es este estado, en
el cual no habrfa rastro del “dar para recibir” ni tampoco una
presencia del “yo”. Sin embargo, por radical y remoto que sea
dicho estado, un budista mantendrfa que cuando no se alcan-
za un buen nivel de auto-estima, se reduce éste a la sombra de
su propio potencial.

stas son, entonces, algunas de las posibilidades, algunas
de las direcciones en las que podrfamos movernos. Si son po-
sibilidades genuinas, la situacién en la que crefamos encon-
trarnos ya no subsiste; nuestra mente y su potencial no son lo
que parecfan. Puede que empecemos a percibir de una mane-
ra totalmente distinta dénde estamos y que, por ende, nos sin-
tamos mds limitados. Este nuevo marco de referencia es el
“fundamento”, la base del trabajo y requiere un cultivo conti-
nuado. Si empezamos a ver nuestra prisién, podemos comenzar
a planear cémo liberarnos de ella —en realidad, a comprender
lo que significa ser libres. De hecho, sin esta visién, parecerfa
inutil tener la llave para abrir la celda.

LA META: ;A QUE PODEMOS ASPIRAR?

Expectativa. Esperamos la descripcién de una meta que tenga
sentido en términos ya conocidos para nosotros. Estd claro
porqué dichas expectativas socavan cualquier meta que nos
propongamos. ;Porqué querrfa liberarse una persona que ya se
cree libre?

En el budismo la meta es la iluminacién, una libertad to-
tal cuya naturaleza inconmensurable nunca podrfa traducirse
en palabras. Aquf basta con subrayar que, en la medida en que
encontremos directamente los cada vez mis sutiles niveles de
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nuestro confinamiento, en esa medida nos acercaremos a la
iluminacién.

LA SENDA: ;COMO LLEGAMOS?

Expectativa. Esperamos recibir noticias acerca de algin medio
de transporte légico. Aqui nuevamente entendemos porqué la
técnica budista sélo puede ser légica desde el punto de vista
del problema que se intenta resolver. Por lo tanto, serd im-
prescindible comprender plenamente dicho problema antes que
una solucién pueda adquirir sentido, por muy légica que sea.

Si emprendemos la tarea de investigar nuestra propia men-
te y su potencial, ;c6mo hemos de proceder? Al principio, po-
driamos simplemente pensar con respecto a la mente; intentar
comprender toda la informacién con la que contamos y nues-
tra habilidad para analizarla. Encontraremos algunos proble-
mas. Es dificil organizar un andlisis asf y sortear los inevitables
obstdculos, que ya de por sf, tienen la peculiaridad de volverse
borrosos e indefinidos. En la tradicién budista hay un método
eficaz para ayudarnos a superar tales dificultades; se llama “me-
ditacién analftica” y propone diversos modos de preguntar y
distintos temas de exploracién. Queda claro que la tradicién
ofrece las preguntas pero no las respuestas, y esto se debe a que
implican un empirismo radical segtn el cual no deberfamos
aceptar nada por razones de fe.

Las sendas de desarrollo espiritual no tienen que ser en
modo alguno “religiosas” en el sentido convencional; el budis-
mo —uno de los muchos caminos disponibles— entrafia parti-
cularmente el estudio empirico individual de nuestra propia
mente.

Sorprendentemente, el enfoque de la senda tiene una apa-
riencia que se aleja de la religiosidad que sabemos que existe en
el budismo en general. El budismo es interpretado y traduci-
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do de maneras muy variadas por diversos pueblos en 4mbitos
culturales distintos. No obstante, el enfoque existencial aquf
descrito —segiin lo entiendo— incluye su mds pura ensefianza,
en el sentido de ofrecer pocas concesiones a nuestras expecta-
tivas y deseos centrados en el ego con respecto a una senda “es-
piritual”.

Cuando tratamos de responder a algunas de las preguntas
tradicionales de la “meditacién analitica”, descubrimos que no
sabemos c6mo comenzar a experimentar las operaciones de
nuestra mente. ;Cémo podriamos encarar nuestro cometido?
Primeramente, debemos aprender a reservar una parte de la
mente para que se contemple a s{ misma.

Al principio, la naturaleza de nuestra actividad mental,
ansiosa y revuelta, hace que ésta sea una tarea dificil. Parecerfa
que los pensamientos son acerca de un tema, que los senti-
mientos son con respecto a aquello, que las sensaciones son en
relacién a algo mds, que las im4genes... Tras un rato, nos da-
mos cuenta de que la compulsién a distraerse ocupa un espa-
cio en nuestra mente que podria mantenerse libre de todo
este caos y debemos, simplemente, observarlo. También pode-
mos darnos cuenta de que mantenerse apartado implica la des-
activacién de nuestra compulsién, una especie de relajacién y
liberacién interior que nos concede un respiro para observar-
nos y ser plenamente conscientes. Es como si estuviéramos
muy tensos, moviéndonos a tientas en una habitacién oscura
en busca de una ldmpara y, de vez en cuando, tropezdramos
con un cojfn. Supongamos que si finalmente nos cansamos y
Nos sentamos para tomar un respiro, entonces se activa un in-
terruptor escondido en el cojin y se enciende una luz. Duran-
te ese proceso empezamos a experimentar la diferencia entre
“andar a tientas” y “estar sentados”; comenzamos a percatarnos
de la diferencia que esto produce y de sus consecuencias. En
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otras palabras, empezamos a entender cémo experimentar
nuestra mente, cémo analizarnos y c6mo hemos de meditar.
Este proceso de aprendizaje requiere destreza y perseve-
rancia. Es algo parecido a aprender a tocar un instrumento; al
principio hay una ensefianza did4ctica: nos informan un poco
sobre la naturaleza del instrumento y sus posibilidades; nos
asignan ejercicios sencillos. Al practicar y tropezar con dificul-
tades empezamos a conocer el instrumento: cuindo y por qué
se produce un tono claro y vivo, cudndo no. Nuestras pregun-
tas acerca de la manera de tocar se vuelven mds sutiles; puede
que nos encontremos con viejas respuestas que ahora escucha-
mos de otra manera. Vamos de aquf para all4, preguntando,
practicando, experimentando y volviendo a preguntar, hasta
que gradualmente adquirimos una destreza en la que podemos
confiar; finalmente, encontramos la posibilidad de producir
musica. Ademds podemos aprender a realizar ciertos ejercicios
para fortalecer nuestra técnica, nuestro conocimiento de la ga-
ma de tonos o para mejorar nuestra sensibilidad al sonido.'Es
posible que incluso empecemos a ocuparnos de nuestro bien-
estar fisico y de nuestro estilo de vida; comprendemos que es-
tas cosas pueden dificultar o facilitar nuestra interpretacién.
En el fondo, sélo deseamos aprender a tocar —a emplear todas
las posibilidades del instrumento y de nuestro talento, a tocar
libre y espontdneamente. Esta es la senda de la meditacién.
Esta senda —este proceso de aprendizaje— no tiene porqué
ser considerado como un proyecto a largo plazo. En la medi-
tacién se pueden conseguir buenos resultados muy pronto, en
cuanto al desarrollo de la habilidad para generar mayores esta-
dos de calma, conciencia, flexibilidad y equilibrio que nos
ayudardn a afrontar las vicisitudes de la vida cotidiana.
También es importante sefialar que la psicoterapia occi-
dental moderna tiene sus propias especialidades y que un po-
co de trabajo psicolégico de esa naturaleza no sélo puede pro-
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porcionarnos un beneficio inmediato, sino también preparar-
nos y asistirnos para una trabajo personal al estilo oriental mds
puro.

EL REINO DE LA POSIBILIDAD

El motivo, la senda y el fruto. Nos hemos referido brevemen-
te a todos ellos. Tal vez parecen distintos de lo que habfamos
esperado, pero debemos discernir claramente nuestras expec-
tativas. Es bueno recordar que las palabras impresas en esta p4-
gina evocan imédgenes y pensamientos; no son mds que eso: pa-
labras y pensamientos —mas no la experiencia. Pero tampoco
son menos que eso. Son imdgenes de lo que podrfa ser: una vez
verificadas, se convierten en la semilla de lo que puede ser...
El motivo es nuestro confinamiento en el engafio. La sen-
da es el proceso del conocimiento de la mente. El fruto es la li-

bertad.



CAPIiTULO 6

EL SILENCIO

RALPH DAVIES

i sitencio es, a la vez, una meta, un método, un estado de
conciencia plena, una metdfora y una senda.! Aunque el silen-
cio es una gran cantidad de cosas en muchos momentos, siem-
pre es —por lo menos— una met4fora; y como todas las mets-
foras —a la larga— debe ser depuesta. El vocablo “silencio”, al
igual que cualquier otra palabra o concepto, ayuda a formar el
mapa geogrifico de la atencién y es un indicador del 4rea de
interés. Pero, al igual que la balsa de la que habla el Buda —la
cual, aunque es ttil para atravesar el rfo, debe abandonarse al
llegar a la otra orilla—, la idea o concepto del silencio, puede
llevarnos tan sélo hasta un cierto punto, pero luego hemos de
dejarlo de lado.

Al procurar alcanzar niveles superiores de conciencia en-
contramos muchos silencios. Hay un silencio interior y otro
exterior; un silencio que trasciende lo interior y lo exterior; un
silencio propio de la respiracién y otro del cuerpo; un silencio
por falta de palabras y un silencio cuando el mundo estd calla-
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de budismo, asi como de epistemologfa, estética, y filosoffa del misticis-
mo.
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.do; un silencio en el que no hay sonido y otro que puede escu-
charse; un silencio que es una transicién al vacfo; un silencio
de la mente en el que no hay pensamiento; un silencio que es
respuesta; un silencio que es testimonio, mis fiel que el de las
palabras...

Citemos el pasaje de Lao Tsé: “El que sabe no habla; el que
habla no sabe”.2 Se nos advierte intentar que las palabras lle-
ven una carga que puedan aguantar. Es dificil ignorar una do-
ble ironfa al hablar del silencio. Parte de la ensefianza tibetana
del Vajrayana nos dice que la verdad es lo que experimenta un
iluminado, lo que éste alcanza. Los demés sélo podemos sefia-
larla. Permftanme entonces sefialar, realizar ciertos gestos y tra-
tar de compartir algunas reflexiones acerca del silencio.

:Qué es lo que hacemos cuando buscamos el silencio en la
meditacién? Desde un punto de vista prictico, nuestro primer
pensamiento se refiere al hecho de que para lograr silencio se
necesita quietud. Suponemos que no encontraremos el silen-
cio en medio de una multitud de sonidos que nos distraen; al
mismo tiempo, estd muy claro que no encontraremos silencio
simplemente al estar en un lugar tranquilo.

Durante un tiempo, el silencio fisico absoluto ha sido el
objetivo de los ingenieros acisticos. Su éxito tan sélo ha sido
parcial, como sefiala John Cage en su libro Silence:

“(...) por mucho que intentemos crear silencio no podremos con-
seguirlo. Dentro del campo de la ingenierfa, para ciertos fines, es
conveniente contar con un lugar tan silencioso como sea posible.
Un cuarto de este tipo, con las seis paredes construidas de un ma-
terial especial, se llama “c4dmara sorda” y es una habitacién sin eco.
Hace varios afios en la Universidad de Harvard entré en una ha-
bitacién como ésta y llegué a ofr dos sonidos, uno agudo y otro
grave. Cuando los describf al ingeniero encargado, me informé
que el sonido agudo era mi sistema nervioso en funcionamiento,
mientras que el sonido grave era mi sangre en circulacién. Hasta
que yo muera estaré produciendo sonidos”.3
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Sin embargo, aun cuando no existe un ambiente sin sonido al-
guno, los sonidos presentes probablemente no sean ofdos. Los
sonidos de nuestro organismo fisico pueden efectivamente lle-
gar a filtrarse fuera, una vez que se logra cierta consistencia de
sonido. Los estfmulos de percepcién de cualquier tipo, organi-
zados ficilmente en patrones, pueden volverse parte del con-
texto o del fondo. El factor de interés o la capacidad de carga
de la informacién del estimulo perceptible es una funcién de
su irregularidad, es decir, de cu4nto se distingue éste de su am-
biente. Podriamos, por ejemplo, dormir con los sonidos de la
calle, del viento, de nuestra respiracién... podrfamos no pres-
tar atencién a ninguno de estos sonidos y dejar de ofrlos. Pero
un paso fuera de nuestra casa o el llanto de un nifio inmedia-
tamente conseguirfan nuestra atencién.

Muy pronto, en la prictica de la meditacién se llega a un
punto en el que el silencio de nuestro medio ambiente se vuel-
ve mucho menos importante que el de nuestra propia mente.
Un silencio exterior no, necesariamente, produce uno interior
de forma automdtica. Sin embargo, suele ocurrir que justo
cuando nos libramos de las distracciones exteriores, nos tene-
mos que enfrentar con las distracciones interiores. Entonces
descubrimos un panorama siempre cambiante de imdgenes,
didlogo, parloteo, ruido... El lenguaje occidental hasta la fecha
carece de términos que podrfan describir adecuadamente esta
actividad; expresiones tales como “imaginerfa mental” o “di4-
logo interior” pueden servir muy bien mientras seamos gene-
rosos en su aplicacién, siempre y cuando se utilicen como tér-
minos definidos imprecisamente y complementarios. Cuando
se habla de la “Imaginerfa mental” es principalmente para re-
ferirse a los contenidos no verbales de la mente que aparecen
0 que son evocados por medio de los sentidos —vista, ofdo, ol-
fato, gusto, tacto, sinestesia, sensaciones, impresiones, recuer-
dos... El “didlogo interior” sugiere la actividad verbal casi cons-
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tante de nuestra conciencia; por ejemplo, cuando nos habla-
mos a nosotros mismos, repitiendo las conversaciones del pa-
sado que recordamos o las que imaginamos acerca del futuro,
ddndonos a nosotros mismos instrucciones, advertencias, ex-
hortaciones, comentarios...

La idea de Platén de que “pensar es dialogar silenciosa-
mente con uno mismo”, aunque tal vez sea mds engafiosa que
atil, tiene algo de cierto. La mayor parte de nuestra actividad
mental es, en una observacién inicial, de cardcter esencialmen-
te verbal. Esto se vuelve muy evidente cuando comenzamos a
practicar la meditacién. Si nuestra concentracién se dispersa o
nuestra atencién se desvfa sin que nos lo propongamos, por lo
general, nuestra mente estd ocupada en algin didlogo. Cuan-
do nuestra atencién regresa, nos damos cuenta de que hemos
estado manteniendo conversaciones con nosotros mismos.
Hay un torrente continuo de palabras, conversaciones sobre
incidentes o acontecimientos reales e imaginarios. Se repiten, se
corrigen y se ensayan una y otra vez hasta que nos cansamos, o
finalmente las interpretamos de una manera que supuesta-
mente protege nuestra integridad, tornando la situacién acep-
table para nosotros. Nuestro didlogo interior puede tranquili-
zarnos o inquietar nuestra seguridad; quizd nos diga lo que
deseamos escuchar —pero quiz4 no—; convierte lo desagradable
en apetitoso, lo placentero en incémodo y, en general, nuestra
mente reordena el mundo por medio de este didlogo para que
se ajuste a la imagen que ya tenemos, sea ésta hermosa o es-
pantosa, positiva o negativa... Al parecer, la mente no soporta
estar en silencio. Constantemente revuelve fragmentos sueltos
del didlogo y se desliza de un tema a otro con “veleidosa cu-
riosidad”. Aunque esta actividad vaya acompafiada de imdge-
nes intensas, el didlogo interior no disminuye su paso sino que
sigue obrando, derrochando comentarios y evaluaciones ver-

bales.
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Aunque tal vez sea de una intensidad sorprendente, esta
constante actividad mental no nos parece demasiado proble-
mdtica hasta que llega el momento en que intentamos detener
el didlogo. Entonces nos damos cuenta de su naturaleza casi
involuntaria. Cuando tratamos de relajarnos y dar un respiro
a la mente, las palabras reaparecen enloquecidas, como cuan-
do comenzamos a dormitar y sin querer volvemos al estado
consciente de golpe. Pareciera que hay varios niveles y que de-
trds —o debajo— de cada di4logo aguarda otro nivel con mds
didlogo. Parte del problema es que si nuestra intencién es de-
tener el didlogo mental, éste es expresado, a su vez, con pala-
bras, es decir, verbalmente. “Rel4jate. Deja que se detenga el
didlogo interior. No es necesario que te expreses verbalmente.
“Nada de palabras”, nos decimos a nosotros mismos. M4s pa-
labras. M4s didlogo. Y esto no termina aqui. Aunque resolva-
mos no expresar con palabras las instrucciones, expresamos la
resolucién con palabras; no podemos evitarlo. Este proceso de
“verbosidad” y “meta-verbosidad” prosigue, capa sobre capa,
mientras cada nivel permanece ajeno al precedente, desde el
punto de vista de la l6gica. No obstante, desde un enfoque psi-
colégico o subjetivo, los pasos se irdn combinando y mezclan-
do y llegard un punto en que el silencio parecerd mis lejano
que nunca.

Al principio, la idea de que hay capas de verbosidad pue-
de ajustarse a nuestra experiencia. Si esto es asf, el procedi-
miento serd obvio: quitar capa tras capa hasta que el silencio
quede al descubierto. Empezamos a idear métodos para des-
prender estas capas. Por ejemplo, recuerdo haber tratado de lo-
grarlo desviando hacia otras actividades la energfa dedicada al
mantenimiento de tal didlogo interior. Los mantras siempre
han tenido un efecto calmante en mf. En cada ocasién en la
que me he concentrado en un mantra, la facultad implicada en
el didlogo interior queda privada de energfa; su energfa se cen-
tra en el mantra. En algunas ocasiones, al concentrarme en
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pronunciar el mantra en voz alta, me he dado cuenta de que el
didlogo interior continuaba animadamente, aunque modifica-
do para adaptarse al mantra.

Ademds, entonces puede surgir un flujo continuo de ins-
trucciones acerca de cémo “llegar a ser uno” con el mantra, pa-
ra evitar la verbosidad, para relajarme... En otros momentos el
didlogo interior puede combinarse con conversaciones y ob-
servaciones que nada tienen que ver con el mantra ni con el in-
tento de eliminar la verborrea. Es muy desconcertante descu-
brir que la voz interior, con sus comentarios ¢ instrucciones no
tiene porqué verse afectada por el mantra. Entonces se me
ocurri6 la idea de repetir el mantra con la voz interior, asf co-
mo en voz alta. Con un poco de préctica finalmente lo logré,
hasta el punto que me parecié ofr el mantra, cantado armo-
niosamente por dos voces distintas, una interior y otra exte-
rior. Para mi gran consternacién, descubri que ademds del
canto interior habfa otro nivel de didlogo que a veces daba ins-
trucciones, regafiaba o recordaba, y otras tantas se ocupaba de
asuntos totalmente irrelevantes en ese momento. Al esforzar-
me por dominar esta nueva voz me di cuenta, a regafiadientes,
de que esta nueva tentativa era indtil. No sélo se mezclaban y
confundfan las diversas capas sino que, ademds y sin percatar-
me, tendfa a aparecer una voz muy aguda y clara que realizaba
comentarios sobre las dificultades y confusiones de las otras
voces.

Ademds de ser intitil, el enfoque se basaba en un modelo
inadecuado. La idea de que se pueden quitar capas de expre-
sién verbal o didlogo —como se quitan las pieles de una cebo-
lla— es engafiosa. A diferencia de las capas de una cebolla
—cuya cantidad es finita~ y del proceso de quitarlas —que es li-
mitado—, no hay limite para las capas del didlogo interior. Sin
embargo, como ya se mencioné, psicolégicamente las distintas
capas se vuelven borrosas répidamente, desde el punto de vis-
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ta légico éstas se mantienen nitidas e ilimitadas. Por ello, mi
intento fallido por penetrar la dltima capa de didlogo, tras la
cual se encuentra el silencio, puede examinarse m4s fécilmen-
te desde una perspectiva més légica que psicolégica. La razén
por la cual no logramos penetrar las capas del didlogo no es por
no contar con una habilidad en particular o porque no se ha-
ya desarrollado ésta lo suficiente, sino ms bien porque el pro-
yecto mismo estd mal planteado. Si, por ejemplo, no podemos
visualizar claramente una pintura detallada y compleja, se
puede deber a que nuestra habilidad para visualizar no se ha
desarrollado lo suficiente. Pero si no podemos visualizar un
circulo redondo, el problema no es de habilidad, sino m4s bien
es por la imposibilidad de realizar una tarea, cuya descripcién es
inconsistente o contradictoria. Abordar un plan de este tipo
equivale a cerrar los ojos ante el hecho de que la meta es in-
congruente con el modo descrito para alcanzarla o, simple-
mente, es contradictoria.

Procedf como si el silencio —o mente natural que se mani-
fiesta a través del silencio— fuera algo ajeno a mi. “Yo”, como
sujeto, encontrarfa el objeto deseado al completar exitosamen-
te el proceso de ir eliminando las distintas capas de didlogo.
Buscaba, intentaba localizar, alcanzar o descubrir algo. No era
consciente de que mientras haya alguien que quita y algo que
quitar, micntras haya alguien que trabaja y algo en lo que se
trabaja, siempre habrd algo m4s all4 del “Gltimo algo” por al-
canzar. Es simplemente otra manera de decir que la categorfa
del sujeto y de sus objetos es ilimitada. Si hay algo que discer-
nimos como “ajeno a uno mismo” o “algo ajeno al sujeto’,
siempre habré algo mds all4 de lo cual podemos continuar. El
problema puede plantearse de modo que su contradiccién in-
herente sea obvia. “Alcanza el silencio pasando mis all4 del dl-
timo miembro del conjunto de ‘el sujeto y sus objetos’, una se-
rie que no tiene un tltimo miembro”. Una vez que nos damos
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cuenta de que el silencio no puede descubrirse detrds del wlti-
mo componente de una serie infinita, comprendemos que no
podemos avanzar en absoluto por medio de la relacién sujeto-
objeto. Sujeto y objeto, per se, deben trascenderse. No pode-
mos llegar, encontrar, alcanzar, localizar, ni acercarnos al silen-
cio de otra manera que convirtiéndonos en éste. Uno debe ser
el silencio.

El acto de diferenciar al sujeto del objeto es autogenera-
dor. La facultad de discriminar —el ego— es a la vez el produc-
to y el proceso, la creacién de su propia actividad. La facultad
y la actividad de discriminacién deben abordarse simultdnea-
mente.' San Juan de la Cruz alude a esto cuando describe el
curso del alma hacia la paz espiritual.

“Y cuanto més aprende el alma a morar en lo espiritual, ms se de-
tiene la operacién de sus facultades en actos particulares, ya que el
alma se recoge cada vez mis en un solo acto indiviso y puro. Y asf
las facultades dejan de obrar, al igual que los pies dejan de mover-
se y hacen un alto al final del camino. Si el andar continuara sin
descanso, uno nunca llegarfa; y si no hubiera nada mds que me-
dios sin fin, serfa diffcil ver dénde podrfamos encontrar la fruicién
al alcanzar la meta”.4

Los contextos en los que habitualmente aparecen las palabras
“quietud” y “silencio” hacen eco de este punto. Aunque en el
uso comtin las distinciones entre ambas no son muy rigurosas,
una reflexién detenida sugiere que existe mds que una sutil di-
ferencia en su significado. “Quietud” parece sumamente apro-
piada para describir situaciones en las que la relacién sujeto-
objeto es operativa. Por ejemplo, cuando todo queda inmévil
y ya no se oyen sonidos podemos observar la quietud. Pode-
mos aquietar nUEstro corazdén agitado, nuestra mente desaso-
segada o nuestro ser. Podemos aquietar a un nifio asustado, a
un caballo alborotado o podemos aquietar ¢l mar derramando
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aceite sobre las aguas. La quietud puede caracterizar al sujeto
o al objeto. Es un término de discriminacién.

El “silencio”, en cambio, comunica algo distinto; entrafia
menos la observacién y la discriminacién que la participacién.
Se aplica con gran naturalidad cuando la relacién sujeto-obje-
to se ha disuelto. No sc trata tanto de esforzarse por conseguir
un espacio de silencio ni de guardar silencio, como de volver-
se silencioso. La “quietud” puede caracterizar lo que es 0 no es
uno mismo, mientras que “silencio” es un término apropiado
cuando no existe distincién entre lo que es uno mismo o no.
El silencio es mds inclusivo y envolvente que la quietud. La
“quietud” describe cudn limitadas pueden ser nuestras obser-
vaciones, mientras que el “silencio” sugiere cudn eterno e ili-
mitado es aquello con lo que podemos unirnos. La quietud es
algo provocado, el resultado del esfuerzo; también se produce
no haciendo algo, no generando sonido ni actividad. El silen-
cio no es producido ni es la ausencia de sonido o actividad; es
lo que surge en ausencia de sonido o de actividad. La quietud
es impuesta a las cosas, el silencio es subyacente a ellas. La quie-
tud es separacién, el silencio es plenitud.

La inclinacién natural serfa preguntar ;cémo podemos ha-
cernos uno con el silencio? Pero preguntar cémo conlleva el
peligro de ver la situacién como una en la que hay algo que ha-
cer y que es s6lo necesario aprender una técnica para conse-
guirlo. Sin embargo, esto implica retomar la relacién “sujeto-
objeto”™: una persona que realiza una accién y la accién en sf
misma. Paradéjicamente, “el hacer” en esta situacién es opues-
to a lo que estamos acostumbrados. El silencio no es algo que
se pueda hacer; el silencio es lo que somos cuando no hacemos.

Las maneras en que se manifiesta la relacién “sujeto-obje-
to” son sutiles y aparentemente ilimitadas. Mientras se consi-
dere que los principales componentes de una situacién son la
conciencia y aquello de lo que se es consciente, el enfoque su-
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jeto-objeto perdurard. El silencio no es percatarse del silencio.
No es una conciencia de nada, tampoco es una conciencia de
algo, —seguirfamos en el 4mbito que diferencia al sujeto del ob-
jeto. El silencio de la conciencia interior es, de hecho, lo
opuesto a ser consciente de algo; este tipo de conciencia no da
lugar a ningtn tipo de distincién. Hasta los mds acertados
pensamientos, tales como: “esto es silencio” o “ésta es la con-
ciencia interior”, “esto es” o simplemente “silencio”, serfan
suficientes para indicar que se mantiene la distincién entre su-
jeto y objeto. Nuestra conciencia no encontrard silencio en la
lista de sus contenidos. El silencio es una forma de ser.

Siempre confundimos la mente con sus contenidos, la
conciencia y sus objetos. Se han empleado muchas metéforas
para ilustrar la “conciencia sin objetos”, “una mente sin conte-
nido; es decir, la mente natural, la no-mente, la vacuidad, la
unicidad, la esencia pura de la mente...”. Y a pesar de que sus
términos difieren y sus enfoques varfan, los maestros espiri-
tuales de las distintas eras y culturas nos ofrecen consejos muy
similares.

“Cuando una mente busca la no-mente”, dice Huang Po,
“hace de ésta un objeto especifico del pensamiento. Sélo exis-
te la corroboracién del silencio; éste va mds alld del pensa-
miento’.5

En la tradicién occidental, Meister Eckhart ha planteado
que el silencio estd “(...) en el elemento mds puro del alma, en
su lugar mds sublime, en el centro, sf, en la esencia del alma.
El silencio central est4 ahi, en donde ninguna criatura ni nin-
guna idea puede entrar; ahf el alma no piensa ni actda ni al-
berga ninguna idea de sf misma ni de cualquier otra cosa’.6

La conciencia es infinita, no tiene l{mites. Las limitaciones
que encontramos son auto-impuestas y debemos trascenderlas.
Por su propia naturaleza, el contenido de la conciencia exclu-
ye todo lo ajeno a s misma; el contenido implica limitaciones.
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Por ejemplo, un sonido determinado no sélo excluye el silen-
cio sino todo lo que no es sonido, todos los demds sonidos. Sin
embargo, es una tentacién contemplar la conciencia conven-
cionalmente, no sélo como algo que se centra en un sonido
determinado sino constituida por la relacién que tiene con el
sonido. Segin este enfoque, la conciencia es una categorfa de-
finida por sus posibles contenidos, lo cual equivale a determi-
nar sus lfmites. Si encontramos un punto ‘en el cual nuestros
sentidos parecen defraudarnos o nuestra mente se confunde y
tenemos que retraernos, entonces interpretamos que hemos
alcanzado los lfmites de nuestra conciencia. Experimentamos
€sto como un encuentro con un contenido o tema que no pue-
de ser comprendido. Lo que solemos pasar por alto en estas si-
tuaciones es que la conciencia es ilimitada. Una vez que dis-
tinguimos la conciencia de sus objetos, entonces los alcances
de un objeto o de un contenido determinado no puede limi-
tar la conciencia, de ninguna manera. Si nos damos cuenta de
que la conciencia es ilimitada por sus contenidos, ya no expe-
rimentamos las limitaciones del contenido como si fueran li-
mitaciones de la conciencia.

En cuanto podemos dejar de identificar la conciencia con
sus objetos —o la mente con sus contenidos—, los limites des-
aparecen en todas partes. En lugar de limites aparecen una
gran luminosidad y una brillante claridad. Esto es lo ilimita-
do, la vacuidad, lo que contiene todo pero no es nada en sf
mismo. Esta es la conciencia interior y la realidad absoluta. Es-
ta es la pura esencia de la mente. Un pasaje de “The Awake-
ning of Faith” dice:

“¢Qué se quiere decir con la ‘Pura Esencia de la Mente’? Es supre-

ma pureza y unidad, la totalidad que todo lo abarca, la quintae-

sencia de la Verdad. La ‘Esencia de la Mente’ no pertenece ni a la
muerte ni al renacimiento, no es creada ni eterna. Los conceptos
de la mente consciente son individualizados y discriminados por
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falsas concepciones. Si la mente pudiera mantenerse libre del pen-
samiento discriminatorio no habrfa més pensamientos arbitrarios
que dieran origen a apariencias de forma, existencias y condicio-
nes. Por lo tanto, desde el principio todos los conceptos han sido
independientes de la individuacién, de los nombres, de los estados
y condiciones mentales. En su naturaleza esencial son de una mis-
ma uniformidad, ni variable ni destructible. Como cuentan con la

misma calidad intrfnseca, la misma pureza, se les describe como la
‘Esencia-de-la-Mente™.7

Aquf nos hemos referido a la conciencia interior, a la esencia
pura de la mente; el silencio no es mds que una de las nume-
rosas puertas que pueden atravesarse para volverse uno con es-
ta conciencia. Una vez que nos hemos enfrentado a la natura-
leza de nuestra propia mente, la conocemos, la comprendemos
y la experimentamos directamente. Todo lo que antes era con-
ciencia sigue siéndolo, salvo las limitaciones. Ahora vemos la
naturaleza de nuestra mente como el centro de nuestra con-
ciencia y la experimentamos como nuestra conciencia plena.
Al desarrollar esta conciencia interior descubrimos que lo que
calificibamos de imposible era producto de nuestra arbitrarie-
dad. Traspasamos las fronteras del tiempo y el espacio, vamos
mis all4 de la 16gica.

Meister Eckhart ha escrito que la conciencia interior —ese
aristocrdtico agente del alma— “(...) es inconsciente del ayer o
del anteayer y del mafiana y del pasado mafiana porque en la
cternidad no hay ayer ni mafiana sino tan sélo ‘ahora’, como
era hace mil afios y como ser4 dentro de mil; como es en este
momento y como serd después de la muerte”.8 Las mismas co-
sas a las que habfamos permitido asumir el cardcter de limica-
ciones, los contenidos de la conciencia, los pensamientos y
conceptos de la mente, los objetos de la percepcién, pueden
mds tarde servirnos como medios para aprehender lo ilimita-
do. El universo puede encapsularse en un grano de arena.
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Absolutamente cualquier cosa puede atarnos a lo limitado
o liberarnos y conducirnos a lo ilimitado. Las cosas tienen un
aspecto cuando las vemos separadas de nosotros; se convierten
en el objetivo de nuestras acciones, en el tema de nuestra aten-
cién, en los objetos de nuestra conciencia, en los contenidos
de nuestra mente. En esta dindmica las cosas son como una
prisién que encierra nuestra prisién. El aspecto que nos con-
templa es pesado e inflexible. Un ataque frontal a estas super-
ficies es indtil, chocarfamos constantemente. Nuestra concien-
cia se frustra y se repliega, pero las cosas también tienen otra
cara, una puerta trasera que conduce a lo ilimitado. Del otro
lado de la conciencia ordinaria, del otro lado del sonido, mds
all4 de la actividad, del movimiento y de la separacién, estd la
esencia de la conciencia: inmutable, no creada e indestructible.
Aquf no hay ningtin sujeto, ningiin objeto, ninguna acepta-
cién, ningtin rechazo, sélo el cielo puro y despejado, donde to-
do es claro y sereno.

Corremos siempre el peligro de describir con demasiada
ligereza la transicién de nuestro estado habitual a la claridad y
la serenidad de la conciencia pura; es como si pudiera realizar-
se magia para elevarlo del plano normal a la atmésfera enrare-
cida donde el lenguaje es mistico. Este sentimiento es natural
en una situacién que requiere vencer obstdculos o ejecutar ta-
reas. Pero no es éste el caso. La conciencia pura, la mente na-
tural, no est4 en alguna otra parte a la que se llega sélo tras un
largo viaje. Estd aquf. Ahora, no hay un perfodo de tiempo
prescrito ni ningtin aprendizaje doloroso antes de poder ini-
ciarse. Lo que buscamos est4 presente ahora. Si éste es el caso,
¢qué tenemos que hacer?

La solucién radica en la forma de plantear el problema. La
pregunta no debiera referirse a lo que hay que hacer ni a los
factores que deben estar presentes para alcanzar la pura con-
ciencia plena. M4s bien, la pregunta debiera ser, ¢por qué no
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la alcanzamos todo el tiempo? Vamos en la direccién correcta
si no buscamos nuevas técnicas ni nuevos artificios para em-
plear, y si dirigimos la atencién hacia algo que ya estemos efec-
tuando y que nos impide realizar la conciencia plena. La ex-
presién “mente natural” significa justamente eso. Al hacer el
inventario de nosotros mismos descubrimos que cualquier co-
sa que no sca la mente natural o la conciencia pura, es algo
agregado: revestimientos individuales o culturales que actdan
como barreras divisorias que nos alienan de nosotros mismos.
Sujeto y objeto, el que actdia y las acciones, el que percibe y lo
percibido, son todas diferenciaciones ajenas a la mente natu-
ral. Son muros que nos enclaustran. Podemos escalar muro
tras muro, si queremos, pero la mente natural —que carece de
muros— seguird eludiéndonos. Los muros deben ser disueltos.
Las barreras deben desaparecer ms que ser superadas. Una vez
que comprendemos esto, surge un nuevo panorama. Ya no nos
enfrentamos a obstéculos insuperables porque no hay nada
que superar.

El estado de separacién no surge espontdneamente. Sin
embargo, en nuestro estado habitual tenemos la cabeza sepa-
rada del corazén, la mente del cuerpo, y nosotros mismos
estamos separados de los demds. Mantener esta separacién
—estos fragmentos interiores— requiere energfa. El esfuerzo de
mantener las barreras nos tiene constantemente agotados. Blo-
quea nuestra energfa. La mente se cifie a s{ misma. Lo que
debiera fluir apacible y equilibradamente, se ha solidificado.
Hemos cafdo en el hdbito de la rigidez. Debemos relajarnos y
aliviar la tensién. Las barreras y la falta de equilibrio son auto-
impuestas. Los pensamientos y conceptos bloqueados deben
volver a fluir. Una vez que renunciamos a la postura de sepa-
racién y destronamos la funcién del ego que diferencia lo que
“es” de lo que “no es”, retornan la calidez, el equilibrio y la in-
tegridad. Una vez disueltas las obstrucciones, resplandecen la
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luz, la belleza, la inspiracién —rasgos naturales de la mente na-
tural- entonces fluyen libremente.

Ciertas imdgenes y determinadas metéforas son dtiles pa-
ra alcanzar la conciencia plena y asf recuperar la mente natu-
ral. Desde luego, hay que tener presente que las metiforas no
son mds que metdforas y que, a la luz de la experiencia direc-
ta, parecerdn pdlidas distorsiones. El silencio es una metéfora
particularmente iitil. “Cada vez que oyes un sonido y buscas lo
que hay detrés, encuentras silencio”. La metéfora se refiere al
hecho de abarcar el sonido més que al sujeto que oye al objeto.

“Volverse de la misma naturaleza que el mantra”. Hemos
de relajar la tensién que mantiene la diferenciacién entre uno
mismo como oyente y lo que se oye, entre el cantante y el can-
to. Cuando uno se vuelve sonido, éste desaparece. Uno mismo
—como algo separado del sonido— desaparece. Desde luego, na-
da ha desaparecido, excepto la diferenciacién entre uno mismo
y ¢l sonido. El sonido es separacién, el silencio es integridad.
La separacién sélo estd presente cuando nosotros la impone-
mos. La integridad, nuestro estado natural, siempre estd alli.
Implicito en todo sonido se encuentra el silencio. Detrs de to-
do sonido —que es una barrera— hay “otro sonido” —que es una
puerta. Los sonidos molestos pueden convertirse en apoyos.
Los mantras, usados con moderacién, pueden disolver la dife-
renciacién y el sonido separado; y adem4s pueden permitirnos
llegar al lado silencioso del sonido. Dentro de la mente natu-
ral nada estd fijo. No hay nada que modificar. Ningtn sonido.
Ninguna imagen. Ningiin objeto. Ni siquiera hay una mente
sobre la cual trabajar. No hay ninguna relacién con nada. De-
bemos relajarnos y dejar de emplear nuestra energfa en un
fragmento de nosotros mismos, en la mente que desea, que es
errdtica y discriminatoria. El silencio reduce estos gastos.

La mente natural, la conciencia plena que no diferencia ni
separa, carece de ego. Gramaticalmente, ya no existe mds la
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primera persona singular. Un pasaje del “Majjhima Nikaya™ se
me ocurre: ““Yo soy’ es un pensamiento vano; ‘yo no soy’ es un
pensamiento vano; ‘yo seré’ es un pensamiento vano; ‘yo no se-
1€ es un pensamiento vano. Los pensamientos vanos son una
enfermedad, una dlcera, una espina... Pero después de superar
todos los pensamientos vanos a uno le llaman pensador silen-
cioso. Y el pensador, ‘el silencioso’, ya no aparece, ya no des-
aparece, ya no tiembla, ya no desea”.?

El silencio, la carencia de ego, el vacio y la conciencia ple-
na no pueden separarse. Tampoco pueden alcanzarse indivi-
dualmente. “Espacio” es una palabra simbélica y una dtil me-
téfora del silencio y la vacuidad sin ego. La conciencia plena es
una luz en el espacio. No es una luz contra un oscuro telén de
fondo, sino la luz del espacio mismo, fresca y viva, una refina-
da energfa pura. Sélo el concepto de un “yo” nos separa de ella.

Hasta la mi4s fugaz consecucién de silencio o vislumbre
del ego, tal como realmente es, puede afectarnos profunda-
mente. Una vez que nuestra conciencia plena se ha depurado,
las emociones encuentran los canales mds adecuados. La me-
moria se agudiza, porque una vez que se despeja la mente, lo
que ésta almacena es indeleble. Sélo tras liberarnos podemos
ser utiles a los demdés. La conciencia plena nos permite com-
prender y evaluar la condicién humana; alimenta la sabidurfa
y nos protege de nuestra propia visién sombrfa. A través del
desapego de la mente natural pueden transmutarse las ener-
gfas bloqueadas en emociones negativas. Mds alld de la negati-
vidad est4 la contemplacién sin pensamiento.

Lo que antes hubiera sido motivo de separacién y frag-
mentacién para el apego y la limitacién, ahora es fuente de
energfa. Si sostenemos la conciencia plena y la meditacién —in-
dependientemente de lo que suceda en nuestra vida—, preser-
varemos lo verdaderamente valioso.

El silencio es una senda hacia la mente natural, hacia la
conciencia pura. Es a la' vez una meta, un método, un estado
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de conciencia y una metifora. Y como metéfora es como he
analizado el silencio aqui, principalmente. Pero la hora de de-
jar el silencio de la metdfora ha llegado para adoptar el silen-
cio de la meditacién.
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CAPiTULO 7

MEDITACION, APERCEPCION
Y CRECIMIENTO

THEODORE M. JASNOS

V emos los objetos de nuestra experiencia como si fueran rea-
les, sélidos y ~evidentemente— como si estuvieran presentes.
Somos conscientes de un determinado objeto, pensamiento,
imagen o sensacién; en nuestra opinién es casi innegable que
el mundo existe tal como lo vemos. Todo tiene un lugar: “mi
sentimiento”, “esa persona’, “a quien veo ahf afuera”... Experi-
mentamos el mundo como una alternancia de formas sobre un
fondo. Ese es nuestro “contacto”, nuestra “realidad”.

Los pensamientos, las percepciones y las imdgenes se suce-
den unos a otros. El proceso se perpettia a sf mismo y, por lo
general, sigue su curso sin ser examinado. La conciencia cog-
nitiva usualmente ilumina el objeto de la conciencia, pero no
el proceso intrinseco por el cual se genera la conciencia del ob-
jeto. Por ejemplo, una persona en conflicto puede percatarse
de que se siente infeliz, pero es posible que atribuya esa infeli-
cidad a su dificultad para tomar decisiones, a lo complejo de
la situacién o a alguna causa similar. Aunque reduciera el con-
flicto a sus postulados subyacentes, no reconocerfa el cardcter

THEODORE M. JASNOS se doctoré en psicologfa en la Universidad de
Connecticut, (E.U.A.) Ha dado clases en Holy Cross College, recibié ca-
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interno posdoctoral en el Elmcrest Psychiatric Institute de Connecticut.

113




114 ¢ THEODORE M. JASNOS

intrinseco de su dificil situacién. Desde una perspectiva bu-
dista, el fundamento de la infelicidad elude todo intento de
comprensién intelectual, incluso las especulaciones e inferen-
cias acerca de los procesos inconscientes, porque tal funda-
mento no radica en los contenidos de nuestra mente sino en
su funcionamiento.

La préctica budista va mds all4 de la comprensidn intelec-
tual, hasta el hdbil uso de la conciencia, que potencialmente
ilumina nuestra dificil situacién, en el sentido m4s completo.
La meditacién puede entenderse como una herramienta para
la apreciacién plena y la trascendencia de la cognicién. Es un
medio experimental para llegar a conocer el proceso intrinse-
co de la conciencia misma, es decir, de la comprensién de cé-
mo se genera la conciencia de los objetos, los sentimientos, las
imdgenes y otros sucesos mentales. Aunque el desarrollo y el
dominio completo de esta prictica puede exigir afios de entre-
namiento, mi intencién aquf, es presentar sus lineas generales
y mostrar cémo la meditacién puede ayudar a modificar pau-
tas de funcionamiento que se auto-perpetdan para dirigirlas al
crecimiento y la realizacién.

Al llegar a este punto se sugiere un experimento de medi-
tacién. Aunque dentro de la tradicién budista se ensefian
numerosas técnicas y ejercicios, lo que sigue es una préctica
bésica. Puedes sentarte sobre una colchoneta en la posicién de
loto tradicional —o sobre unassilla con el respaldo recto—, de mo-
do que tu cuerpo esté equilibrado y relajado, pero a la vez en
una posicién que te permita respirar libremente desde el dia-
fragma. El cuerpo y los hombros no deben inclinarse hacia
delante. Puedes apoyar tus manos sobre las rodillas o en el re-
gazo. Tal vez al principio te distraerds menos si cietras los ojos.
Mis tarde puedes mantener los ojos abiertos y enfocados, sin
esfuerzo.

Permite que tu cuerpo se relaje y percdtate de todas las
sensaciones tdctiles y musculares. Siente el pulso en tu cuerpo.
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Sin forzar la relajacién, experimenta las 4reas de tensién y de-
ja que la relajacién ocurra naturalmente. Equilibra tu postura;
procura que la respiracién se relaje y se vuelva fluida y tran-
quila. Deja que tu mente se relaje. Permite que todos los pen-
samientos, las sensaciones, los sentimientos y las vibraciones
interiores fluyan suavemente, sin prestar atencién a contenidos
ni formas; sin aferrarte a ninguna sensacién, sin cotejar tu ex-
periencia con ideas preconcebidas ni tratar de sentirte “en las
nubes”; simplemente mantente alerta y consciente.

Acompafia y sumérgete en la corriente del pensamiento y
la emocién. Reconcfliate con todo lo que esté sucediendo. De-
ja que la conciencia ilumine todo por completo. Esto incluye
al “yo” que vive la experiencia o que intenta evitarla. Tal vez
notes que te pierdes en largas secuencias de pensamiento o fan-
tasfas... Estas distracciones pueden estar acompafiadas de un
sutil debilitamiento de la conciencia y de una pérdida de cla-
ridad. También puede que entres en un pesado estado anesté-
sico de trance. En cualquier caso, simplemente, percitate de lo
que sucede.

Después de unos treinta minutos, es posible que estés muy
relajado y que encuentres una claridad y un estado de con-
ciencia con una sensacién de mds espacio. La conciencia pue-
de ser luminosa y fresca, como el alba sobre una cadena de
montafias nevadas. La mente puede ser tan estable como esas
mismas montafias. La conciencia puede estar aparentemente
en todas partes, libre de obstrucciones y desprovista de pensa-
mientos discriminatorios. Estos similes describen una de las
experiencias posibles en la meditacién. En una experiencia que
se aproxime a esta descripcién puede que te sientas bien cen-
trado, estable, despejado y capaz de aceptar con ecuanimidad
cualquier cosa que surja en la experiencia. Un examen mds de-
tenido, sin embargo, podria revelar que tt mismo te mantie-
nes despejado y centrado. Puede que tu “voluntad” esté obran-
do para mantenerte en ese espacio que parece muy agradable.



116 ¢ THEODORE M. JASNOS

Una vez que tu mente se aquicta puedes llegar a niveles
mis sutiles. Continda la meditacién dejando que esta “volun-
tad” y tu conciencia se unan, de manera que ya no haya nin-
guna diferencia entre la conciencia plena y la “voluntad” o el
centro. La “voluntad” o cualquier otro centro emergente se
convierte en la meditacién. Continda esta prictica aunque ex-
perimentes un poco de dolor fisico. Permitete convertirte en
ese dolor, y en quien sea que estd retrocediendo para evitarlo.
Cualquier actividad mental puede trabajarse siguiendo este
procedimiento, inclusive el deseo, la distraccién, el miedo y las
tendencias a reprimir sentimientos.

Con esta sencilla y sutil prictica es posible transmutar el
proceso dualista que te separa de la experiencia de un objeto.
Puede haber una transmutacién de todo el espacio, incluso del
ego —o funcién observadora. El proceso habitual es reemplaza-
do por otro intrinsecamente distinto al primero. El cambio,
sin embargo, entrafia algo mds que la mera sustitucién de un
estado mental por otro similar. Hay un cambio mayor que
trasciende las funciones cognoscitivas y emocionales. Hay con-
ciencia, pero no en el sentido dualista de un observador que se
mantiene en relacién con otra cosa. Por ejemplo, es posible
que la “voluntad” o el “dolor” en relacién con el “yo” dejen de
existir en su forma anterior. Estos sucesos mentales pueden ser
sustituidos por una conciencia simultdnea, como si se estuvie-

ra percibiendo a través de todos los sentidos. Por estar en el
centro de la experiencia en curso, la conciencia puede liberar-
se de su perspectiva limitada. El ruido de los automéviles que ‘
pasan, los colores y los objetos que se ven con los ojos abiertos
y la sensacién de estar sentados en una postura equilibrada
pueden percibirse de manera inmediata y vivida. Es probable
que el ruido del trénsito no tenga prioridad como impresi6n
dominante sobre las sensaciones corporales. Es posible ver
ambas cosas con claridad y no sentir preferencia por ninguna.
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No es preciso ningtin esfuerzo para centrarse. La conciencia
carece de centro. Tarthang Tulku describe esta experiencia asf:

“No hay necesidad de ningtin apoyo, conocimiento, instrucciones
ni de nada. No queda nada ni nadie exterior a ti’. Te conviertes en
el centro del pensamiento. Pero en realidad no hay ningtin centro;
el centro se convierte en equilibrio. No hay ningtin «ser» ni «rela-
ciones objeto-sujeto»; ninguna de estas categorfas existe. Pero al
mismo tiempo hay funcionalidad, hay una completa apertura.”!

Las sesiones de meditacién parecen desarrollarse a menudo en
dos etapas. Primero hay una etapa preparatoria en la que se es-
tablece la postura correcta y se deja que el cuerpo, la mente y
la respiracién se calmen. El esfuerzo se concentra, se aclara, y
se centra. Més tarde puede haber una etapa en la que el es-
fuerzo deja de ser el centro; la claridad también puede dejar de
ser una meta. La técnica, el meditador y la conciencia ya no
son “cosas” que puedan diferenciarse.

LA APERCEPCION Y EL DESARROLLO DE LA CONCIENCIA

La tradicién budista ha elaborado y conservado sistemas teéri-
cos detallados y descriptivos que analizan minuciosamente la
fenomenologfa aparente como realidad. El Abkidbharma, una
de las tres principales secciones del canon budista, es un volu-
minoso intento de sistematizar y elaborar lo que se ensefia en
los sutras. El Abhidharma contiene un modelo bisico para la
psicologfa budista, que considera a la conciencia como un pro-
ceso de desarrollo. Se distinguen diecisiete etapas 0 momentos
de pensamiento, comenzando con un estado inactivo de la
mente, pasando por la actividad primitiva, la percepcién y fi-
nalmente el pensamiento abstracto. Es un modelo de desarro-
llo en el sentido de que, por ejemplo, se considera que las eta-
pas mds primitivas del proceso de pensamiento sustentan a las
etapas posteriores, que tienen lugar sucesivamente. Hay una
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progresién de la globalidad a la forma diferenciada. Se consi-
dera que el mundo aparentemente sélido de la forma estd
compuesto de funciones mds primitivas, desde el punto de vis-
ta del desarrollo. Esta secuencia es un proceso de “surgimien-
to” que escapa al reconocimiento de la mente no entrenada.

El conocimiento del proceso de apercepcién se consigue
gracias a una préctica muy sutil que comienza con la medita-
cién antes descrita. Lo que sigue es el simple esbozo de una se-
rie de lineamientos desarrollados en el linaje nyingma durante
siglos de experiencia meditativa y, en su mayor parte, transmi-
tidos oralmente de una generacién de practicantes a otra. Aun-
que este sistema no est4 contenido en las obras escritas del Ab-
hidharma, adopta el modelo de desarrollo de las etapas de la
percepcién. El conocimiento del Abhidharma puede ser pro-
vechoso para comprender este sistema, pero no hay una rela-
cién directa entre ambos. Ademds, el sistema nyingma no se
asemeja a ningun sistema occidental para describir la realidad.
La funcién de estos puntos de referencia es la de guiar nuestra
prictica y posibilitar la continuidad y el progreso en la medi-
tacién. Los lineamientos no pretenden ser un sistema abstrac-
to, sino una serie de hitos interiores que permitan “reconocer”
y “conocer” las caracteristicas experimentales del proceso de
surgimiento.

A continuacién, he intentado hacer un resumen de mi
propia experiencia y de las ensefianzas de Tarthang Tulku, tras-
mitidas sobre todo en forma de alusiones y metéforas. Una tra-
duccién de este tipo nunca puede ser directa. Estd enteramen-
te filtrada en mi propia perspectiva cognitiva. Esta exposicién
s6lo puede reflejar mi comprensién actual de un sistema utili-
zable en todos los niveles de la prictica, y que se entiende de
distinta manera en cada uno de ellos. Asimismo, la compren-
sién intelectual de este sistema no debe confundirse con la ex-
periencia real. La exposicién abstracta es s6lo un mapa que se
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parece apenas al territorio. Es dificil o imposible aprender en
abstracto estos matices muy sutiles de la experiencia. Un maes-
tro competente y un compromiso sustancial son invaluables en
el desarrollo de una préctica que abre posibilidades ¥ que pro-
porciona las bases para penetrar en el campo de la conciencia
y para estudiar el proceso de la apercepcién.

La préctica antes descrita prosigue hacia niveles cada vez
mis sutiles del proceso de pensamiento. Se accede a los pensa-
mientos y se experimentan desde todos los 4ngulos de manera
libre, abierta, no critica. Mantente ahf, accede a la corriente
del pensamiento, pero también en lo que no es esta corriente.
Introdicete entre los pensamientos y dentro de ellos. Sitdate
delante y detrds de los mismos o de cualquier unidad de expe-
riencia que surja. Esto incluye el sentido del “yo” y la imagen
que tenemos de nosotros mismos, los cuales son formas de
pensamiento. Con prictica y con instruccién continuadas, los
siguientes niveles del proceso de percepcién podrén distin-
guirse.

Kun-Gzhi: Hablaré primero de una cualidad que se di-
funde por todo el campo de mi conciencia. Se trata de algo
mds que pensamientos insertos en un medio. Hay una sensa-
cién de que todo est4 contenido o abarcado. Hay una cualidad
que trasciende los pensamientos, sonidos, visiones y movi-
mientos interiores, y que también estd dentro de ellos. Los
movimientos interiores y los pensamientos cambian, pero la
cualidad “subyacente” también se encuentra presente, a veces
mds inerte, pesada, densa, inevitable; en otras ocasiones mds
abierta, pero no en el sentido fisico que dan a entender estos
términos. La palabra para indicar esta esencia penetrante de la
experiencia es kun-gzhi.

En algunas conferencias de Tarthang Tulku se discutfa el
kun-gzhi como un término basado en la experiencia, un sus-
trato o base precognitiva que contiene todo lo relativo al sam-
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sara. Sustenta y se abre tanto a los dominios de samsara como
a los de nirvana; simultdneamente abarca cuerpo, mente y
espiritu. Es, en lo que hace al desarrollo, el sustrato de la ima-
ginacién, los suefios, el pensamiento, la percepcién y la sensa-
cién. Funciona de manera permeable, manteniendo y proyec-
tando una sucesién de formas siempre cambiante. El kun-gzhi
carece de forma, no tiene principio ni fin; es un aspecto de una
realidad presente, que sostiene un universo de actividad hu-
mana compuesto de multiples capas. La forma del pensamien-
to puede cambiar sucesivamente, pero el medio precognitivo
sigue siendo prdcticamente el mismo. De este sustrato surge la
diferenciacién. Es la “conciencia almacén”, que contiene todos
los residuos del pasado personal y colectivo, y que estd presen-
te en todo el proceso de cognicién.

Es posible conocer el kun-gzhi, pero no en el sentido en
que usualmente identificamos un objeto. La dificultad radica
en la naturaleza del proceso de surgimiento. Cualquier “expe-
riencia” susceptible de identificacién no es kun-gzhi. Cuando
la experiencia evoluciona hasta el estado en el que la recono-
cemos como “experiencia’, ya no es kun-gzhi. Por ejemplo, no
es “la pesadez” como tal sino lo que la subyace. La “experien-
cia” final est4 compuesta de una extensa serie de funciones en
curso. El kun-gzhi sélo distingue un primer nivel de funciona-
miento del sujeto, cuya experiencia inmediata elude la cogni-
cién ordinaria. .

El reconocimiento también es dificil debido a la naturale-
za dindmica, siempre cambiante, del funcionamiento del sus-
trato. En la depresién, por ejemplo, términos tales como “den-
s0”, “ciego” o pesado podrfan ser apropiadas para la cualidad
del kun-gzhi. En ciertos estados de meditacién, descripciones
tales como “no sucede nada... como abrir los ojos sin percibir
nada... amplitud, sin palabras, sin conocimiento” podrfan ser
més apropiadas. Las formas sutiles, mds puras del kun-gzhi son
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propias de los estados de Samadhi, con caracterfsticas de rela-
jacién extdtica, atencién clara y concentrada o vacuidad.

Emociones como la ira, la envidia y el odio tienen acusa-
das caracteristicas de kun-gzhi. Al intensificarse la emocién, la
conciencia se disuelve en el £un-gzhi y en otras funciones del
proceso de apercepcién. El discernimiento consciente y el es-
tado de atencién se dificultan y uno se encuentra inmerso en
el desconocimiento.

Es de vital importancia distinguir el £un-gzhi y meditar de
manera que se vuelva mds liviano. La consecucién total con-
lleva estar completamente fuera del kun-gzhi, y, por lo tanto,
de toda la rueda de funcionamiento de samsara. Nirvana es
—desde el sustrato en direccién ascendente- original y no for-
mado. Sin embargo, la perspectiva de nirvana no existe inde-
pendientemente de samsara. El uno no puede existir sin el
otro. El kun-gzhi es tanto el terreno de la iluminacién como lo
es de la estupidez y el engafio. Por eso no puede considerarse
que el kun-gzhi sea un proceso negativo. Para ir més all4 del
kun-gzhi o transmutarlo es necesario reconocerlo y realizar una
prictica excelente. La apertura, la claridad, la frescura, la rela-
jacién, la naturalidad y la conciencia son cualidades de la ex-
periencia que indican la direccién correcta. Es importante re-
conocer el apego, la fijacién, el estupor, el aburrimiento y los
estados anestésicos de trance, pues todos ellos son obstéculos si
se les persigue como objetivos.

Kun-Gzhi Rnam-Shes: Contintia buscando entre los pensa-
mientos, en esos espacios que generalmente pasamos por alto
u olvidamos cuando una secuencia de pensamiento sustituye a
otra. Al aumentar el espacio es posible que empiecen a surgir
imdgenes —como para llenar un vacfo—, pueden aparecer re-
cuerdos de la infancia. Si permaneces con el flujo de im4genes,
sentimientos, pensamientos, el no-flujo entre uno y otro y las
cualidades intrinsecas de estas unidades, la mente se equilibra.
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Sélo queda un “observador apto” que no se preocupa por
quién es, dénde est4 ni si hay algo que observar. Este “obser-
vador” es la conciencia, que acepta y abarca su propia natura-
leza, sin ningtin lugar adonde ir y ninguna necesidad de aferrar-
se. En este campo hay una actividad muy sutil, una’ cualidad
similar a un espejo. Con los ojos abiertos, los objetos que se
encuentran en el campo visual adoptan esta cualidad. Es la pu-
reza y la claridad. Esta cualidad estd presente justo un instan-
te antes del sonido de una campana, del primer roce o chirri-
do... Es el “atin-no-del-todo” previo al levantarse de una silla.
Inicialmente es mds fcil distinguir esta cualidad en el primer
instante del pensamiento o accién, pero también estd presente
durante el pensamiento abstracto; puede ser seductora y em-
briagante. Esta cualidad de la experiencia vivida es muy real y
est4 disponible en cada pensamiento del observador que sabe
mirar, es el kun-gzhi rnam-shes.

Mi interpretacién del kun-gzhi rnam-shes, basada en ense-
fianzas y en la experiencia, es que este nombre alude a la pri-
mera aparicién de actividad y movimiento en el campo, a la
caracterfstica que ya est4 manifestdndose fuera del kun-gzhi. El
nombre define la actividad inicial en un proceso casi instant4-
neo que conduce al asimiento, al apego y al pensamiento abs-
tracto, sin llegar a ser ninguno de ellos. La base de una distin-
cién entre sujeto y objeto est4 origindndose apenas. Con este
fugaz atisbo de actividad comienza la apercepcién. Tarthang
Tulku empleaba metéforas como “la imagen en un espejo de
un hombre que est4 a veinte millas de distancia... algo que mi-
ra o se mueve a mucha distancia... la percepcién estd all4, no
aquf”. Hay un “tinte de pureza y claridad, pero la luz es tenue,
no es brillante, es como en un dfa nublado... una percepcién
desde el desconocimiento, pero que atin no es percepcién ni
pensamiento”. “Como un mono, esa tenue percepcién siem-
pre estd agitada y no descansa nunca’. Matiza el pensamiento
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pero dicha percepcién generalmente es ignorada mientras
transcurre. Se presenta como sujeto mas no como objeto. Se
pierde o no se puede recordar, pero es posible tener conoci-
miento del kun-gzhi rnam-shes como caracterfstica inherente a
una realidad emergente.

Yid: Al activarse mds el kun-gzhi rnam-shes, la claridad au-
menta y se convierte en percepcién, aunque no en discrimina-
cién ni en apego. Esta funcién es el yid. Con su caracterfstico
sentido del humor, Tarthang Tulku comenté que el kun-gzhi y
el kun-gzhi rnam-shes pueden verse simbélicamente como fe-
menino y masculino. El feto, formado unas cuantas semanas
después del coito, podrfa representar el yid. Tras nueve meses
llega el nyon-yid, que es el nacimiento de la “mente que apre-
hende”.

Mi propia experiencia del yid es la de una rdpida interrup-
cién emergiendo de la vasta difusién del kun-gzhi, a través de
una actividad inicial, pasando por una friccién, torsién o chi-
rrido, hasta alcanzar una percepcién totalmente nitida y loca-
lizada. Entiendo que el yid se refiere al punto de articulacién,
a la friccién, torsién o chirrido de la percepcién que se estd
originando. El yid es como un movimiento de deslizamiento
que es crucial para presentar el mundo tal como est4 llegando
para ser presentado. El kun-gzhi es el almacén de residuos, el
yid es el momento intermedio en el que estos residuos se con-
cretan y llegan a la experiencia. La sensacién de la vista, el of-
do, el tacto, el olfato y el gusto es convertida por el yid en per-
cepcién a través de una accién que surge a partir de una vis-
lumbre fugaz hasta “dar con” la percepcién categérica.

Nyon-Yid: El nyon-yid alude a una funcién que desencadena y
transmite la emocién y la imagen que tenemos de nosotros
mismos. Segiin Tarthang Tulku, a medio camino del nyon-yid
comienza el kamadhatu o 4mbito del deseo. Estamos entonces
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completamente inmersos en la mente de samsara. Justo antes
de esta etapa habfa percepcién aunque sin preferencia. En el
nivel del nyon-yid queda establecido el sesgo positivo o negati-
vo que domina a la mente aprehensora. Llegados a este punto
es imposible escapar del movimiento hacia el objeto de la per-
cepcién o del que se aleje del mismo. No sabemos qué deseo
vendr4 después. Con emociones contradictorias la situacién se
vuelve mds complicada. Una vez Tarthang Tulku describié la
depresién, por ejemplo, como un estado muy complejo, que
entrafia emociones contradictorias. Hay “un intenso deseo
que empuja al nyon-yid hacia el kun-gzhi, como si estuviera re-
plegéndolo en una esquina”. En esta situacién uno no quiere
ver el mundo. Las creencias y los niveles de abstraccién supe-
riores eran contemplados como elementos que alimentaban el
proceso y con ello mezclamos los conflictos bésicos més, man-
teniendo la depresién. Este es un ejemplo de cémo un aficio-
nado al usar este sistema puede comprender los estados emo-
cionales. ‘

La accién del nyon-yid también proporciona lo que Tar-
thang Tulku describié como la “corriente” que transmite y ac-
tiva tanto la imagen que tenemos de nosotros mismos como la
funcién observadora, aquello que por lo general denominamos
ego. La accién es sutil, rdpida y no conceptual. La imagen de
nosotros mismos en el nivel del zyon-yid es como la experien-
cia de un toque inmediato, el reconocimiento mds elemental
de un rasgo definido, distinguible, directamente atribuido a
un centro y experimentado como perteneciente a uno. Tar-
thang Tulku comenté que si el nyon-yid no funcionara, “no
tendrfamos un lugar”. Esta experiencia de pertenecer a algin
lugar nos es asequible todo el tiempo.

La auto-imagen y el ego: En el nivel del #yon-yid, en un prin-
cipio sélo existe una clara separacién y un sentido de ubica-
cién, pero a partir de este punto todo se vuelve mds complejo;
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ahora entramos en un terreno més familiar para la psicologfa
occidental. Para Tarthang Tulku, la expresién “auto-imagen”
no sélo incluye lo que una persona podrfa identificar cons-
cientemente respecto a s{ misma, sino también los procesos
inconscientes y preconscientes, tales como los incluidos en el
concepto jungiano de la sombra, el lado inferior que “nos per-
tenece”, pero que no estamos dispuestos a ver ni a expresar.
Ello establece una serie de funciones relativamente auténomas
expresadas a través de la proyeccién “esto no me pertenece”. La
meditacién implica volverse completamente consciente de los
aspectos fragmentados de la personalidad con los que hemos
formado nuestra auto-imagen para asimilarlos y trascenderlos.

Un articulo de Tarthang Tulku sobre la auto-imagen dio
pie a una discusién acerca de las etapas avanzadas en el proce-
so de construccién de esta imagen a partir de un “yo” que ex-
perimenta, siente y ve las cosas de manera vivida e inmediata.2
Este “yo” se satura de pensamientos como los siguientes: “ten-
go defectos... estoy solo... soy culpable”. Entonces, la perso-
na comienza a actuar como si fuera otra; actia basindose en
imdgenes y deducciones generadas por s{ mismo, que se per-
petdan mientras el proceso es reforzado. Los refuerzos pueden,
por ejemplo, ser pensar “soy culpable”, lo que en un circulo vi-
cioso alimenta al pensamiento “no merezco tener éxito”, que a

~su vez puede alimentar el de “no soy capaz de conseguir esto”,

que seguidamente puede oponerse al de “debo hacerlo”. El
proceso puede continuar indefinidamente e imposibilitar la
accién oportuna y espontinea.

Tarthang Tulku afirmé en una conferencia que cuando la
auto-imagen surge, el ego ya estd ahf. El ego est4 vivo, clara-
mente presente, “una entidad separada, como una pared o un
objeto”. La palabra ego se utilizaba para referirse a un elemen-
to de orgullo, una absoluta conviccién de “isoy yo!” Cuanto
mis rigido y orgulloso sea el ego, tanto mayor ser4 la concien-
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cia de su propia fragilidad. Hay un miedo a la pérdida de iden-
tidad, de objetos o personas a quienes incluimos inconsciente-
mente como partes de nuestra identidad. En nuestra fantasfa,
semejante pérdida nos supondrfa el caos, sentimientos inacep-
tables de malestar y descontrol. La defensa entonces pasa a ser
una funcién primordial del ego. Mecanismos como la nega-
cién, la represién, la racionalizacién, el escape, las componen-
das, el camuflaje y los rasgos rigidos del cardcter —entre otros—
operan para complicar ain mds el estado en samsara.

En la prictica, el reconocimiento de uno de los niveles de
apercepcién descritos por este sistema es distinto. Con cada
cambio en el lugar de observacién se produce un panorama di-
ferente. Desde un cierto punto de vista, es posible percatarse
de cémo surge el kun-gzhi: como una imagen que surge de la
nada. Parece necesitar moverse para ganar mejor perspectiva y
crear dualidad en la experiencia. Aparentemente esto ocurre en
el momento en que reconocemos cualquier aspecto del proce-
so de apercepcién. El reconocimiento del kun-gzhi, del yid o
del auto-concepto, por ejemplo, parece implicar una relativi-
dad. Sin embargo, el cardcter de la propia conciencia cambia
durante la meditacién en la que tiene lugar ese reconocimien-
to. En la mente se da un aumento de claridad, precisién y pre-
sencia. Al convertirnos completamente en el observador, el
proceso de apercepcién se transforma en todos los niveles, des-
de los del kun-gzhi hasta los del ego. El proceso de observacién
y el esfuerzo desaparecen. Hay una afirmacién del Lama Mi-
pham que parece comunicar la naturaleza de esta prictica: “La
meditacién es la espontaneidad constante... de la Vacuidad y
la relatividad coincidentes”.3 Una prictica dirigida tan sélo
hacia el conocimiento de la relatividad de este sistema, sin la
espontaneidad —que no es ni apertura ni forma—, implicarfa
auto-limitacién.
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EL CONTEXTO DEL CRECIMIENTO: SAMSARA
Y NIRVANA

Desde una perspectiva budista, el potencial para el crecimien-
to no estd restringido ni limitado por una condicién propia de
samsara. El limite del potencial humano no est cefiido a me-
tas cognitivamente especificas, tales como la adaptacién a la
sociedad, las buenas relaciones personales, el funcionamiento
eficaz del ego y un cardcter agradable. Ademds de ese tipo de
metas, el contexto budista del crecimiento en sus intentos in-
trospectivos incluye la comprensién de niveles del proceso de
apercepcién que no han sido explorados sistemdticamente en
Occidente, e implica la posibilidad inmanente de la ilumina-
cién plena.

Por esta razén es necesario hablar de la relacién entre el
samsara y el nirvana.

“En el budismo sélo hay una distincién muy sutil entre el samsa-
ray el nirvana. Esto significa que en realidad no hay diferencias
entre el mundo y el cielo. Es sélo cuestién de ser conscientes. Y el
hecho de que nos percatemos o no, de que lleguemos o no a ese
estado, depende de muy poco, porque en realidad no hay diferen-
cia entre ambos. Hasta es dificil saber en cul cara de la moneda
se encuentra la realizacién: ambas son la moneda misma. Si una
cara de la moneda no est4 ah, la otra tampoco puede estarlo. Si la
parte frontal de mi mano no existe, la parte de atrés no puede exis-
tir. De manera similar, si esta conciencia, esta mente o este pensa-
miento no existen, entonces mi meditacién no puede sobrevivir.

“Esa meditacién, ese nirvana est4 tan cerca... no hay tiempo ni
distancia. Tenemos palabras que la etiquetan: “la cualidad del aho-
ra’. Al fenémeno en el que no hay tiempo ni distancia, lo llama-
remos “el ahora”, a este mismo momento, la atencién a tu mente,
la atencién a tu pensamiento”.4

La afirmacién de que “en realidad no hay diferencia entre sam-
sara y nirvana’ es tradicional. Si no hay diferencia, podriamos
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preguntar porqué es necesario hablar del cambio, del creci-
miento o de la meditacién —lo cual parece sugerir que hay al-
gun otro lugar adénde ir. Tal vez sea imposible resolver esta pa-
radoja a nivel racional. Una manera de entenderla es suponer
que sélo existe en un plano légico, y que surge a partir de un
intento de describir la realidad desde dos perspectivas. Sin em-
bargo, de las dos, sélo la de samsara se presta a la descripcién
cognitiva y se preocupa por las diferencias. El experimentarse
a uno mismo “de esta manera”, estando “aquf”... —lo cual es re-
lativo a la posibilidad de ser “de alguna otra manera” o de es-
tar “en otro lugar”~, es uno de los rasgos mds sobresalientes de
la perspectiva propia de samsara. A partir de la situacién crea-
da por dichas dualidades, parece haber una diferencia obvia
entre samsara y nirvana, y parece necesario hablar acerca de la
meditacién y el crecimiento. Desde la perspectiva de la reali-
zacién espiritual, en la que la mente se encuentra en plena
conciencia, la distincién cognitiva entre samsara y nirvana
puede no existir. Las caras de nirvana y samsara son “simultd-
neamente coexistentes”. Podemos entonces decir que no hay
diferencia entre el samsara y el nirvana o que el nirvana es sim-
plemente el “ser” sin ningtin lugar adénde ir.

" Muchas de las afirmaciones de Tarthang Tulku que apare-
cen en los textos sugieren que desde la perspectiva budista de
la iluminacién —es decir, desde el punto de vista de la persona
realizada—, el cambio que implica la reorganizacién de las de-
fensas, la cosmologfa personal y el cardcter o la auto-imagen, tie-
ne poca importancia. Puede ser que cambiemos un tanto la or-
ganizacién de nuestra vida y nos sintamos mejor; puede ser
que dejemos la casa paterna, que consigamos un divorcio, que
adoptemos una nueva imagen o que, durante la meditacién,
contemplemos el significado de una ilimitada sucesién de im4-
genes, simbolos y suefios... Ese tipo de contemplacién y cam-
bio, puede verse como parte integral de un proceso de creci-
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miento; o sea, desde la perspectiva de una persona implicada
en dicho proceso. Sin embargo, desde la perspectiva de la rea-
lizacién, los cambios de ese tipo son incidentales. Preocupar-
nos por reordenar los objetos de nuestra existencia puede per-
petuar nuestra participacién en samsara. Aunque logremos
una satisfaccién pasajera mejorando nuestra vida, la mente
propia de samsara, por naturaleza, perpetda su propia activi-
dad, y la insatisfaccién es una parte integral de la misma.

En la dindmica de samsara, el mundo se organiza en uni-
dades significativas. Lo que “me pertenece” se entiende con
relacién a lo “ajeno”. Esta apariencia de cohesién satisface pa-
sajeramente un profundo anhelo de fusién, proximidad y se-
guridad, pero también alimenta el miedo a lo opuesto: la pér-
dida, la aniquilacién y la falta de centro.

En el nivel del nyon-yid experimentamos ya sea un movi-
miento hacia los objetos de nuestra experiencia o en el sentido
opuesto, es decir, nos volvemos indiferentes con respecto a
ellos. Las experiencias agradables son las que quisiéramos re-
petir. Las desagradables son aquellas de las que quisiéramos
desembarazarnos. En la indiferencia ninguno de los dos deseos
predomina. Nuestra experiencia estd m4s o menos impregna-
da de estas orientaciones afectivas, y la accién se basa en las
preferencias emocionales. Hay una alternancia de placer y do-
lor, de bien y mal, de amor y odio, que se presta a la descrip-
cién en términos de causa y efecto. El horizonte siempre tiene
un mis all4, el camino siempre es largo, todo sentimiento tie-
ne su contrapartida y la insatisfaccién es inmanente.

Desde la perspectiva de samsara, puede considerarse que la
vida es un proceso de causa y efecto, de accién y reaccién, en
el que se persigue una meta. El logro de ésta tiende a ser el me-
jor resultado conforme a las mejores condiciones. La mente
centrada en el control y la posesién de objetos materiales se
vuelve compacta y pesada, como ocurre con la materia. Si la
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mente estd ocupada consigo misma y con el control de las
emociones, los pensamientos y la auto-imagen, puede lograrse
el control, pero a costa de la espontaneidad. La mente que ac-
tha por s misma neutraliza la vitalidad y se vuelve impotente.
La accién no responde a la situacién y estd limitada por un
conflicto interior. Del mismo modo, la mente que procura
alcanzar lo sublime, la dicha eterna y la conciencia universal,
puede lograr esa meta y vibrar de alegrfa —pasajeramente. Anhe-
lar el cielo, el supremo Samadhi —o cualquier estado que satis-
faga nuestra pasién— puede implicar éxito y una larga estancia,
pero a la larga también puede conllevar la insatisfaccién.
Puede que en la meditacién, por ejemplo, tratemos de
prolongar lo que experimentamos como un estado “elevado”,
incluso hasta el punto de esforzarnos por dejar los ojos en
blanco o por mantener una posicién muy dolorosa. Cuando
hay una “preparacién” rigida, una concentracién forzada o al-
guin apego de esta naturaleza, se puede producir una acumula-
cién progresiva de tensién o un creciente estancamiento; todo
esto puede finalmente llevarnos a explotar. Podemos sufrir una
desorganizacién pasajera, una reaccién auténoma difusa, una de-
presién o, por el contrario, podrfamos realizar una reestructu-
racién y alcanzar una visién clara. Este fenémeno es particu-
larmente notable tras realizar meditaciones y ejercicios inten-

" sos, en los que se hace un gran esfuerzo por “llegar hasta el

final”, forzando cierto estado mental o provocando nuestra
resistencia a un dolor muy intenso. En términos de la expe-
riencia, la “reaccién” puede parecer grandiosa o desalentadora,
segtin lo ocurrido y de acuerdo con nuestra perspectiva. Sin
embargo, desde el punto de vista de la iluminacién, las metas
que hemos alcanzado o malogrado son limitadas. En ninguno
de los dos casos llegamos a la realizacién plena. Las vueltas en
las ruedas de samsara no se interrumpen.

Otra caracterfstica de esta dindmica es que un pensamien-
to conduce automdticamente a otro. No nos percatamos de lo
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que sucede entre un pensamiento y el siguiente. Primero esta-
mos aquf; ahora estamos en otro lugar, olvidindonos de dén-
de acabamos de estar y de que estamos pasando de un pensa-
miento a otro. La mente propia de samsara ignora los espacios
entre las unidades del pensamiento y la experiencia. La conti-
nuidad de la conciencia se pierde en medio de una fluctuante
bisqueda, en pos de la dicha y huyendo del sufrimiento. Hay
pérdidas de la conciencia breves pero significativas, que tienen
lugar fuera del foco de la atencién ordinaria. El que la din4-
mica de samsara sea ciclica y repetitiva por naturaleza se debe,
parcialmente, a los lapsos de la conciencia.

Estos ciclos repetitivos pueden verse como unidades de ac-
cién y experiencia —cuyo funcionamiento se basa en la prefe-
rencia— que giran alrededor de algtin objeto o meta determi-
nados por nuestro enfoque cognitivo. Podemos permanecer
alternativamente indiferentes, pasivos y sujetos a la influencia
externa. Hay una infinita cantidad de metas por fijar y opcio-
nes por decidir; una inmensa cantidad de formas de conside-
rarse a uno mismo y al mundo. Podrfamos describir tantos ti-
pos de accién y reaccién como quisiéramos discernir. Podrfa
considerarse que el samsara consiste en una serie de ciclos de
accién y reaccién que funcionan en una cantidad potencial-
mente infinita de niveles.

LAS IMPLICACIONES DEL CRECIMIENTO

Al igual que con la psicoterapia, el resultado de una practica
de meditacién prolongada es incierto. La eficacia de la medi-
tacién estd regida por una gran cantidad de factores que in-
cluyen el estado de atencién y alerta, el grado de experiencia,
el conocimiento y la gufa de un maestro competente. Puede
que se produzca muy poco cambio o crecimiento: meramente
una nueva sintesis de la realidad anterior o del estilo de car4c-
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ter en todos sus aspectos esenciales. Esto puede suceder inclu-
so cuando hay una gran motivacién por crecer y un fuerte
compromiso con la prictica de la meditacién. Alguien podrfa
cambiar, por ejemplo, de la condicién de contador compulsi-
vo a la de meditador compulsivo, que detalla sus “experiencias
mifsticas” modificando muy poco sus hébitos para “negociar”.
Esta persona puede seguir abordando la meditacién de mane-
ra estudiada, rigida, e incluso dogmdtica. En este tipo de cam-
bio hay poco alivio o crecimiento, ademds de cierto peligro de
auto-engafio. ‘

De manera alternativa, la meditacién puede crear condi-
ciones para un crecimiento significativo. Experiencias como
las anteriormente descritas pueden ser breves, momenténeas e
incluso dificiles de reconocer. Nuestra primera reaccién es
pensar en lo ocurrido. Para entonces, el desarrollo cognosciti-
vo ha ideado “una experiencia® que tiene el cardcter de la con-
ciencia ordinaria. De repente, nosotros y nuestra “experiencia”
pertenecemos a algin sitio. Se crea una dualidad bdsica. Pero,
durante la prictica, una transformacién incluso pasajera en el
incesante proceso de ideacién puede desempefiar un papel im-
portante en el proceso de crecimiento; del mismo modo que
pueden desempefiarlo la sinceridad, la relajacién y la atencién
espontdnea proveniente de una actitud meditativa en la vida
cotidiana.

Ahora me gustarfa describir algunas de las condiciones
creadas en la meditacién y discutir ciertas maneras en que pue-
den fomentar el cambio de direccién a una mayor realizacién
espiritual. ,

El proceso meditativo parece entrafiar una asimilacié
muy completa —entramos en contacto y nos percatamos mds
plenamente de los objetos, im4genes y sensaciones a medida
que se van produciendo. Hay una continua manifestacién de
lo que no es totalmente consciente pero que, no obstante, es
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inherente a la auto-imagen, al caricter o al estilo de funciona-
miento del meditador. Durante el perfodo de la prictica, la
conciencia esclarece la imagen propia y el ego, asf como diver-
sos aspectos sutiles de los objetos ideados a partir de la expe-
riencia. El momento presente se transforma de una manera
que podrfa conceptualizarse como una reduccién de la distan-
cia entre la funcién observadora consciente y su objeto, hasta
que ambos entran en contacto. Al llegar a este punto se am-
plfan los lfmites de la funcién observadora y desaparece la dua-
lidad. La conciencia plena no sélo esclarece al objeto, sino que
crea un espacio que va mis all4 de la experiencia de un campo
limitado. La conciencia plena deja de ser una elaboracién con-
creta, para transformarse en un espacio que se extiende y no
tiene ubicacién. La conciencia plena no sélo adopta una nue-
va posicién relativa a todos los objetos de la experiencia, sino
que aclara a una mayor cantidad de objetos de lo que parece-
rfa posible en el estado habitual de conciencia cognoscitiva. Es
como si la percepcién del detalle estuviera sumamente des-
arrollada y hubiera aumentado la capacidad real de procesar
“informacién”. Sin embargo, ésta ya no se divide en los “blo-
ques” cognoscitivos que se procesan sucesivamente. A modo
de analogfa, en circunstancias habituales podrfamos mirar a un
hombre sentado en el banco de un parque. En la meditacién
tal vez podrfamos ver simult4neamente al hombre en el banco,
el 4rbol detrds de €l, un péjaro en una de las ramas; y ademis
percatarnos de los sonidos de afuera y de nuestras propias sen-
saciones corporales, todo con una mayor claridad de la que
normalmente percibirfa una persona comiin y corriente.

En el contexto de un espacio mis libre es posible experi-
mentar las emociones de forma muy directa. Usualmente po-
drfamos sumirnos en una vaga ira. La tendencia habitual es a
evitar darnos cuenta de la ira por completo. Hasta una expre-
sién forzada o impulsiva puede ser una evitacién del contacto
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real con el sentimiento. Al convertirnos en la ira podemos per-
catarnos de su fundamento oculto, que tal vez sea la rabia di-
rigida hacia alguien con quien estdbamos enojados sin darnos
cuenta. Es posible que entonces lleguemos a comprender la
verdadera naturaleza de los temores que nos impedfan darnos
cuenta de la rabia y de la persona a quién estaba dirigida. En
un espacio més libre, los sentimientos de atraccién y evitacién
pueden experimentarse sin que nos sintamos impulsados a asir
las experiencias positivas o a huir y defendernos de las negati-
vas. El fundamento cognoscitivo y afectivo de la indiferencia
puede quedar al descubierto, mostrando los conflictos ocultos.
De esta manera, las reacciones emocionales, los temores bisi-
cos de nuestro estilo de cardcter y las fobias especificas pueden
experimentarse y aceptarse con ecuanimidad. Con el tiempo,
los fundamentos profundamente arraigados de dichas reaccio-
nes emocionales pueden revelarse y ser sustituidos por una cla-
ra conciencia plena.

Otra manera en que la meditacién puede contribuir al cre-
cimiento es iniciando un nuevo proceso de clasificacién. Las
primeras reacciones a las experiencias meditativas varfan mu-
cho. A veces hay descripciones de asombro, conmocién, in-
certidumbre y confusién, sobre todo ante una cxpcricncia de
pérdida pasajera de la identidad o de una alteracién del tiem-
poyel cspacm. En los suefios y fantasfas pueden aparecer te-
mas que sugieren cambio y transformacién. Es posible que en
algunas situaciones sociales habituales se experimenten nuevas
emociones y sensaciones. Puede que una descripcién satisfac-
toria de lo que sucede no sea inmediatamente discernible. Las
etiquetas convencionales y las presuposiciones con respecto a
nosotros mismos pueden no ser directamente aplicables a nues-
tra experiencia. En tales circunstancias, la Teoria del Proceso
de la Comparacién Social predice que una persona disminui-
r4 la incertidumbre buscando explicaciones de su estado que
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sean subjetivamente satisfactorias.> Las experiencias inexplica-
bles pueden requerir nuevas suposiciones, explicaciones y
etiquetas. “Cuanto mds llegamos a comprender lo que es la
‘mente’, mds ripidamente cambia nuestra concepcién de la mis-
ma. Al principio es posible que creamos comprender a la mente
pero mis tarde, nuestros conceptos y etiquetas cambiar4n”.
Cuando ciertos temas como el de “la mente” se someten a
un examen en el contexto de la meditacién, es muy probable
que incluyamos nuestra cosmologfa o sistema personal para
comprender a nuestra persona y al mundo, asf como nuestra
relacién con éste. Como resultado de la meditacién, posible-
mente surja una visién clara basada en imdgenes, recuerdos,
simbolos y sentimientos; entonces éstos son evaluados segtin la
imagen que tenemos de nosotros mismos y del mundo. Esto
se debe a que dichos productos formados surgen, en parte,
desde el exterior del enfoque consciente diario; y es probable
que sirvan como agentes auxiliares en el proceso de crecimien-
to. Ellos estdn menos sujetos a las limitaciones implicitas en
nuestros modos habituales de percibir o imaginar el mundo.
Productos de la meditacién tales como, por ejemplo, una vi-
sién de la muerte y de la vida después de la muerte pueden to-
marse en cuenta como elementos en un proceso de asimilacién
o integracién y ser empleados de muchfsimas maneras. En el
contexto de la psicoterapia, por ejemplo, tales elementos po-
drfan servir de base para la libre asociacién psicoanalitica, pa-
ra la ampliacién —por medio de més detalles y ejemplos— en el
andlisis jungiano o para la comparacién en la terapia de la Ges-
talt. Otra posibilidad es que los productos y los sentimientos
asociados sufran una transformacién en la meditacién misma.
Nuestra propia mente se convierte en la situacién terapéutica
y en un laboratorio para el cambio. Las modificaciones de
nuestra auto-imagen o de nuestra cosmologfa personal, que re-
sulten de un proceso continuo de “des-clasificacién”, “re-for-
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mulacién” y “re-clasificacién”, pueden convertirse en una par-
te integral del proceso de crecimiento.

Los efectos de este tipo de reorganizacién cognoscitiva
pueden llegar mds all4 de la obtencién de un mapa alternativo
para contemplar el mundo. Es posible que suscite cambios en
la manera en que sentimos, que van mds all4 de una reformu-
lacién meramente intelectual. En los estudios experimentales
generalmente se han confirmado las interacciones reciprocas
entre las variables cognoscitivas, afectivas y fisiolégicas. Varias
escuelas de psicoterapia, que incluyen la Terapia de la cons-
truccién personal de George Kelley, la Terapia de la atribucién
y la Terapia emotiva racional de Albert Elly, reestructuran
principalmente la visién que tiene el paciente de s{ mismo y
del mundo, con el objetivo de efectuar cambios de disposicién
de mayor alcance.

Adoptar un modelo de desarrollo sugerirfa que los cam-
bios en el nivel maduro del conocimiento abstracto podrfan
afectar en alguna medida el proceso subyacente de apercepcién
consciente. Por ejemplo, si el que medita clasificara su estado
como “trance hipnético”, cabrfa esperar que algunas funciones
previas en el proceso del desarrollo, como el kun-gzhi, se des-
plazaran hacia mayores densidades y una atencién limitada,
consecuentes con el significado culturalmente determinado de
la palabra “trance”. Si un estado fuera clasificado como una
“experiencia de vacuidad”, las funciones previas desde el pun-
to de vista del desarrollo serian menos problemiticas y fomen-
tarfan una atencién mds espontdnea.

Las précticas budistas se ensefian en el contexto de una fi-
losoffa y una visién del mundo de gran alcance; dicho contex-
to cumple la funcién de proporcionar un marco cognitivo, de
dar lugar a los avances y de facilitar la prictica en cualquier ni-
vel de realizacién. Asf, la direccién del proceso de cambio estd
guiada en alguna medida por indicaciones oftecidas dentro de
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la tradicién. Estas indicaciones estén contenidas, en parte, en
los significados experimentales muy especificos de términos
como “samsara’, “nirvana’, “samadhi”, “vacuidad”, “forma”,
“equilibrio”, “transmutacién”, “atencién consciente”, “con-
ciencia plena” e incluso “meditacién”.

Al adquirir destreza en la meditacién y en el uso de este
sistema, es posible que sintonicemos con aspectos antes desco-
nocidos en nuestro funcionamiento interior. Por ejemplo,
puede que notemos que al cambiar nuestra experiencia a cada
momento, todos los aspectos del proceso de apercepcién lle-
gan a cambiar inexplicablemente. El kun-gzhi puede ser mds o
menos abierto en distintos estados emocionales y en la medi-
tacién. Con el reconocimiento del kun-gzhi rnam shesy el yid,
podemos experimentar directamente formas no cognitivas de
actividad, asf como el nacimiento de la percepcién y del pen-
samiento. Una vez que hayamos conseguido una visién clara,
serd relativamente fécil generar una comprensién del concep-
to que tenemos de nosotros mismos y del ego. En esta etapa de
la prictica, puede llegar a ser ineludible el compromiso de com-
prender la composicién de los sucesos mentales que habitual-
mente suponemos estables, como puede ser nuestro sentido
del “yo” o de la identidad. También pueden ocurrir cambios
fundamentales de perspectiva de un tipo concreto, el cual ana-
lizaremos.

Lama Mi-pham escribié lo siguiente: “Después de exami-
nar y purificar la mente... al descubrir la ausencia de un yo
personal... y con la certeza de esta visién clara tan crucial ...
Yo' me convierto en la composicién de las partes”.7 Este “yo”
es un punto de referencia que, por ejemplo, puede formarse en
relacién con algin tipo de “duda”. Tanto el “yo” como la “du-
da” pueden entenderse como productos de un proceso de sur-
gimiento. “Yo” puedo “dudar” de que alguna vez “yo” llegue a
iluminarme. Toda esta situacién plantea un “problema”. En
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conjunto, la experiencia de “tener un problema” es una com-
posici6n sujeta a procesos de surgimiento, similar al “yo” y ala
“duda”. El “yo” que tiene el “problema” es decisivo para su per-
sistencia, como también lo son diversas creencias que lo sus-
tentan. Por ejemplo, podemos dudar de nuestra capacidad de
iluminarnos a causa de que sabemos que hemos fracasado en
otras tareas importantes. Todos estos sucesos mentales estdn
imbuidos de emocién, aglomerados de manera significativa y
pueden verse constituidos de manera similar en un espacio
mis libre. En este contexto fue que Tarthang Tulku afirmé que
una vez que tenemos problemas sélo porque creemos en ellos
y aceptamos las ideas que los sustentan como parte de nuestra
diffcil situacién. “Tendemos a ‘tallar’ nuestra mente como los
carpinteros, y cada uno de nosotros puede hacerlo de manera
distinta. Esto lo llevamos a cabo principalmente clasificando y
creando diferentes conceptos”.8 '

Procuremos distinguir y conocer los constituyentes de
sucesos mentales construidos, tales como el “yo” o “este pro-
blema”, en el aspecto intrinseco del que ha hablado antes, al
mismo tiempo implica trascenderlos empiricamente. Parece
improbable que alguien pudiera experimentarse a sf mismo,
digamos, como un proceso inherentemente transitorio o como
una “combinacién de las partes”, sin suffir ningtin cambio. Las
experiencias de este tipo imponen necesariamente un cambio de
funcionamiento del ego. Al llegar a este punto tenemos que
preguntar: “;quién estd encargdndose de pensar?” ~ha dejado
de ser un ejercicio meramente intelectual. La experiencia di-
recta puede producir una visién clara asombrosa acerca de la
verdadera naturaleza de nuestra existencia. Un posible resulta-
do de la experiencia directa es darnos cuenta de que las unida-
des de experiencia producidas, que habitualmente aceptamos
como reales, incluso nuestra propia identidad, carecen de
“fundamento”.
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En cuanto a m{ mismo, recuerdo mi absoluta increduli-
dad, escepticismo, y reverente admiracién durante los varios
meses de cambios rédpidos. Mi asombro no parecfa basarse en
los diversos estados alterados de la percepcién que experimen-
te en ese perfodo. Para entonces habfa aprendido a permitir
que cualquier “visién fantéstica” llegara y se fuera como el agua
por debajo de un puente. Mucho més impactante y significa-
tivo fue darme cuenta de que, independientemente del carsc-
ter cotidiano o extraordinario de una experiencia, no habfa na-
da que pudiera ser clasificado excepto con relacién a otra cosa.
No se podfa encontrar nada, incluido a uno mismo, que tu-
viera un lugar permanente; nada de lo que existe tiene otro
fundamento que su propia existencia. Palabras como “transi-
torio” ¢ “insustancial” sélo pueden usarse para resumir las
complejidades que tienen las experiencias indescriptibles para
el mundo sélido, donde “yo” tiene alguin sentido real.

Dichos enfoques traen consigo algo de libertad en cuanto
a las limitaciones usualmente impuestas por la cognicidn, la
emocién y la estructura de la experiencia interior. Si conoce-
mos la naturaleza insustancial de “yo” que observa y de los
pensamientos, sentimientos o lo que fuere, podemos llegar
mds lejos, al frente, detrés o en el interior de estas invenciones
y decidir actuar al margen de las limitaciones ilusorias. Al dar-
nos cuenta de esto es cuando comenzamos a disponer de una
nueva dimensién de la libertad. La opcién y el cambio perso-
nal son posibles porque no hay nada en nosotros que sea sus-
tancial y permanente.

Incluso con un grado considerable de destreza y de visién
clara en la meditacién, habiendo experimentado cambios sig-
nificativos, es posible que todavia nos encontremos atascados
en samsara. Podemos ver nuestros deseos y temores con una
cierta perspectiva; no obstante, seguirdn manifestdndose de
nuevas maneras. Con poca conciencia nos encontramos ape-
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gados, corriendo, atacando y todavia insatisfechos. Nuestro
grado de conciencia es pobre. En el comentario sobre la obra
de Lama Mi-pham se afirma:

“Las invenciones de la mente, las fantasfas que hemos confundido
con la genuina realidad, permanecen para colorear la visién con
artificios que la oscurecen. Estos son hébitos profundamente arrai-
gados de la percepcién, que reiteran la existencia en algiin punto
de una diferenciacién fundamental entre ‘el yo' y ‘aquello’, entre el
sujeto y el objeto, entre los polos de toda dualidad™.”

Tarthang Tulku también recalcaba que incluso en etapas avan-
zadas de la prictica, los hdbitos de la percepcién —o “resi-
duos”— surgen del kun-gzhi; brotan continuamente de la “con-
ciencia almacén” como nuevas formas que nos cautivan. Estas
propensiones pueden eliminarse por medio de una atencién
plena. Idealmente, la meditacién se convierte en una concien-
cia plena ininterrumpida, que no flaquea cuando se presentan
tropiezos cognoscitivos y emocionales que, captando el foco de
atencién, limitan una conciencia que era amplia. Aplicar esta
conciencia plena ininterrumpida a la vida cotidiana es uno de
los objetivos de la préctica budista. Una conciencia intrinseca
—atenta al momento y que no se quede fija en la forma— pue-
de desarrollarse gradualmente. :

Aunque la accién seguird efectudndose dentro del Samsa-
ra, es posible que el modelo ciclico de nuestra conducta sea
menos compulsivo y ciego. La accién habitual se basa en las
preferencias emocionales y en el pensamiento abstracto. Si
bien no pasa por alto ninguna de estas dos cosas, una sana ac-
titud meditativa se basa en el compromiso con la conciencia
plena y la realizacién espiritual. La continuidad de la concien-
cia plena es lo que proporciona el medio para superar la ma-
yorfa de los obsticulos que se presentan. Al alcanzar un alto
grado de realizacién espiritual, la conciencia es, a la vez, el me-
dio para la realizacién y la meta. La conciencia va mds all4 del
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nivel de la cognicién diferenciada y del adecuado funciona-
miento del ego, para llegar a la conciencia original, a la accién
oportuna y espontdnea, a la compasién sin limites y a una
mente consciente que contempla su propia ignorancia, su do-
lor, su felicidad y su desatino. Hay libertad para aceptar o re-
chazar con ecuanimidad las manifestaciones de la mente de
samsara.
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CAPiITULO 8

LA SALUD: ALGUNOS ENFOQUES
DE LA EVALUACION DIAGNOSTICA

KENDRA SMITH

Cluando una persona busca ayuda en una clinica por proble-
mas emocionales o interpersonales, antes de ofrecerle un “plan
de tratamiento” concreto se le realiza una “evaluacién diag-
néstica’. El propésito es determinar cémo ayudarla de la me-
jor manera posible a modificar su actitud o conducta. Un
maestro budista también realiza evaluaciones psicolégicas de
los alumnos que van a verlo en busca de un cambio interior, a
fin de asignarles practicas adecuadas para su condicién o para
orientarlos acerca de los métodos que pueden utilizar para ven-
cer los obstdculos que van encontrando en la prictica de la me-
ditacién. Aunque el paciente clfnico busca el descubrimiento
personal y el aspirante budista persigue la iluminacién, ambos
tienen algo en comdn. Cada cual busca una forma para dejar
de sufrir; se esfuerza por comprender su mente y sus emocio-
nes e intenta encontrar métodos para la transformacién. Los
profesionales de la salud mental son comparables a los maes-
tros budistas —en gran parte éstos han sustituido a los sacerdo-
tes como consejeros y gufas espirituales en la sociedad occi-
dental moderna.

KENDRA SMITH se diplomé en la Universidad de Chicago (E.U.A) y ha tra-
bajado extensamente como psiquiatra asistente social. Se capacité en des-
arrollo organizativo en la Escuela de Negocios para Graduados N.T.L-
U.C.L.A, y en terapia familiar en el Boston Family Institute. Asistié al Pro-
grama de Ensefianza para el Desarrollo Humano en 1974.

143




144 ¢ KENDRA SMITH

Al igual que el budismo, la psicologfa clinica occidental
comienza con la realidad del sufrimiento —la primera de las
Nobles Verdades— y con las preguntas: ;Cudles son los orige-
nes del sufrimiento?, y ;cémo se consigue dejar de sufrir?

Segtin el enfoque budista, los origenes del sufrimiento son
la ignorancia y la ilusién del ego como entidad independiente
y estable, una ilusién que es un producto mental en el que se
ha construido un muro irreal entre el organismo y todo aque-
llo con lo que éste entra en contacto. De ello resulta, por un
lado, el miedo al mundo exterior —que ha sido creado artifi-
cialmente por la mente y que se ve como algo que debe ser se-
ducido o dominado-y, por el otro, un examen continuo y an-
gustioso para comparar el yo ilusorio con los demds, que se
perciben como entes separados y opuestos al vulnerable ego.

En contraste, la mayor parte de la psicologfa occidental
sugiere que la diferenciacién entre el ego y los demds diffcil-
mente podrfa ser més tajante. Se da por sentado que el “pen-
samiento mdgico” y otras tergiversaciones son el resultado de
un ego poroso, parecido al queso suizo con agujeros. La dife-
rencia no es meramente semdntica, creo, sino que estriba en la
conviccién occidental de que el ego —o el yo— es una entidad
fija que cambia tan sélo para adaptarse, como un esquiador
acujtico que va modificando la posicién de su cuerpo para sur-
car las olas.

En la psicologfa freudiana la causa del sufrimiento mental
comiin es la frustracién que resulta de los choques entre los
impulsos apetitivos y las restricciones impuestas por la socie-
dad, interiorizadas como superyé y sentimientos de culpa. El
sufrimiento mental excepcional deriva de un superyé dema-
siado severo y un yo idealizado y poco realista, lo cual provoca
tanto ansiedad como sfntomas que responden débil e ineficaz-
mente para relajar dicha ansiedad. El enfoque psicoanalitico
sugiere que las sustituciones y sublimaciones de los placeres
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apetitivos nunca proporcionan tanta satisfaccién como las gra-
tificaciones sensuales originales. En este enfoque, lo mis cer-
cano al parafso es un bebé satisfecho. Por lo tanto, los adultos
estdn obligados a vivir sobre un sustrato de melancolfa, ya que
la vida en los grupos civilizados exige la represién de muchos
deseos y caprichos.

El budismo, antes que equiparar la felicidad con la satis-
faccién plena e inmediata de todas las necesidades apetitivas,
sefiala la compulsién que implica satisfacer incluso las necesi-
dades mds comunes —alimento y cobijo— y seala el camino
para librarse de ansias y aversiones. El gozo no es contempla-
do como un atributo de la infancia, sino como el resultado de
desarrollar un yo no separado, en el que la conciencia no es
una entidad sino un continuo devenir —vida y muerte. Se con-
sidera que la alegrfa, la compasién y la conciencia plena son es-
tados naturales y posibles para el hombre. Asf, cuando un
maestro de budismo efectiia evaluaciones psicolégicas, deter-
mina la posicién del alumno en su avance hacia ese despertar.
Aunque la psicologfa occidental lucha por encontrar un mo-
delo de salud consensualmente aceptable, en la prictica coti-
diana sélo cuenta con una definicién negativa para la salud: “el
estado libre de sintomas patolégicos severos”. Conceptual-
mente, el médico occidental se encuentra casi a ciegas con res-
pecto a la salud. ’

Mi interés por este asunto tiene una historia. La fascina-
cién que causa, porqué la gente es como es —lo cual motivé mi
eleccién vocacional-, inclufa mi asombro y mi afén por inda-
gar porqué algunas personas son tan cualitativamente diferen-
tes entre si. Incluso un breve encuentro con ciertas personas
parece dejar una pequeia luz en nuestro interior, un lugar de
refugio. Me viene a la mente un ejemplo, Wm. Ernest Hoc-
king, quien a principios de este siglo fue uno de los filésofos
mds respetados de Estados Unidos. Tuve la oportunidad de co-
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nocerlo cuando él tenfa m4s de noventa afios de edad; vivia so-
lo en la cumbre de una montafia en New Hampshire. La ma-
yorfa de sus colegas, familiares y amigos habfan muerto, su fa-
ma e influencia se estaban eclipsando, pero él irradiaba alegrfa.
Con tierno alborozo se relacionaba gustosamente tanto con al-
gunos nifios como con sus colegas filésofos, siempre mostraba
total naturalidad. Los arces y los pinos, los castores que em-
balsaban su arroyo, las nubes que pasaban por encima de las
cumbres, el piano en el que tocaba a ddo con un nifio: Hoc-
king parecfa estar en la misma relacién “Yo-Td” con todos
ellos. No conozco ningtin término occidental que pueda ex-
presar la calidad arménica de conciencia que sentf por parte de
Hocking o que he sentido con algunos maestros Zen y con
otros personajes.

En términos budistas podrfamos decir que Hocking era
un Bodhisattva. La psicologia occidental no tiene ningtin con-
cepto de la condicién de Bodhisattva; tampoco ofrece ningu-
na promesa ni método para alcanzar dicha condicién. Erik
Erikson es quien mis se ha acercado al describir el potencial
inherente a las ocho etapas del ciclo de la vida, sobre todo el
potencial para alcanzar la “generatividad” e “integridad” en la
tltima parte de la vida humana. En ese perfodo el sentido in-
dividual de la identidad puede trascender las estrechas fronte-
ras de la personalidad y extenderse afirmativamente mds alld
de los lfmites de la cultura, para incluir a todos los seres hu-
manos que vinieron antes y a todos los que vendrin después.

Aunque la evaluacién de las “fuerzas del ego” supuesta-
mente recibe apoyo, los procedimientos y las herramientas de
diagnéstico occidentales han sido concebidos —como el escal-
pelo de un cirujano— para descubrir tan sélo la patologfa. Tan-
to el budismo como los psicélogos occidentales creen que pa-
ra el paciente o aspirante es esencial estar motivado y asumir
la responsabilidad de su crecimiento, pero la psicologfa budis-
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ta concede mds importancia a las Virtudes como antfdotos pa-
ra las fuerzas que perpettan el sufrimiento neurdtico —la ava-
ricia, el odio y la ignorancia. Los “factores saludables de la con-
ciencia’, como la atencién consciente, el desinterés, el desape-
g0, la vergiienza, la solidaridad... son considerados —como el
dinero en un banco- un escudo contra la “deuda” del karma.
Estas cualidades nunca aparecen en las hojas amarillas titula-
das “Resumen diagnéstico” y raramente tampoco figuran en
ellas la valentfa, el humor y el idealismo, tan conmovedora-
mente patentes en muchos pacientes.

En la clinica, ocasionalmente, recibi a algiin nifio o adul-
to que destacaba del resto de su familia y de su entorno; al pa-
recer, relativamente ileso de las aberraciones y del sufrimiento
que le rodeaban. Yo me preguntaba cémo podfa ocurrir esto.
Todas las explicaciones cldsicas eran negativas: (1) la persona
que, pese a todas las expectativas profesionales se habfa libra-
do de una patologfa obvia, lo habfa logrado porque sus padres
no lo habfan escogido como chivo expiatorio ni como objeto
de su identificacién negativa; (2) las aparentes funciones sanas
cran compensaciones por defectos del ego, latentes bajo la su-
perficie, como fallos geolégicos debajo de la corteza terrestre
que al acumular suficiente presién se convierten en devastado-
res terremotos.

En la psicologfa occidental es un dogma el que una perso-
na no puede librarse de las influencias negativas del condicio-
namiento de la primera infancia, salvo mediante el minucioso
trabajo del psicoandlisis u otras terapias. También la psicologia
budista da por sentada una inexorable relacién entre el pensa-
miento y la accién, asf como el efecto de éstos en la existencia
de samsara. Sin embargo, las discrepancias entre la situacién de
la infancia y el adulto resultante se evitan habilidosamente,
por la suposicién de que la cadena causal se remonta a la
acumulacién del karma en el periodo de muchas vidas Yy no sé-
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lo de una infancia. Tal vez las vicisitudes del destete y el entre-
namiento para dejar los pafiales —considerados como expresio-
nes cruciales de la relacién padre-hijo— que han preocupado a
los psicélogos occidentales fueron ignoradas por los creadores
de la psicologfa budista, porque estos tiltimos vivian en cultu-
ras estdticas y homogéneas. Nagarjuna, por ejemplo, puede ha-
ber tenido poca ocasién de comparar los efectos de distintas
practicas de crianza. Pero incluso si la hubiera tenido, proba-
blemente hubiera quedado mds impresionado por las similitu-
des en la existencia humana que provocan el sufrimiento, que
por los efectos de distintos estilos paternos.

Cada vez que me era posible, comencé a estudiar a aque-
llas personas para quienes la experiencia de la infancia y sus
aptitudes adultas no eran continuidades obvias. Eran especial-
mente interesantes esos casos “raros’, que parecian haber trans-
mutado las experiencias duras de la infancia en una excepcio-
nal sensibilidad y compasién, como la proverbial flor de loto
que se origina en el lodo. Una de estas personas era una joven
a quien en este contexto llamaré Karas.

Durante un perfodo de tres afios vi a Karas en diversas si-
tuaciones, y también conocf a su familia. Karas acepté ser ob-
jeto de mds de una docena de entrevistas y accedi6 a realizar
una larga serie de pruebas psicolégicas con un terapeuta de la
clinica de salud mental donde yo trabajaba.

Karas estuvo en un grupo de encuentro para estudiantes
que dirigf en un chalet, en una zona agreste. Su energfa, su
exuberancia y su franqueza hicieron que el grupo avanzara en
su trabajo psicolégico; sus cualidades también contribuyeron a
que se prepararan las comidas comunitarias y se hiciera la lim-
pieza con buen humor. Su afable ingenio agudo y su sensibili-
dad a la vulnerabilidad de otros influyeron enormemente en la
cohesién, en el establecimiento y seguimiento de las normas

del grupo.
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Al afio siguiente, Karas formé parte de un grupo de estu-
diantes con el que viajé por el mundo durante un afio acadé-
mico, para estudiar ideas y comunidades utdpicas. Eramos
treinta y ocho estadounidenses desplazdndonos rdpidamente
en filas cerradas de pafs en pais. Tenfamos la sensacién de es-
tar enlatados en un submarino. Surgié un grupo excluyente y
un grupo excluido; los nervios se exacerbaron y estallaron; pe-
ro al final del afio sentimos que habfamos encontrado la uto-
pia y que por medio de pruebas y esfuerzo nos habfamos con-
vertido en “la amada comunidad”. Nuevamente las cualidades
de Karas, que tanto habfan contribuido en el grupo de en-
cuentro, ayudaron sustancialmente a este final feliz.

Durante ese afio de viaje comencé a enterarme de la psi-
copatologfa de la familia de Karas y de las dificultades duran-
te su crecimiento; pero antes de resumirlas, algunas vifietas del
afio de viaje hardn miés real su persona. Tras una estancia de
una semana en un monasterio zen —que dispusimos para todos
los que desearan hacerlo—, Karas encontré por su cuenta un
templo zen donde podfa continuar practicando zazen diaria-
mente. Ella persistié en su prictica atn cuando le surgfan sen-
saciones de pénico y nduseas. La India fue el punto culminan-
te de su viaje del afio. Ya allf se trasladé de Delhi a Dharamsala
para visitar a los tibetanos cerca de la residencia de exilio del
Dalai Lama. Esta fue una valiente empresa para una joven que
viajaba sola. Regresé feliz y radiante de su primer contacto con
la sangha —comunidad espiritual- tibetana y> también, con los
pies agrictados y levemente heridos porque habia regalado to-
dos sus calcetines a los monjes refugiados, cuya necesidad, en
sus precarios campamentos, era mayor que la suya.

Un incidente con unos gitanos callejeros en Macedonia es
una muestra de su sana picardfa. Tras tratar amistosamente
a uno de los bebés gitanos, provocando un delicioso estallido de
gorjeos, Karas lo abrazé rédpidamente y fingié que se iba corrien-
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do. Los gitanos —parias difamados como ladrones de bebés- s
rieron a carcajadas ante este fastidioso recordatorio de su re-
putacién. A continuacién Karas admir6 las joyas de una joven
gitana, le pidi6 que le ensefiara a trenzar su cabello con hilaza
como ella y a arreglarse los pantalones tipicos de su grupo, co-
munic4ndose todo el tiempo por medio de sefias y despertan-
do muchas risas. De alguna manera se decidié que las dos
muchachas intercambiarfan sus ropas; Karas se pondrfa los co-
Ilares y los amplios pantalones fruncidos, mientras que la jo-
ven gitana vestirfa los destefiidos pantalones estadounidenses
de mezclilla y una camiseta de algodén. Las otras mujeres —las
gitanas, mds otras dos estadounidenses— extendieron frazadas
formando un biombo para ocultarlas mientras ellas se cambia-
ban de ropa, a la vez que los hombres gitanos, mds all4 del circu-
lo de frazadas, se regocijaban maliciosamente.

A su regreso a Estados Unidos, Karas encontré una casa en
el campo, organizé una comunidad, cultivé un gran huerto y
consiguié un empleo en un departamento de asistencia social;
empez6 a ahorrar para regresar a la India y a Dalhousie. En su
puesto de trabajo organizé eficientemente una cooperativa de
atencién diurna en una zona de viviendas pobres y familias
desorganizadas; demostré una excepcional sensibilidad y un
gran sentido de responsabilidad en las crisis que tuvo que en-
frentar. Debido a su compromiso con el trabajo pensé en re-
nunciar a su plan de regresar a la India, pero el centro diurno
marchaba bien y Karas consiguié volver. Llegaron cartas -liri-
cas, divertidas y reflexivas— con fotos de jévenes tulkus a quie-
nes les daba bizcochos de chocolate y clases de inglés; también
un informe de un taller sobre meditacién vipassana; y un rela-
to de su caminata al Everest. Dos jévenes estadounidenses, con
quienes Karas habfa comenzado la escalada, abandonaron la
aventura tras dos dfas, pero ella continué hasta llegar al cam-
pamento de la base, con un vestido de algodén y zapatos de-
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portivos, deteniéndose por la noche en algunos pueblos pe-
quefios. Allf preguntaba dénde podfa cocinar su cebada y
dénde podfa extender su saco de dormir.

Fue durante su afio de trabajo en Estados Unidos que tu-
vieron lugar las entrevistas y pruebas psicolégicas. El recuerdo
mds temprano que Karas podfa evocar era el de estar acostada
en su cuna durante largas horas, mirando cémo se movian las
sombras, mientras su madre le exigfa silencio para no agitar a
su padre. Desde esos primeros afios, Karas tuvo a su padre por
inestable y pensé que su madre era mds fuerte, aunque una
victima. Sin embargo, pese a estar convencida de la violencia
de su padre, resulté que en verdad nunca habfa conocido nin-
glin acto mds violento que el de arrojar al suelo un tarro de en-
curtidos. El padre estuvo internado en un hospital psiquidtri-
co durante alrededor de un afio cuando Karas tenfa cuatro
afios de edad.

De bebé Karas no se alimenté de la leche materna. Afios
después, cuando le pregunté a su madre, ésta le explicé: “Mi
leche era mala”. Su madre también decfa de Karas: “Naciste
contenta, pero desde entonces has estado insatisfecha”. Cuan-
do Karas tenfa unos diez u once afios, su madre comenz6 a tra-
bajar y le exigfan viajar, por lo que se impuso a la nifia la obli-
gacioén de encargarse de las tareas domésticas, asf como de sus
hermanos menores. Fue en esa época cuando ella empez6 a pa-
decer una colitis sangrante.

La familia se mudé de casa reiteradas veces, pero Karas pu-
do entablar relaciones importantes —dos de ellas con madres
sustitutas— aunque de corta duracién. La primera de ellas la
acogié cuando la nifia tenfa cinco o seis afios; era su maestra
de escuela dominical y le hablé mucho de Jesds. La figura de
Jestis que velaba por ella, la amaba y aprobaba su trabajo, mds
tarde apoyé a Karas en sus innumerables tareas domésticas y
en otras épocas de vicisitud. Sus padres no eran religiosos, pe-
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ro Karas se interesé mucho por la religién desde los primeros
afios y hasta que estaba en la universidad.

Las muchas casas en las que vivié con su familia se encon- -
traban en ciudades mds bien pequefias o en el campo; su re-
cuerdo mds alegre era el de estar corriendo libremente por el
bosque. Karas siempre plantaba y cultivaba semillas; sentfa que
las plantas y los 4rboles, a su vez, le ofrecfan su amistad. La re-
lacién entre sus padres pesaba mucho sobre Karas y sus her-
manos. Cada padre buscaba en los nifios, aliados para sus ba-
tallas y ambos los utilizaban como intermediarios durante los
meses en que se negaban, enojados, a hablar directamente. Ka-
ras aceptaba el retrato que hacfa su madre de su padre como
alguien violento e imprevisible, y le parecia que debia prote-
gerla; sin embargo, debido a que habfa recibido mds afecto de
su padre que de su madre, experimentaba un gran conflicto.

Karas nos conté que su madre se habfa visto obligada a
trabajar porque su padre no mantenta a la familia. Ella, por su
parte, habfa estudiado en Radcliffe College, gracias a unas be-
cas y a un empleo de tiempo casi completo porque sus padres
no podfan ayudarla econémicamente. Me sorprendi, por lo
tanto, cuando visité su casa familiar y descubri que era de es-
tilo colonial, elegante, impecablemente amueblada, con vistas
a un lago y varios coches nuevos en el porche. Entre éstos, un
coche deportivo nuevo y reluciente, que le habfan regalado a.
la hermana de Karas, una muchacha dos afios menor, severa-
mente esquizoide —hospitalizada durante\varios meses el afio
de nuestras entrevistas. Un hermano, apenas mayor que Karas,
parece haber estado severamente trastornado de nifio —era afi-
cionado, por ejemplo, a torturar animales.

Durante las entrevistas noté lo dificil que era para Karas
manejar recuerdos dolorosos. Solfa ponerse triste ¢ inquieta,
tenfa lagunas en su memoria y saltaba ilégicamente a algiin re-
cuerdo més alegre. Con respecto a asuntos que previsiblemen-
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te podfan provocar su ira, ella solfa justificar y disculpar a sus
padres antes de llegar a expresar enfado. Durante ese afio, Karas
tuvo perfodos de total agotamiento y sufrié malestares que no
parecfan tener ningtin fundamento orgdnico. Cuando deseé
saber si el hecho de hurgar en sus recuerdos podia ser la causa,
Karas dijo que no, que querfa continuar con las entrevistas y
que sus malestares y fluctuaciones de peso eran comunes en ella.

Mientras Karas narraba su historia, los prototipos de mi
capacitacién psicolégica cafan en sus ranuras nosolégicas —pri-
vacién oral, conflicto oral, depresién oral; negacién, represién,
somatizacién; matrimonio de padres sadomasoquistas; la ma-
dre: trastorno de cardcter, castradora, contacto dudoso con la
realidad; el padre: pasivo-dependiente... y asf sucesivamente,
en toda la aburrida letanfa del lenguaje diagnéstico.

No obstante, yo no estaba preparada para leer el informe
del psicélogo que dio a Karas varios tests de proyeccién: Rors-
chach, el Test de Apercepcién Temdtica ~TAT— y el del dibujo
de la familia, entre otros. El psicélogo me dijo que Karas ha-
bfa entrado en su oficina y habia puesto su flauta japonesa so-
bre su escritorio.

“Es un simbolo filico y ella tiene cierta confusién de iden-
tidad”, afirmé ¢l, “pero los verdaderos problemas son orales. A
causa de sus fijaciones orales, Karas traté de excitar mi interés
con un objeto exético”.

“Ella iba en camino a una leccién con su maestro de mu-
sica japonesa’, expliqué yo. “No tiene coche, de modo que lle-
vaba la flauta consigo”.

Esto no influyé en la interpretacién que hizo el psicélogo
del incidente. Su cuadro era uno de patologfa severa de “fragi-
lidad del ego”.

“S1”, dije. “Yo veo en general las mismas cosas. ¢Pero qué
mids ve usted? ;Cémo explica el hecho de que ella esté afron-
tando su vida més creativamente de lo que podrfa esperarse,
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considerando su historia? ;No le parece que su inteligencia, su
talento para la expresién y su capacidad de reflexién le permi-
ten utilizar su experiencia mds creativamente en su empleo tal
vez, donde ha sido realmente innovadora y ha mostrado mu-
cha iniciativa?”

“Obh, sf, s¢ que es inteligente, de modo que no me tomé el
trabajo de examinarla”, respondi6 él.

Continué preguntindome si él me podrfa ayudar a com-
prender el origen de los rasgos positivos. “S¢é que en los pa-
cientes las ideas religiosas a menudo expresan culpa o sadismo,
pero en Karas parecerfa ser una experiencia emocional correc-

tiva. Le daba un propésito, mucho mérito y esto la motivaba
a regresar a la India”.

“.Fuga! Tarde o temprano tendré que afrontar el hecho de
que sus problemas son internos y que debe dejar de correr. To-
dos estos jévenes que se van a la India...” —suspird el psicélo-
go—, “mire, a usted ella le cae bien y le resulta dificil ser obje-
tiva'.

El terapeuta era un tipico psicélogo clfnico bien entrena-
do. ;C6mo serfa la evaluacién diagnéstica de un maestro espi-
ritual budista —tal vez uno con tantos afies de preparacién
como los que habfa pasado el psicélogo en la escuela para gra-
duados y en la residencia?

En el budismo se presupone que sélo podemos conocer y
ayudar a otros en la medida en que desarrollemos nuestra ca-
pacidad de conciencia, compasién y comprensién de la natu-
raleza de nuestra propia mente. El corazén del entrenamiento
budista es la prictica de la atencién consciente y la medita-
cién, que desarrollan una conciencia cada vez mis refinada. La
plenitud de la conciencia resultante parece evidente en maes-
tros como el Rimpoché tibetano, Tarthang Tulku, quien, una
y otra vez durante el seminario en el que participé personal-
mente, se dirigfa directamente a nuestra condicién. La mane-
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ra en que sus comentarios o sus preguntas se referfan exacta-
mente a pensamientos o sentimientos que experimentaba el
grupo o que estaban en la cabeza de su interlocutor, sugeria
unas habilidades que a todos nosotros nos parecfan misterio-
sas. Era como si cada comentario y retazo de informacién de
nuestra parte, cada mirada fugaz de interés, aburrimiento o
perplejidad le parecieran evidentes, integréndose intuitiva-
mente en su psique, quedando entonces asequible para él de
manera instantdnea, sin tener que forzar la mente-computa-
dora. Ademds, él podta ser espontdneo y divertido, sin por ello
menoscabar su objetividad ni la claridad de su percepcién.
Hasta sus chistes parecian una mezcla de “ensefianzas” y “tée-
nicas diagnésticas”. Eran como tests de proyeccién o como
una especie de leve confrontacién.

Generalmente suponemos que la idea de una actividad
mental inconsciente fue formulada por primera vez por Freud.
‘También sabemos que dicha actividad fue demostrada en tér-
minos cuantificables en el trabajo experimental con taquistos-
copios, equipos de electrochoques e instrumentos que miden
la “respuesta galvénica de la piel” y la dilatacién de las pupilas.
Nuestra arrogancia occidental se desinfla cuando nos entera-
mos de que hace siglos, sin electrodos ni agujas quimogrificas,
los primeros budistas segufan la aparicién de cualquier pensa-
miento o percepcién a través de diecisiete etapas —de las cua-
les s6lo las dos dltimas son las que ordinariamente considera-
mos conscientes. Ellos describfan sistemas inconscientes de
motivacién por medio de la idea de manas, que determinan lo
que se trae a la conciencia, se ignora, se reprime o se niega.

El maestro de budismo, por lo tanto, se percataria de los
mecanismos de defensa de Karas, de su somatizacién y de sus
klesas —velos de subjetividad— subyacentes. Sin embargo, un
conflicto no serfa entendido como en Occidente, es decir, co-
mo un conflicto entre el id, el yo y el superyé, sino mds bien
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como algo que interrumpe el suave fluir de las respuestas apro-
piadas, como un nudo en un hilo de costura. Desde un enfo-
que budista, €l conflicto es el resultado de una definicién estd-
tica y, por lo tanto, obsoleta del yo y de los demds.

También serfa sutilmente distinta la actitud budista hacia
los conflictos emocionales y mecanismos de defensa. Como lo
expresé Tarthang Tulku, al responder a una pregunta en clase,
los budistas tibetanos reconocen la deformacién de la proyec-
cién que nosotros etiquetamos como paranoia, pero en el Ti-
bet no existe ese tipo de rétulo, que tiende a hacer de la para-
noia una entidad, algo separado o una enfermedad, en vez de
admitir que también es un estado mental propio de samsara,
una ilusién.

Un practicante tibetano del Vajrayana no repararfa en es-
pecial, en las primeras etapas psicosexuales de una historia
concreta. Aunque podrfa interrogar a Karas sobre su familia,
sus preguntas estarfan dirigidas a comprender cémo afronta
actualmente sus emociones negativas, cudn indulgente o gene-
rosa es; cémo maneja su sexualidad; qué centros de energfa vi-
tal estdn abiertos y cudles bloqueados. Observaria si ella estd
tensa, inquieta, relajada, vigorosa o apdtica. Tal vez de manera
mds intuitiva que analftica, repararfa en la postura de su cuer-
po, en las 4reas que ella mantiene rigidas o contraidas, en las
partes que parecen estar negadas, de un modo similar al que
emplearian los profesionales de las terapias corporales mds
recientes.

Como equivalente de los tests psicolégicos de proyeccién,
el maestro tibetano podria pedirle a Karas un informe sobre la
naturaleza de los pensamientos, las imdgenes y las sensaciones
que surgen durante su meditacién. Le pedirfa que observara
c6mo se manifiestan las im4genes de sf misma durante un pe-
riodo; le sugerirfa que reconociera su capacidad intelectual y la
empleara provechosamente. Podria preguntarle directamente
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acerca de sus temores, aversiones, apegos, creencias ¢ incluso
de sus percepciones sensoriales.

Fenémenos mentales de poco interés para el psicélogo oc-
cidental serfan de maxima importancia para el budista al eva-
luar los factores saludables de la conciencia —es decir, aquellos
que conducen a la iluminacién. Entre éstos el primero serfa la
inteligencia, que en Karas es répida y sutil, perspicaz y expre-
siva: “receptividad y atencién consciente de su mente y su
cuerpo”. Casi igual de importante serfa el entusiasta y regular
compromiso que Karas siente con relacién a su desarrollo es-
piritual, su perseverancia con la meditacién —pese a las “emo-
ciones que podrfan restar atencién y esfuerzo’~, y que en el
caso de Karas se manifestaban en forma de n4useas y de un pi-
nico que llegaba a paralizarla.

Serfa erréneo considerar el interés del maestro vajrayana
en la capacidad para la expresién poética o el sentimiento
compasivo como un sentimentalismo blando. El puede ser tan
capaz de ir directamente al meollo del problema como un den-
tista con su torno; pero también distinguirfa la correlacién
entre una amplia gama de fenémenos. El deseo de Karas de re-
gresar a la India y sus intereses espirituales no serfan descarta-
dos y calificados simplemente como una huida de sus proble-
mas personales.

Hay otros rasgos de Karas que serfan considerados como
indicativos de dharmas beneficiosos: su felicidad y “su activa
provocacién de estados de gozo”, —como ocurrié con los gita-
nos— sus sentimientos de solidaridad y compasién —expresa-
dos por su trabajo y en el regalo de sus calcetines en Dalhou-
sie—, que son un antidoto para la aversién; su gozo en la con-
templacién de la belleza, lo cual es una pérdida temporal de la
condicién del ego y un antfdoto para el apego; la pureza de su
lenguaje y su manera ética de ganarse el sustento; su cuidado
al relacionarse con otros de una manera justa; su libertad con
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respecto al seguimiento rigido o dogmdtico de reglas y ritua-
les; su comprensién intelectual acerca de conceptos como los
de anicca y anarta —las doctrinas “del cambio y la transitorie-
dad de todas las cosas”, y de “ningtn yo separado y duradero”.

Antes de diagnosticar a Karas una neurosis o algin tras-
torno de cardcter —el cual serfa el resultado inevitable del pro-
cedimiento de diagnéstico en Occidente, donde no hay nin-
gtin modelo positivo de salud como punto de referencia—, se le
identificarfa como perteneciente a uno de los nueve tipos psi-
colégicos. Estas categorfas se refieren a la manera de aprender
y responder del aspirante, ¢ indican cudles ensefianzas y pric-
ticas serfan las mds beneficiosas para ayudarle a despertar y co-
brar conciencia de la ilusién y la ignorancia en general. Un
maestro de budismo podrfa identificar a Karas como sotapan-
na, “aquella persona que ha entrado en la corriente”, y por lo
tanto como miembro de las cuatro clases de “nobles indivi-
duos” (ariyapuggala).

Tanto la psicologfa oriental como la occidental coinciden
acerca del sufrimiento existencial; tienen muchas similitudes
en su manera de entender la mente. Sin embargo, hay un gran
abismo entre ellas, lo que explica que el psicélogo occidental
aquf descrito sélo pudiera ver a una joven delirante evadién-
dose de la realidad en lugar de ver a alguien que podia ser
considerada sotapanna. Hay por lo menos dos razones impor-
tantes por las que existe dicho abismo: las diferencias de me-
todologfa y el concepto de anatta o la inexistencia de una en-
tidad real y persistente del ego. También hay una diferencia en
el lenguaje: los idiomas occidentales abordan mds ficilmente
los conceptos abstractos en contraste con algunos idiomas mds
concretos; pero, al mismo tiempo, convierte las abstracciones
en cosas y transforma en entidades lo que con mayor preci-
sién serfan “relaciones-funcionales-dindmicas-en-una-red-de-
sistemas’.
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El pensamiento occidental, influido por la fisica moderna,
se estd alejando de lo que el budismo llamarfa “dualismo”. La
ciencia occidental es mds y més consciente de lo que se filtra a
través de nuestro aparato sensorial y de nuestros cerebros pro-
gramados, tendientes a formar conceptos; no es “la realidad”
mds que en un sentido relativo. Gradual pero ininterrumpida-
mente, la ciencia occidental estd consiguiendo demostrar cudn
estrechamente vinculadas estdn todas las cosas. Y sin embar-
go, es muy diffcil para nosotros albergar la idea budista de que
nuestra conciencia individual no es méds que una corriente dis-
contfnua de un perpetuo devenir —perecer y surgir. Nos resul-
ta complicado ver que lo que consideramos un yo estable, fa-
miliar y perenne es simplemente un truco mental, una ilusién.
Pero incluso en la psicologfa occidental existen antecedentes
de la aceptacién del concepto de anatta. En la década de los
treinta, Harry Stack Sullivan escribié que la idea del ser indi-
vidual es una “invencién heurfstica”. Su idea del yo es similar
al mito de la red de Indra, en la que cada nudo reflector de la
red representa una relacién, que a su vez refleja todas las de-
mds relaciones humanas. Sin embargo, su teorfa de la perso-
nalidad ha sido ignorada por nuestras escuelas de graduados, a
pesar de que sus innovadores métodos en el tratamiento de la
esquizofrenia sigan teniendo una fuerte influencia en las teo-
rfas occidentales.

El mayor abismo entre la psicologfa oriental y la occiden-
tal se encuentra en sus diferencias metodoldgicas. La dltima se
auto-califica como ciencia conductista y se adhiere a los cino-
nes de la ciencia. Una psicologfa orientada hacia la ilumina-
cién, que no puede ser consensualmente verificada, medida ni
definida desde el punto de vista operacional, serd rechazada
por no ser cientifica. Debido a que ninguna otra forma de co-
nocimiento goza de acreditacién en Occidente, la psicologia
académica se ha esforzado, intentando encajar dentro del mo-
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delo de las ciencias naturales anteriores a Einstein. Debido a
que el comportamiento humano elude la cuantificacién, la pre-
diccién y el control, se ha suscitado una fuerte dependencia
con respecto a las ecuaciones de probabilidad, los coeficientes
de correlacién, los promedios, las “pruebas de significado” y la
ley de los grandes nimeros. Esto excluye virtualmente el estu-
dio de lo excepcional y lo supranormal, que es inherente a la
psicologfa budista que tiene como meta el desarrollo de esta-
dos del ser cualitativamente diferentes.

Esto nos lleva de regreso a la comparacién que realizamos
anteriormente entre los métodos orientales y los occidentales
acerca de la evaluacién de los factores saludables y nocivos de
la conciencia —en el budismo— y de la personalidad —en la psi-
cologfa clinica. Los psicélogos estadounidenses pueden pare-
cer anticuerpos que se alimentan de pus y que se precipitan al
lugar de la infeccién, ignorando todo lo que se encuentra sa-
no. ;Quizd esta actitud y esta expectativa contribuyen a au-
mentar la disfuncién? El maestro de budismo —quien contem-
pla la iluminacién como horizonte— opta por considerar los
factores de la conciencia que alejan a la persona del apego y la
ilusién, esos “dbarmas impolutos” que permiten a la persona
discernir con mayor sutileza el resultado de sus pensamientos
y acciones. Tal vez esta actitud sea ya de por s{ mds saludable.



CAPITULO 9

LA AUTO-IMAGEN

Peccy LiprimT

Ex Occidente se nos ha ensefiado que en la vida el estado de
separacién es real. Pensamos de manera dualista: en términos
de sujeto y objeto, bueno y malo, ti y yo... En el corazén del
pensamiento filoséfico budista estd el concepto de que, en rea-
lidad, no hay un “yo” separado. La renuncia a la idea de un yo
0 un ego separado es un estado que debe cultivarse diligente-
mente en la senda hacia la iluminacién.

Para nosotros la idea de “la inexistencia de un yo” es cho-
cante. Muchos de los que nos dedicamos a la ensefianza o a
otras profesiones de asistencia hemos pasado la mayor parte de
nuestra vida alentando a los nifios a generar egos fuertes. He-
mos ensefiado a los demds a ayudar a los nifios a satisfacer esas
“necesidades integradoras del ego”, que considersbamos tan
esenciales para construir una identidad sana. ;Qué hemos es-
tado haciendo todos estos afios? ;Hemos estado totalmente
equivocados? ;O, para el funcionamiento eficaz en este mun-
do, es necesario considerar a uno mismo un ente separado,

antes de poder cobrar conciencia de nuestra unidad con toda
la vida?

PEGGY LIPPITT se diplomé en educacién en U.C.L.A. (£.U.A.) Ha trabaja-
do como Directora de Proyectos del Cross-Age Helping Program en la
Universidad de Michigan, fundadora y Directora de The Children,
Youth, and Familiy Laboratory (National Training Laboratories), y como
miembro jerdrquico en la organizacién Human Resources Development
Associates, de Ann Arbor, Michigan.
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En la meditacién gradualmente llegamos a ser conscientes,
entramos en un estado de conciencia plena. En ese momento
estamos en contacto con nuestra propia naturaleza mental y al
darnos cuenta de ese contacto, dejamos de estar separados. No
hay sujeto, no hay objeto, no hay separacién... Nuestra mente
y nuestra conciencia plena son una sola cosa. No obstante, sin
una experiencia que nos dé una certeza de la unidad de la vi-
da, puede parecer extrafio que nos digan que el yo separado es
“irreal”. Y esto se debe particularmente al hecho de que casi to-
do el tiempo funcionamos como si el estado de separacién fue-
ra la Ginica manera de existir.

El filssofo Descartes fue tipicamente occidental cuando
afirmé: “Pienso, luego existo”. Desde el comienzo de nuestro
programa estival de estudios budistas tuvimos experiencias que
socavaron esta actitud. Una de nuestras primeras tareas fue la
de observar nuestros pensamientos. Era ficil distinguir entre el
observador y el pensamiento. También pudimos percibirnos a
nosotros mismos como observadores separados e independien-
tes de los pensamientos que observibamos. No existiamos por-
que tenfamos pensamientos. Mds bien, nuestros pensamientos
existian porque nosotros los pensdbamos.

Tarthang Rimpoché hablaba frecuentemente acerca de los
pensamientos. Decfa que son herramientas y que como tales
son muy dtiles. Pueden generar més pensamientos. Pueden
producir emociones, canalizar la energfa, provocar accién y ex-
periencia. No obstante, son limitados. No pueden realizar des-
cubrimientos.

Me impresiond la similitud entre estas ideas y lo que dice
Robert Pirsig en su obra, Zen and the art of motorcycle mainte-
nance, acerca del uso del método cientifico para la resolucién
de problemas. “Es adecuado para explicar adénde hemos esta-
do pero no puede decirnos adénde debemos ir, a menos que
sea una continuacién de adénde estdbamos yendo en el pasa-
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do. La creatividad, la originalidad, la inventiva, la intuicién y
la imaginacién estdn completamente fuera de su 4mbito”.!

LA AUTO-IMAGEN COMO PENSAMIENTO

Nuestra tarea siguiente en el 4rea de “observacién de los pen-
samientos” fue centrar nuestra atencién en la auto-imagen. Pa-
ra que quede mds claro a qué se estd aludiendo con esta ima-
gen citaré una parte de un articulo de Tarthang Tulku sobre el
tema:

“Nuestra auto-imagen es interesante porque cuando la examina-
mos no parece obvia. No hay alge con lo cual podamos identifi-
carla con precisién. Podemos tener conceptos acerca de una cierta
imagen de nosotros mismos en un momento dado, pero no hay
una auto-imagen que dure mds que cualquier concepcién que ten-
gamos de ella.

“Pensamos y hablamos como si nuestra auto-imagen fuera algo
palpable. Es importante comprender que en realidad son dos na-
turalezas separadas las que actdan: nuestro ‘yo' y nuestra auto-
imagen. Este ‘yo’ se vincula con la vida de multiples maneras. Ex-
perimenta, siente y ve las cosas de una manera muy vivida, muy
inmediara. Pero cuando este yo’ est4 imbuido de la auto-imagen,
la persona no es realmente ella misma; actia como si fuera otra.
Por ejemplo, uno puede ser tremendamente timido, sentirse muy
avergonzado, turbado o culpable. En ese momento el o’ est4 do-
minado por una sensacién muy vivida, muy intensa, que en reali-
dad no es més que la activacién de la auto-imagen. Estin ocurrien-
do dos cosas distintas. La primera es la actividad de los cinco
skandhas o ‘elementos’ que componen el ser humano. Pero aparte
de éstos hay una fuerza adicional que es la auto-imagen.

“Podemos pensar, analizar o meditar y, quizds, hasta explicar
claramente qué jerarqufa le damos a esta imagen. Supongamos
que observamos nuestros pensamientos y emociones cuando ex-
perimentamos una tremenda perturbacién, una gran tristeza. La
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mente se encuentra muy agitada. Tal vez entonces observarfamos
que en realidad no se trata de la persona que estd experimentando
dicho estado emocional. No es que estemos creando las perturba-
ciones; estdn siendo creadas por la dindmica de la auto-imagen.
Pero a veces es dificil comprenderlo porque estamos demasiado in-
volucrados en la dindmica de la auto-imagen, forjada a lo largo de
la vida. Lo que es esencial que veamos es que, durante esas per-
turbaciones particularmente dolorosas, tenemos la oportunidad
de mantener una buena perspectiva para poder ver inequfvoca-
mente el nicleo de la auto-imagen. Por ejemplo, cuando activa-
mos ciertas energfas —un estado frégil, tembloroso o volcdnico de
conciencia, una sensacién de temor, ira o tensién— lo que esa fuer-
za de sujecién estd creando la auto-imagen.

“Pero exactamente al igual que nuestra auto-imagen no existe
en realidad, esa fuerza de sujecién tampoco. Debido a que no hay
ningin ‘yo’ o ‘ego’ duradero, tampoco tenemos una auto-imagen
duradera. Es verdad que el sentimiento real existe, pero su poder
persistente desaparecerd por completo en cuanto hayamos perdi-
do el interés por alimentar nuestra auto-imagen. Entonces podre-
mos tener una experiencia totalmente distinta de aquello que cre-
famos imposible en ese estado previo de dolor.

“Es tan f4cil dejar que nuestra auto-imagen se perpetde, domi-
ne toda nuestra vida y cree un estado general de desequilibrio. ..
¢Cémo podemos involucrarnos menos con nuestra imagen?, y
;cémo podemos ser mds flexibles? Somos seres humanos, no ani-
males, y no tenemos porqué vivir como si estuviéramos en jaulas
o sometidos. En el actual nivel, antes de comenzar a meditar acer-
ca de nuestra auto-imagen, no somos conscientes de la diferencia
entre ésta y nuestro ‘yo’. No conocemos una puerta de entrada ni
un punto de partida, pero si logramos reconocer alguna pequefia
diferencia entre nuestra imagen y nuestro ‘yo', entonces conocere-
mos nuestra auto-imagen”.2

Tarthang Rimpoché nos pidié que buscdramos imdgenes de
nosotros mismos siempre que pudiéramos, en la meditacién y
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fuera de ella. Realizamos esta tarea a lo largo de dos semanas y
personalmente me resulté muy provechosa.

El Lama nos ayudé a distinguir nuestra imagen por medio
de preguntas tales como: ;Qué relacién tienes establecida con
tu auto-imagen? ;Te pertenece tu personalidad o perteneces tu
a ésta? Si miras cuidadosamente, ;qué subyace tu inquietud y
tus sensaciones emocionales?, ;qué encuentras ahf?”

También nos ofrecié los siguientes consejos dtiles: “Dejen
que s abra la puerta; acéptenla. Miren, aunque no les guste
verla. Si no les gusta, jmétenla! No tiene vida. Es sélo un pen-
samiento...” Con esto querfa decir que cuando descubriéra-
MOs una auto-imagen que no nos gustara no tenfamos porqué
proporcionarle mds energfa: “Su poder de persistencia se per-
derd por completo en cuanto dejemos de reforzarla”. Privada
de la energfa que la mantenta viva, los pensamientos que con-
forman la auto-imagen se desvanecerfan en el aire como el ga-
to de Cheshire en Alicia en el pais de las maravillas. La energfa
que hasta ahora habfamos dirigido a la conservacién de nues-
tra auto-imagen quedarfa entonces disponible para propésitos
mds creativos.

Con respecto al recurso de mantener y recuperar energfa,
Tarthang Rimpoché comenté: “Todas nuestras imdgenes posi-
tivas y negativas son valiosas. Unas y otras transmiten energfa
que puede utilizarse. Hasta la peor idea tiene energfa y es muy
valiosa”. Esta afirmacién fue especialmente punzante para mf
ya que nunca he sido muy tolerante con mis imperfecciones o
las de los demis. ,

Tarthang Rimpoché nos alent6 atin més: “La personalidad
y la energfa pueden transformarse”. “Hagan limpieza interior y
se sentirdn mejor. Pierdan su auto-imagen y disfrutarin, serén
mds compasivos y flexibles”. Asi, alentada, comencé la busqueda.

Primero tenfa que identificar lo que buscaba. Algunas de
las definiciones de la auto-imagen que me resultaron dtiles
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fueron: La imagen que tengo de m{ misma es un pensamiento
acerca de, o perteneciente a cualquier aspecto del yo separado
como algo ajeno a la Unica Vida. Estos aspectos incluyen cual-
quier pensamiento basado en la idea “sujeto-objeto”; por
ejemplo: “Soy mejor que él —o peor—". “Debo pertenecer al
mejor grupo”. Todo pensamiento dvido, deseoso, manipulador
o insistente acerca de un yo separado forma parte de la auto-
imagen; por ejemplo: “Quiero ser objeto de la atencién gene-
ral”, “quiero que las cosas sean como yo digo”, “quiero que ac-
ties de ésta y ésta otra forma”.

Nuestra auto-imagen puede ser un tipo de fijacién. Nos
atrapa y all{ nos quedamos congelados. Aceptamos una ima-
gen estética, solidificada: un retrato genuino y permanente de
nosotros mismos. Por ejemplo, una nifiita llega a creer que las
nifias no sirven. Ella piensa: “Soy nifia, por lo tanto, no sirvo”.

A continuacién nos pidié que nos definiéramos de modo
que no nos confundiéramos con nuestra auto-imagen. En la
religién cristiana se dice: “Soy miembro de Ciristo, hija de
Dios, heredera del Reino de los Cielos”. Esto es reconfortan-
te... pero me provoca una sensacién de inutilidad y dependen-
cia frente a la omnipotencia de Dios.

Volvamos a intentarlo. ;Y si digo “soy socia de Dios™?
Siempre me encantd el poema de Robert Browning acerca de
Antonio Stradivarius, el gran luthier italiano. En el poema,
Stradivarius dice lo siguiente: “Si mi mano pierde velocidad,
dejo un espacio en blanco donde debieran estar los violines. ..
;Cémo puede Dios hacer violines Stradivarius sin Antonio?”
Pero éste sigue siendo un concepto separado del yo: Dios y yo.

He aquf otra definicién que he usado en otras épocas.
“Soy alma”. Pero “alma” es un concepto que implica perfec-
cién. Como “alma” no conseguiria saber cémo implicar mis
imperfecciones. Y ademds es posible dar al alma una connota-
cién de separacién: tu alma, mi alma, su alma, etc. Esto tam-
poco resulta dtil.
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Hay una anécdota acerca del entrenador del famoso perro
del cine Rin-Tin-Tin. El entrenador intentaba describir a este
hermoso animal como un amigo. No se le ocurrfa ningin ad-
jetivo realmente adecuado para captar la cualidad que trataba
de comunicar. Finalmente encontré esta definicién: “Rin-Tin-
Tin”, dijo: “es la dignidad encarnada en un perro”. Esto me
condujo a una definicién de m{ misma que me parecié sufi-
cientemente flexible y clara para el caso, a saber: “Soy la Uni-
ca Vida manifestindose como Peggy”.

Armada de esta autodefinicién comencé a rastrear y cap-
turar las escurridizas imdgenes de mf misma.

ALGUNOS DESCUBRIMIENTOS

Personalmente, al haber aceptado el hecho de que est4 bien te-
ner “malas” imédgenes propias y de que dichas imégenes im-
perfectas son titiles portadoras de energfa que podria transmu-
tarse y dirigirse hacia otro lado, entonces me resulté mds ficil
abrir su puerta. Y esas imdgenes, por su parte, se sintieron me-
nos culpables por dejarse ver. Comencé a formar una lista de
todos los pensamientos que lograba identificar acerca de mi
misma como un “yo” separado. He aquf algunos ejemplos:
“Necesito ser la mejor, la favorita...” “No quiero emprender
cosas cuando no estoy en buena forma. Soy orgullosa”. “Ten-
go miedo al fracaso”. “Quiero ser la mejor de mi clase; la prin-
cesa, nada menos que eso”. “Lo que no me gusta lo niego y fin-
jo que no existe”.

Muchos de estos ejemplos eran lo que mi auto-imagen me
hacfa sentir o pensar, en lugar de ser simplemente mi auto-
imagen. A veces la auto-imagen es mds dificil de encontrar que
los pensamientos y sentimientos que ella genera.

Me interes6 y me divirtié descubrir que muchos de mis
pensamientos acerca de m{ misma eran del tipo de: “Me gusta
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tal y tal”. “;Pero realmente quisiera que se lavara el cabello!”
Esta auto-imagen sin duda quiere cambiar a los demds, pensé
riéndome para mis adentros.

Descubrf que muchas de las imdgenes de m{ misma que-
rfan mandar: “;Esa no es la manera correcta de poner la mesa!”
Muchas tendian a la rivalidad: “No soy tan buena como...” o
“soy mejor que...” Algunas querfan poder o posesién: “Si él tan
sélo me escuchara”.

Algunas se dejaban ver mds claramente a ciertas edades.
Recuerdo que a los once afios deseaba profundamente tener
un perro. Pero no me dio ninguna alegria tener un perro de ra-
za dudosa. Mi auto-imagen exigfa un perro de pura raza, con
un pedigrf reconocido para satisfacerla.

Otras imdgenes propias eran imédgenes de temor. A veces
el susto escondfa un sentimiento de falta de mérito. Otras ve-
ces era una mdscara para el orgullo. “Tengo miedo de hacer es-
to porque tal vez no sea perfecto y cualquier cosa que yo haga
debe ser perfecta”. O bien, “si contindo en esta linea de pen-
samiento descubriré algo acerca de mi que preferirfa no saber”.

Durante las dos semanas en que trabajamos en esta tarea,
de vez en cuando Rimpoché nos daba otras pistas sobre cémo
atrapar nuestras imagenes y comprenderlas. Por ejemplo, en-
trando en lo que €l llamaba un estado emocional de “densi-
dad”; un estado colérico, de frustracién o depresién. “Qué-
dense ahf, dejen que la auto-imagen surja. Es como esperar a
que un pez muerda el anzuelo. jMiren! {Est4 apareciendo! Aho-
ra, quietos. Observen cémo toma el control e inicia la accién.
Una vez que estd al descubierto durante suficiente tiempo co-
mo para observar lo que hace, por lo general podemos atra-
parla”. Es cuestién de observacién y paciencia.

Algunas imdgenes propias no quieren que las encontre-
mos. Tienen modos interesantes, invisibles, de desalentar al
que las busca. Esto podemos verlo cuando nos descubrimos
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pensando: “Olvidémoslo. No tiene sentido”. ;De dénde viene
esta resistencia? Tal vez haya otra auto-imagen al acecho muy
cerca de la superficie...

Uno de los ejercicios que realizamos me parecié muy util
para sacar a la luz imdgenes enterradas. Se nos pidié que re-
corriéramos toda nuestra vida, perfodo por perfodo, para ver si
descubrfamos ciertas pautas de conducta recurrentes. De esta
manera podrfamos quizd localizar las im4genes responsables
del comportamiento repetitivo. Ello nos darfa pie para saber
c6mo modificar estas pautas de conducta, si asf lo querfamos.
Debfamos encontrar las im4genes propias que generaban ac-
ciones, simplemente dejando que se fueran, que se desvanecie-
ran. Algunos creen que después de la muerte se nos da una
oportunidad como ésa para volver a evaluar los acontecimien-
tos de nuestra vida, desde el punto de vista de las pautas de
causa y efecto visibles. Pocos tenemos la oportunidad de ha-
cerlo mientras atin hay tiempo para sacar provecho de nues-
tras conclusiones de vida. Fue una oportunidad emocionante
aunque no siempre agradable. Sin embargo, cuanto mi4s es-
pantosa era la auto-imagen que desenterrdbamos, tanto mayor
era el alivio cuando la observdbamos conscientemente y la “eli-
mindbamos™. Aunque llegdramos a zonas muy dolorosas que
habfamos estado alejando de una percepcién consciente, cuan-
to mds intenso era el dolor inmediato, m4s intensa era la ale-
grfa posterior al librarnos de esa jaula. Aun asf, este tipo de au-
to-investigacidn exige fortaleza. Me record$ la definicién que
ofrece Amelia Earhart del coraje: “El precio que exige la vida
por conceder la paz”.

De ninguna manera eran negativas todas las im4genes de
mi misma. Algunas de ellas eran ciertamente positivas. Pero el
que fueran negativas o positivas no parecfa producir mucho
cambio ahora que yo sabia que sélo eran pensamientos a los
que me habfa apegado, pensamientos que no tenfan realidad
por si mismos.
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A menudo, incluso, era dificil distinguir si las imdgenes
eran positivas o negativas. Comprendf{ que lo que importaba
era que si las tenemos y no las conocemos, ellas determinardn
nuestras acciones. Cuando sabemos que son imdgenes de nos-
otros mismos, podemos librarnos de su control. Somos capaces
de actuar con conciencia de lo que es apropiado en el momen-
to y no por costumbre o por alguna respuesta computarizada
que una de nuestras imagenes suministré al sistema de control.

Un caso ilustrativo ocurrié durante el curso cuando me pi-
dieron que ayudara en algo en lo que yo no era diestra. Ante-
riormente me habria sentido obligada a estar a la altura de mi
“buena” auto-imagen como colaboradora, consintiendo ayu-
dar. En lugar de ello me pregunté si mi imagen era realmente
“buena”. Tal vez procedia de otra imagen propia que me pin-
taba como “no tan buena” y decfa: “Tengo que ayudar a fin de
ser aceptada”, y también de otra més que repetfa: “Lo que de-
seo mis que cualquier otra cosa es ser aceptada’. Consideré
que el hecho de poder decidir que en este caso no ayudarfa, sin
ansiedad ni culpa, fue un pequefio hito en mi capacidad de di-
rigirme desde mi interior. .

Un colega del programa de verano brindé otro ejemplo de
la auto-imagen, que sospecho es mds comin entre hombres
que entre mujeres.

Este amigo planeaba tomar un curso de literatura esta-
dounidense para estudiantes graduados durante el otofio. De-
cidié utilizar todo su tiempo libre, durante el verano en la bi-
blioteca para graduados de la Universidad de California en
Berkeley estudiando literatura estadounidense. De pronto dis-
puso evaluar su decisién. “;Por qué,” pensé, “me parece nece-
sario saberlo todo acerca de un curso antes de tomarlo? ;Qué
tipo de auto-imagen me incita a actuar asf?”

Durante los primeros diez dfas en los que traté de perca-
tarme de cuindo entraba en funcionamiento una auto-ima-
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gen, de qué hacfa, de qué era, de cémo afectaba a otros pensa-
mientos, emociones, acciones y a mi personalidad, ya habfa
registrado unas cien imédgenes propias que podia reconocer.
Extraflamente, ni una sola de ellas se relacionaba con mi ima-
gen como mujer. Un dfa, Tarthang Rimpoché dividié el gru-
po de modo que los hombres se sentaran de un lado de la
habitacién y las mujeres del otro. Indicé a las mujeres que con-
taran a sus compafieros qué les provocaba enojo en el com-
portamiento masculino. Después los hombres tenfan que ha-
cer lo mismo con respecto a la conducta femenina... En este
ejercicio anoté cuarenta y nueve imégenes propias negativas re-
lacionadas con el hecho de haber nacido nifia. También habia
siete imdgenes positivas. Las negativas comenzaban con: “Las
nifias no son buenas para los hombres, por lo tanto yo no soy
buena para los hombres”. Las positivas comenzaban con:
“Tengo mucha energfa atractiva y calidez”.

Me divirtié echar un vistazo a estas cuarenta y nueve imi4-
genes propias negativas, llegar a la conclusién de que eran in-
dtiles, recuperar la energfa que encerraban y dejar que se des-
vanecieran por completo. Fue un gran alivio vaciar esa parte
del 4tico —o del sétano.

MIRAR MAS PROFUNDAMENTE

Poco después, Rimpoché estimulé el descubrimiento de miés
imdgenes propias con un ejercicio que nos puso cara a cara con
algunos de nuestros estados emocionales de la primera infan-
cia, estados “densos” de ira, frustracién y depresién. Asf sali6 a
la luz una auto-imagen mia bastante desesperada por su desti-
no. Comenzaba con: “No seré la nifial” Continuaba con: “;No
puedo evitar ser!” Luego: “{No puedo! jNo puedo!” Hasta lle-
gar a: “Sf puedo... estar triste”. Uno comprende sin dificultad
que esta progresién de energfa procedente de una auto-imagen
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tan violentamente frustrada podria fijar el color y el tono para
todo un modelo de personalidad, afectando la eleccién de me-
canismos para afrontar situaciones. Fue bueno librarme de esa
imagen y recuperar la energfa correspondiente.

Rimpoché nos advirtié que cuando creyéramos tener las
respuestas acerca de nuestras imdgenes propias, cuando hubié-
ramos averiguado lo que estaba detrds de una determinada
visién acerca de nosotros mismos o de ciertas acciones que em-
prendfamos, era probable que atin no tuviéramos las respues-
tas correctas y que deberfamos profundizar mds. Insinué que
los verdaderos culpables no se dejan ver tan ficilmente.

A menudo yo tenfa suefios que arrojaban luz sobre imdge-
nes desconcertantes, que no querfan aparecer durante el dfa.
Tuve un suefio sobre la imagen que no querfa ser la nifia, que
me condujo a esta aclaracién. Tengo un hermano mellizo.
Nuestra madre murié dfas después del parto como resultado
de complicaciones derivadas del nacimiento. De alguna mane-
ra, en algin momento, se me habfa ocurrido la idea de que si
no hubiese sido por la nifia y las medidas de emergencia que
hubieron de tomarse con su parto, nuestra madre podrfa ha-
berse salvado. Por lo tanto, el que yo no quisiera ser la nifia no
era tanto porque yo creyera que la condicién de las mujeres
fuera inferior, sino por una necesidad apremiante de que no se
me responsabilizara por la muerte de mi madre. Como puede
verse, estdbamos entrando en temas bastante profundos. Afor-
tunadamente, nos proporcionaron algunas herramientas para
manejar tales situaciones, particularmente la técnica de “man-
tenernos atentos 2~ las emociones intensas que querfamos ob-
servar durante la meditacién.

UNA OPORTUNIDAD DE OBSERVAR LOS RESULTADOS

Ya he tenido la oportunidad de examinar algunas diferencias
en mi conducta. Pude efectuar una “observacién piloto” de
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cambios operativos cuando mi esposo Ron vino a visitarme al
final de la sexta semana del curso. La ocasién me brind6 un
panorama de lo que habifa estado ocurriendo en mi interior.
Era como mirarme al espejo en agosto y contemplar cudn bron-
ceada me habfa puesto durante el verano, tiempo durante el
cual no me habia visto en un espejo.

Todo el fin de semana fue, simplemente, divertido. Esa
fue una de las diferencias. En ningtin momento deseé que Ron
se comportara de manera diferente. Allf note un importante
cambio de actitud. Antes de eso, no recuerdo pasar con él tres
dfas seguidos sin que yo deseara que alguna pequefia cosa fue-
ra distinta. También me vi a m{ misma comportdindome de
otra manera. Hubo un incidente cuando tuvimos una diferen-
cia de opinién acerca de qué calle tomar para regresar al hotel.
Ron estaba a punto de elegir una que iba cuesta arriba. Yo no
estaba segura de adénde llevaba. S estaba segura de cémo re-
gresar al hotel. En el pasado tal vez hubiera dicho: “No se pue-
de llegar al hotel por ese camino”. A lo cual €l ficilmente po-
drfa haber respondido: “;Quién dice que yo no pueda?” o
bien: “Un desafio siempre es divertido”. En el pasado este ti-
po de respuesta me hacia sentir poco persuasiva, por no decir al-
go peor. Esta vez simplemente expliqué: “El hotel estd en la
calle Ashby. Ashby est4 aquf atrds”. Luego me di la vuelta y ca-
miné hacia Ashby. Ron hizo lo mismo. Antes yo hubiera espe-
rado que él fuera hacia Ashby y me hubiera sentido frustr;tda
si no lo hacfa.

También hubo muchas otras sutiles diferencias en mis res-
puestas a las situaciones que surgfan, as{ como en mis iniciati-
vas para que las cosas sucedieran. He aquf un ejemplo de una
diferencia de respuesta que probablemente nadie mds que yo
hubiera notado, porque era una diferencia interior. Yo estaba
hablando por teléfono con un amigo que le habfa dado a Ron
un collar para mf. El me indicaba por gestos que no me olvi-
dara de mencionar el regalo. Por fuera, probablemente me
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comporté de manera muy parecida a como lo hubiera hecho
antes. Pero interiormente hubo una gran diferencia, que dio a
todo el incidente un cardcter distinto del que hubiera tenido
en el pasado. Antes, hubiera pensado: “;Cielos! Claro que
mencionaré el regalo. ;Por qué crees que estoy hablando por
teléfono? ;Por qué clase de idiota me tomas?” Esta vez vacilé
un instante, un espacio en el que dejé que la conciencia plena
tomara el mando y que el hdbito se desvaneciera. Luego pen-
sé: “Al recorddrmelo, ¢l me estd ayudando”. De alguna mane-
ra, sin ninguna intencién especifica de mi parte, parece que he
perdido buena parte de mi actitud defensiva.

He aqui sélo una diferencia més que me gustarfa relatar.
Al llegar al término del fin de semana juntos hubo un mo-
mento en que sentf la tentacién de preguntarle a Ron: “;No-
tas algin cambio en mi{?” Seis semanas atrds, probablemente
hubiera seguido mi impulso y le hubiera formulado la pre-
gunta. Pero esta vez cambié de opinién. “;Por qué preguntar?”,
pensé. “Sé que estoy distinta. Si €l no reparé en ello, no im-
porta. No necesito una validacién exterior para reconocer ese
hecho”. Luego de marcharse, Ron me escribié una carta en la
que mencionaba cambios que habfa notado, incluso algunos
de los que yo no me hab{a percatado.

Descubri que al atar mi auto-estima a ciertas imdgenes
propias yo estaba limitando mi capacidad de apreciacién. Li-
brarme de las imdgenes de mi persona, relajando su poder de
sujecién, daba cabida a una sélida estima positiva, tanto hacia
mi persona como hacia los demds.

Notas

1. Robert M. Pirsig, Zen and the Art of Motorcycle Maintenance Nueva
York: Morrow, 1974, p. 280.
2. Tarthang Tulku, “Crystal Mirror” (1974) “The Yo-Image: pp. 33-34.



CAPITULO 10

EL TERRENO DE LA ILUMINACION

JAMES L. GAUER

¢ A\bordamos la cuestién de la Iluminacién desde el principio
o el fin? Si miramos hacia el final, la senda se perfila larga y
abrumadora. Si miramos el comienzo, un paso no parece tan
trascendental, agotador ni peligroso. Con una mente de prin-
cipiante, prefiero ocuparme del principio. Y el comienzo es tan
importante como el final. Es posible que sean lo mismo.

Una condicién fundamental en el camino hacia la ilumi-
nacién es la prictica de la conciencia pura. En la terminologfa
tibetana budista se le llama shir jhong. El shin jhong desarrolla
la conciencia. Shin significa “extremo”, “grande” o “supremo”.
Jhong significa “finalmente”, “conseguido”, “perfeccionado”.
De modo que dicho término nos da la sensacién de una con-
ciencia extremadamente perfeccionada, completa en su m4s al-
to grado.

JAMES L. GAUER se diplomé en la Universidad de St. Louis y en la Escuela
Jesuita de Teologfa de Berkeley (E.U.A). Se ha concentrado en el desarro-
llo humano por medio de la expresién creativa, dando clases de integra-
cién personal con la utilizacién de formas de arte tales como el teatro, la
misica, la fotografia, la televisién y el cine, tanto en Estados Unidos co-
mo en Oriente. En la época en que hizo este articulo daba clases en el Ins-
tituto Nyingma y continuaba su trabajo de investigacién en petcepcién
estética y en la psicologfa de la conciencia creadora, en la Graduate The-
ological Union en Berkeley.
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EL ESPACIO

En el proceso de crecimiento personal, tarde o temprano, de-
bemos enfrentarnos a la cuestién del espacio: nuestro propio
espacio psicolégico, el espacio de los otros y el espacio com-
partido. Debemos hacernos preguntas como: “;Cudn amplio
es mi espacio?, ;qué lo ocupa?, ;pueden otros entrar en él fi-
cilmente?, ;qué sucede cuando lo hacen?”

Nuestro entorno urbano y la proliferacién de informacién
intensifican nuestras sensaciones de hacinamiento fisico y psi-
colégico. Ante esta limitacién de espacio frecuentemente reac-
cionamos con una acusacién: “No me dan suficiente espacio”.
O bien suplicamos: “Necesito mi propio espacio”, pero jes que
quiero vaciar mi espacio, llenarlo o ambas cosas?, ;cémo lo
desocupo o cémo lo lleno?

Dado que nos enfrentamos con el problema del hacina-
miento, podrfamos comenzar enfocando el cémo crear espa-
cio. Si quiero crear vacfo, por lo menos cuento con dos méto-
dos: primero, puedo quitar uno a uno los objetos que ocupan
mi espacio. O bien, puedo apartar los objetos que ocupan mi
espacio, a modo de crear el vacfo entre ellos. El primer méto-
do es m4s 1til para manejar invasores fisicos y emocionales no
deseados. Por ejemplo, mediante la relajacién fisica y el masa-
je eliminamos torceduras, nudos y protuberancias que recla-
man terreno en el organismo fisico y obstruyen sélidamente el
flujo de la energfa. Al disolver, arrancar o desbloquear a estos
intrusos, abrimos un espacio en el que nos sentimos mds libres
fisicamente. Experimentamos la sensacién de tener un lugar fi-
sico cémodo y libre para estar en el mundo, o sea, para estar
en nuestro propio cuerpo. De manera similar, cuando relaja-
mos un bloqueo emocional severo nos vemos mds altos y er-
guidos, nos sentimos mds grandes. Terapéuticamente, cuando
volvemos a experimentar un resentimiento infantil reprimido
hacia uno de nuestros padres, ampliamos nuestra conciencia
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para abarcar un hecho histérico pasado. Hemos establecido
una continuidad histdrica en nuestra experiencia, m4s unifica-
da y amplia.

El segundo método “para economizar espacio” —que con-
siste en separar mds los objetos, a modo de experimentar el va-
cio entre ellos— se aplica mds ficilmente a los objetos de la
mente o, mds bien, a los pensamientos. Muchos de nosotros
llevamos una vida mental similar a la autopista de Los Angeles
a la hora de mayor afluencia de tréfico. Sobre estructuras su-
puestamente disefiadas para proporcionar la mdxima libertad
y velocidad de movimiento, nuestros pensamientos van hacien-
do sonar la bocina, los parachoques van contra otros paracho-
ques en una atmdsfera contaminada. Si un conductor frustra-
do prueba mirar a su alrededor, sélo verd a otros conductores
atrapados. Muy raramente estamos en condiciones de distin-
guir con lucidez qué otros tipos de conductores se mueven.
Cuanto mds nos esforzamos por abrirnos paso a través del em-
botellamiento, mds probable es que choquemos. Al llegar a este
punto, una voz podrfa sugerir que si mantuviéramos los vehicu-
los mds separados, tal vez el viaje no serfa tan frustrante. Y si
no hubiera ningtin vehiculo en absoluto, hasta podrfamos ex-
perimentar lo que es una autopista répida. Viene entonces la
objecién: “;Pero no estds desvalorizando la mente y menos-
preciando los pensamientos?” Y surge la respuesta: “No, sélo
estoy sugiriendo que podria haber otra manera de viajar por la
mente. Tal vez debieras pensar en emprender un viaje espacial.
¢Nunca has pensado que podrfas vivir y experimentar el espa-
cio que hay entre un pensamiento y otro?” Esto nos plantea in-
mediatamente un desafio, ya que implica que nuestra ingenua
equivalencia de pensamientos y mente es confusa. Aqui se nos
pide que salgamos de una pauta rutinaria de pensamiento y
que experimentemos un nuevo aspecto de la mente. Quiz4
nuestro intento de aprehender pensamientos sélidos no ha he-
cho mis que atestar desordenadamente nuestra mente y poner
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barreras a la verdadera experiencia. A riesgo de ridiculizar una
analogfa ya de por sf cémica, yo dirfa que podrfamos sentirnos
mis libres, tener més espacio y llegar més rdpido adonde que-
remos ir, volando por encima de nuestra confusién en algo si-
milar a la cabina transparente de un helicéptero.

LA TRANSPARENCIA

Pese a sus limitaciones, la “transparencia” al menos comienza a
dirigir nuestra atencién hacia la experiencia, aunque nos haga
creer equivocadamente que existe alguna “cosa’ a través
~“trans”— de la cual miramos. Los términos “vacio” y “vacui-
dad” se han empleado para indicar dicho estado de conciencia,
si bien cada uno de ellos presenta problemas en cuanto a su
uso excesivo, su cardcter apabullante o su falta de contenido.
En cuanto a la transparencia, ésta serfa una barrera, un escudo
que nos protege. La conciencia pura propia del shin jhong no
nos protege en ese sentido, porque la “proteccién” presupone
que hay un agente externo que nos atemoriza. Para lograr la
transparencia debemos dominar el temor que proyectan exte-
riormente los antagonistas hostiles. Si no hay temor, no nece-
sitamos proteccién. Podemos exponernos directamente a la
realidad tal cual es. La transparencia no es algo que est4 entre
nosotros, como sujeto y objeto percibido.

Frecuentemente los pensamientos son los intérpretes de
nuestra experiencia. La “transparencia’ aquf no posee ninguna
caracteristica intermediaria. Sin mediacién, experimentamos
de manera directa, natural y “transparente”.

EL SILENCIO

El estado de conciencia plena conocido como shin jhong exige
una cualidad esencial poco frecuente en nuestra bulliciosa ca-
beza: el silencio. Dado que muchos de nosotros vivimos en un
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ambiente contaminado por el ruido, no llegamos a sentir las
bondades naturales del silencio. Como tampoco sentimos nues-
tro propio espacio vacfo, no podemos permanecer ficilmente
en nuestro propio silencio. Un silencio total y completo debe
difundirse en todo nuestro cuerpo, nuestra respiracién, nues-
tra mente y nuestra habla antes de que pueda surgir la con-
ciencia interior de ser. En un silencio de este tipo no sentimos
que “tenemos” respiracién, percepciones y pensamientos, ni
los examinamos desde la perspectiva de un observador. M4s
bien, simplemente los experimentamos, nosotros somos la ex-
periencia.

Aunque un entorno tranquilo y espacioso facilita la gene-
racién de un silencio meditativo para nosotros, no es absolu-
tamente necesario, ya que nos estamos refiriendo al silencio in-
terior. Con un poco, prictica, es posible llevar esa tranquilidad
a situaciones estresantes y transformar muchos estimulos habi-
tualmente molestos en acontecimientos envueltos en nuestra
calma mental.

Podemos distinguir con bastante facilidad las ventajas de
tal estado: un 4nimo equilibrado, una disminucién de las res-
puestas compulsivas, la capacidad de ver una situacién tal co-
mo es y sin sesgos, menos tensién o nerviosismo, una mayor
agilidad mental y mds creatividad para resolver problemas. En
este estado también crecen la capacidad de recordar claramen-
te y una condicién mental “pfcara” que todo lo impregna. Es-
ta prictica también puede influir en otros 4mbitos de la psique
de maneras menos familiares. En el nivel de conciencia del
shin jhong pueden tener lugar fenémenos psiquicos como la
clarividencia, la clariaudicién y la clarisensibilidad.

LOSs FENOMENOS PSIQUICOS

La idea de “fenémenos psiquicos” provoca que la gente genere
una gran cantidad de mitos. Si examinamos las habilidades
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psiquicas desde una perspectiva més realista, vemos que estas
capacidades exigen dos cualidades: receptividad y claridad. El
estar “abiertos”, “receptivos” o “en contacto” se presenta en un
estado elevado de conciencia, el del shin jhong. La receptividad
psiquica parece evidenciar una propiedad magnética, como si
la persona con poderes especiales estuviera atrayendo percep-
ciones extrasensoriales hacia sf. Es casi como si el silencio ca-
racterfstico del shin jhong fuera tan denso, tan completo que
creara un poderoso “espacio” magnético en el que se ven, se
oyen y se sienten sutiles vibraciones que los cinco sentidos no
perciben.

La segunda condicién es la claridad. La conciencia psiqui-
ca sensitiva excluye la confusién. A fin de que una persona con
poderes especiales tenga una idea genuinamente clara de lo
que ocurre en la mente de otro, debe tener una mente libre de
la confusién que producen sus primeras vibraciones mentales
subjetivas; de lo contrario, los mensajes estarfan contaminados
por dudas, temores o ignorancia. La claridad es la caracterfsti-
ca a la particular cualidad intensificada de la mente en el shin
jhong. Por eso la tradicién habla de conciencia “pura” o “pris-
tina’.

LA MEMORIA

En general se piensa que la explosién de informacién sobre-
carga nuestra memoria. Almacenamos y recordamos cantida-
des excesivas de datos ficticos, a fin de trabajar eficientemen-
te, pero luego cominmente descubrimos que se nos escapan
los asuntos cotidianos mds triviales. El mds experto especialis-
ta en cirugfa del corazén se pregunta dénde dejé las llaves de
su coche. ;Cudl es la causa de nuestras lagunas de memoria? Es
como si las cintas de alta velocidad donde estdn grabados nues-
tros recuerdos se detuvieran periédicamente, para proporcio-
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nar un momento de descanso en un cronograma demasiado
recargado. La memoria, ademds, depende de la conciencia. No
recordamos aquello de lo que no estuvimos conscientes por
encontrarnos distraidos. Cuanto mds aguda sea la conciencia
de una experiencia, mds vivido serd nuestro recuerdo.

La memoria también nos falla mds profundamente. Nos
olvidamos de nosotros mismos. Recaemos en respuestas auto-
mdticas o habituales y luego nos preguntamos: “Ahora bien,
spor qué hice algo asi?”, o “yo crefa que eso ya lo habia supe-
rado”. Cuando nos olvidamos de nosotros mismos, nos olvi-
damos de los otros, los damos por hecho y nuestras relaciones
se deterioran.

¢Cbmo se relaciona el estado de shin jhong con la memo-
ria? Se dice que con este grado de conciencia, en un espacio del
tamafio de una semilla de sésamo podemos visualizar todo el
universo. ;Por qué, entonces, no visualizar nuestra vida entera
dentro del espacio de nuestro propio cuerpo? Segun la tradi-
cién, un practicante muy experimentado en el espacio de un
segundo puede visualizar diez mil Budas o crear diez mil pen-
samientos. Sin duda, esto parece exagerado hasta que nos da-
mos cuenta de que con nuestros ojos podemos percibir una
combinacién reticular de diez mil trozos de vidrio coloreado
como un bello mosaico. Con absoluta calma mental y una
agudeza bien afinada quizd podamos visualizar nuestra vida
como una efigie de piezas de oro, en la que los recuerdos ya no
son sucesos aislados de un pasado desarticulado, sino que bri-
llan como joyas en una totalidad armoniosa. La mente perfec-
tamente tranquila permanece serena, sin importar si estdn pre-
sentes uno, diez o diez mil acontecimientos. Tal vez podriamos
aceptar, entonces, las experiencias particulares no como un
conglomerado de sensaciones borrosas, de pensamientos y sen-
timientos aislados, sino como el desarrollo fluido de cada uno
de nuestros procesos, dentro de la continuidad del ser.
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EL LIBRE JUEGO DE LA MENTE

La memoria nitida estd intimamente relacionada con una con-
dicién mental de juego libre. Esta condicién puede aplicarse al
pasado, pero aqui nos dedicaremos a acontecimientos menta-
les presentes y futuros. Una de nuestras facultades mis gratifi-
cantes e incluso sublimes se logra generando nuevas ideas. A
veces hay grandes mentes que desatan el nudo final de un ha-
llazgo o una teorfa en un suefio o una visién, como en el caso
de Einstein. Para la mayoria, desenredar problemas mds ordi-
narios con un acto creativo de visién clara requiere de tiempo
y esfuerzo. Una cualidad esencial inherente a la mente flexible
es su capacidad de indagar en distintas cuestiones y de jugar
con posibles respuestas.

También en la vida diaria buscamos nuevas opciones, pero
usualmente debido a nuestras fijaciones terminamos recurrien-
do a las viejas muletillas, profundamente arraigadas en nos-
otros. Nuestros hdbitos nos llevan a un enfoque repetitivo, es-
trecho y unidimensional de la vida y, por consiguiente, a la
fatiga, al aburrimiento, al desaliento y a estados emocionales
depresivos.

La conciencia plena meditativa, sin embargo, acttia como
un fuerte antidoto contra esta espiral descendente; ésta evita
que no nos quedemos fijos en nada. Los pensamientos y los
sentimientos, se relajan, dejan de aferrarse. En lugar de caer en
la pasividad o la rigidez, permitimos el acceso a la fuente pura
de energfa, que es nuestra conciencia plena. Este estado se ca-
racteriza por su energfa, entusiasmo, ligereza y claridad. En
medio de este gozo podemos conseguir que cualquier proble-
ma, idea o emocién flote, y podemos jugar con ellos. Nos es
posible mirar estos globos que flotan libremente en nuestro es-
pacio vacfo, desde cualquier 4ngulo, no desde un solo lado, ya
que nuestra conciencia abarca todos los puntos de vista relati-
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vos al objeto mental suspendido. Hasta podrfamos refrnos de
nosotros mismos —mientras luchamos con las dificultades—, y
refrnos de tal forma que realmente las resolveriamos. Podria-
mos disfrutar de este 4gil jugueteo porque no nos aferramos a
las posiciones. Tomar una posicién implica que el “yo” o el
“ego” han quedado fijos. Y una vez que ello ocurre, se inicia ese
didlogo interior que, como bien sabemos, puede continuar dfa
y noche, replicindose miles de veces con el mismo molde. Sin
embargo, con la energfa disponible a través de la conciencia li-
bre, es factible hacer maleables los pensamientos. Podrfamos
aprehenderlos, estirarlos o enrollarlos. Incluso podemos intro-
ducirnos dentro de ellos, permanecer fuera o realizar ambas
cosas simultdneamente. Podriamos volver una idea hacia atr4s
y ver dénde comenzé, o hacerla correr al frente y ver su resul-
tado. Podrfamos ver los pensamientos en cdmara lenta o répi-
damente. El estado de shin jhong nos permite sacar todo de la
oscuridad y traerlo hacia la luz de la conciencia, para luego ju-
gar rodedndolas de una mirfada de colores provenientes del ar-
co iris. En semejantes estados pareciera que la sola conciencia
creara energfa, una energfa cuyo dinamismo es intrfnseca a la
creatividad y la visién clara. ‘






CAPITULO 11

HACERSE ADULTO:
FASES EN LA SENDA BUDISTA

JAMES SCHULTZ

La teorfa y la préctica budistas son en gran parte una psico-
logfa del desarrollo aplicada, que facilita el crecimiento hacia
la edad adulta.! En contraste con la psicologfa occidental, la
psicologfa budista se ha centrado en el despliegue del mdximo
potencial de los adultos. Los adultos que desarrollan su capa-
cidad humana plenamente quedan ejemplificados en el budis-
mo por los Bodhisattvas —aquellos seres iluminados que ayu-
dan a otros a alcanzar la iluminacién—. Si usamos el nombre
que les puso Abraham Maslow, podrfamos llamarlos “adultos
metanormales”. Maslow, quien acufié conocidas expresiones
como “experiencia-cumbre” y “auto-realizacién”, culminé su
larga carrera con un estudio de adultos, a quienes no sélo con-
templaba como “auto-realizadores”, sino también como perso-
nas cuyas vidas formaban parte de lo trascendente y lo supre-
mo. Con todo el trabajo de su vida, Maslow aspiré a corregir
lo que ¢l crefa que era un exagerado énfasis por parte de la psi-
cologfa occidental moderna en los instintos, lo infantil y lo
anormal; crefa que debido a dicho énfasis se llegaba a desaten-
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valor de la contemplacién.

185



186 ¢ JAMES SCHULTZ

der el funcionamiento adulto normal o “metanormal”. En uno
de sus dltimos libros, The Farther Reaches of Human Nature,?
Maslow plantes la idea de “lideres de valores del ser”, es decir,
aquellos adultos que personifican la integridad, la bondad, la
vivacidad, la verdad, la abundancia, la plenitud, la alegrfa, el
significado, la simplicidad, el orden, la energfa sin esfuerzo, la
belleza, y la superacién de la dicotomfa. Si bien siguié una ri-
gurosa metodologfa empirica, Maslow rompié con la hipétesis
conductista de que s6lo pueden conocerse los fenémenos fisi-
cos externamente visibles y utilizé —como lo hace el budismo—
un método mds fenomenolégico y existencial, que se centra en
la experiencia humana tal como es desde dentro, como la co-
nocen los observadores de la vida interior mds agudos y sensi-
bles.3

Erik Erikson, psicoanalista de la tradicién neofreudiana,
revisé y amplié el esquema de Sigmund Freud con respecto a
las erapas del desarrollo infantil. Erikson definié ocho etapas
vitales principales y acumulativas; cada una de éstas contiene
una polaridad existencial: Confianza versus Desconfianza —pri-
mer afio de vida—; Autonomfa versus Vergiienza y Duda —se-
gundo afio—; Iniciativa versus Culpa —de los tres a los cinco
afios—; Laboriosidad versus Inferioridad —los afios de la escuela
primaria—; Identidad versus Dispersién —adolescencia—; Inti-
midad versus Aislamiento —adultez joven—; “Generatividad”
versus Estancamiento —mediana edad—; Integridad versus Des-
esperacién —vejez—.4 La teorfa de las etapas de Erikson no ex-
cluye alcanzar la madurez en la edad adulta, ya que sitda des-
pués de la infancia cuatro de las ocho importantes etapas. Sus
descripciones son comparables con las ideas budistas, ya que
a lo que Erikson llama “Generatividad” es similar a la Com-
pasién, y la Integridad es similar a la Sabidurfa.

Un rasgo importante del pensamiento de Erikson es que
considera el desarrollo adulto como una expansién continua
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de la adaptabilidad y la receptividad del nifio. La edad adulta
no tiene por qué ser una época de especializacién rigida y es-
trecha, si mantenemos la flexibilidad, la receptividad y la ca-
pacidad de apreciacién. El budismo también intenta prolongar
la receptividad infantil en la edad adulta. Esto podrfa malin-
terpretarse a menos que nos percatemos de que la prictica bu-
dista requiere unos cimientos de experiencia de vida madura,
la cual es situada dentro de una mayor perspectiva.

Erikson subrayé la importancia de lo que ¢l denomind la
etapa “moratoria’ —un tiempo para andar sin prisa y probar ro-
les antes de asumir compromisos— en el desarrollo de los ado-
lescentes y los jévenes adultos. La etapa “moratoria” podia te-
ner como resultado una identidad adulta més rica y genuina,
evitando la exclusién prematura de opciones relacionadas con
el trabajo, los roles sexuales o familiares, la ideologfa... En las
culturas budistas, tradicionalmente, se entraba en la senda es-
piritual sélo en la edad adulta avanzada, tras haber mantenido
un hogar y formado una familia. Podfa considerarse deseable
una segunda etapa “moratoria” en la edad mds avanzada.

Como todas las sendas para el desarrollo de los adultos
“metanormales”, la prictica budista necesita tiempo y energfa;
requiere de un cierto grado de vida en retiro, es decir, la etapa
“moratoria” de los roles y las preocupaciones adultas habitua-
les. Como los nifios, los adultos necesitan espacio para crecer,
no sélo espacio fisico sino también psicolégico. El adulto ne-
cesita tiempo para meditar y contemplar cuestiones humanas
de mayor trascendencia.

El psicélogo suizo Jean Piaget revel6 la importancia de la
cognicién en el desarrollo humano en general. Mostré cémo
la cognicién es mucho mayor y mis rica que lo que habitual-
mente reconoce el término inteligencia.5 Piaget ha demostra-
do que el nifio piensa durante y a lo largo de la actividad
corporal. La cognicién sensorio-motriz infantil se desarrolla
gradualmente hasta convertirse en pensamiento concreto; tan
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s6lo posteriormente se convierte en el lenguaje y la légica del
adulto. El modelo de realidad del nifio se fortalece gradual-
mente como parte de un proceso de desarrollo holistico. Pia-
get, al igual que el enfoque budista, entendfa la cognicién,
no simplemente como una capacidad cuantitativa o verbal, sino
como un potencial humano de gran alcance que incluye las
motivaciones, las actividades motrices, la percepcién del tiem-
po y el espacio, la moral y los sentimientos. En el budismo el
andlisis de la cognicién se ha combinado con lo que podria
considerarse un método terapéutico para permitir que la con-
ciencia cognoscitiva alcance la plenitud.

Las psicologfas del desarrollo de Piaget y Erikson mues-
tran seis rasgos imprescindibles para que una teorfa de etapas
resulte operante. Para empezar, éstas cuentan con varios nive-
les acumulativos; en cada nivel hay una preparacién que con-
duce al siguiente nivel superior. En segundo lugar, se plantean
que la progresién es una secuencia relativamente fija, comtin a
los seres humanos, aunque pocos realmente llegan a alcanzar
las etapas superiores. En tercer lugar, una etapa equivale a un
equilibrio funcional; el nombre de una etapa es heurfstico y no
implica ninguna estructura fisica especifica subyacente que se
corresponda directamente con la funcién. En cuarto lugar,
el paso de una etapa a otra es un cambio fundamental para el
equilibrio funcional. En quinto lugar, la fijacién —es decir, per-
manecer demasiado tiempo en una etapa— o la regresién —in-
tento de volver a una etapa anterior— bloquea el desarrollo
ulterior. En sexto lugar, los intentos de abreviar el proceso sal-
tando directamente a la dltima etapa no suelen tener éxito. Es-
tas seis caracteristicas también parecen tener precedentes en la
descripcién budista tradicional de las etapas en la senda del
Bodhisattva. _

La investigacién de Maslow, en combinacién con el traba-
jo de Piaget y Erikson, puede servir para aclarar los criterios
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utilizados en la verificacién empirica de las etapas superiores
del desarrollo. Para empezar, una etapa superior no est4 arbi-
trariamente definida, sino que tiene empiricamente a las eta-
pas inferiores como prerrequisito funcional. Por lo general, tan
sélo un pequefio porcentaje de la poblacién se encuentra en
una etapa superior de desarrollo, de modo que no debemos
confundir su medida con el m4ximo potencial. Ademds, una
etapa superior es la experiencia consciente preferida por aque-
llos que han experimentado ambas opciones. Y el tercer crite-
rio que cumple es que una etapa superior tiene la capacidad de
asimilar mds diferencias internas y una gama més amplia de fe-
némenos externos; muestra un equilibrio funcional porque es
una etapa adecuada para asimilar la realidad. La descripcién
budista de las etapas de la Senda ha sido sometida a pruebas
empiricas a lo largo de muchos siglos, en diversas culturas, y
puede decirse que cumple con estos tres criterios.

Lo que decimos a continuacién ha sido inspirado por
Erikson, Piaget y Maslow; proponemos una teorfa tentativa de
las etapas de desarrollo espiritual adulto y ofrecemos cinco eta-
pas.

La literatura budista incluye numerosas discusiones cldsi-
cas sobre las etapas de desarrollo espiritual. Una de las mds co-
nocidas es la de las Cinco Sendas descriptas por sGam-po-pa.6
Cuando los numerosos textos sobre las Cinco Sendas —las cin-
co etapas, en términos occidentales— sean traducidos a algin
idioma occidental brindar4n a los viajeros espirituales un ma-
pa detallado que describe las diversas caracteristicas y las con-
diciones necesarias para el viaje espiritual hacia etapas superio-
res. De forma abreviada las cinco etapas son:

1. Fase preparatoria (rshogs-lam, sambharamarga). Esta
etapa presupone una base adecuada de conocimiento
mundano, que incluye la ética y los estilos de compor-
tamiento.
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2. La vinculacién con la meta (sbyor-lam, prayogamarga).
La meta aparece claramente a la vista.

3. La visién (mthong-lam, darsanamarga). Se vislumbra
un panorama mds claro de la meta y la senda. No hay
dudas. Se trabaja en pos de la meta. Se reconocen las
Cuatro Nobles Verdades.

4. Practica concentrada (sgom-lam, bhavanamarga). Se
permanece en el estado de conciencia meditativa. Aho-
ra la senda proporciona al practicante la fuerza sufi-
ciente para sanarse a s{ mismo y puede avanzar a su
propio ritmo.

5. La realizacién de la budeidad (mthar-phyin-pai-lam,

nisthamarga).

La siguiente exposicién, aunque estd inspirada en la discusién
tradicional de las Cinco Sendas, no pretende proponer equi-
valentes exactos, aunque la etapa culminante se entienda como
la budeidad. Desde el comienzo hasta la consumacién, las cin-
co etapas muestran que este despliegue progresivo es acumula-
tivo; las etapas superiores se basan en las inferiores y ademds
las trascienden.

Etapa I:
COMENZAR SOBRE LA BASE DE LAS PRECURSORAS
DE LA INFANCIA

El budismo da por sentado que el desarrollo espiritual adulto
tiene un adecuado cimiento de conocimiento mundano que
incluye la 16gica, la ética, los estilos de comportamiento, y
que también se basa en la experiencia de todas las etapas ante-
riores del desarrollo emocional y cognoscitivo. Cuando el bu-
dismo apela a la conciencia no verbal estd afiadiéndola a la
estructura psiquica anterior; a la vez estd utilizdindola como an-
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tidoto. Es erréneo considerar que la meditacién budista es an-
ti-intelectual. Mds bien, es “meta-intelectual” y “post-intelec-
tual”. La cognicién mistica se entiende como aquella que in-
cluye la cognicién formal en un contexto mds amplio. De aqui
en adelante nos referiremos a aquellas etapas de desarrollo que
son condiciones previas para la Senda como las “precursoras de
la infancia”.

Al acumular experiencia de vida nos extraviamos en un
mundo fragmentado y restringido por roles, opiniones, ten-
dencias, especializaciones y fracciones de conocimiento defini-
dos socialmente... Nos vemos compulsivamente empujados de
aquf para all4 por nuestra autoimagen que, en su estrechez, nos
separa de nuestra capacidad cognoscitiva liberadora. Esta au-
toimagen nos produce la falsa sensacién de que somos tnicos
y libres, pero en realidad nos limita a funcionar en un plano
restringido.

Al acumular experiencia, las personas mis conscientes em-
piezan a darse cuenta de que es necesario efectuar un cambio
en la organizacién general de s{ mismas; las precursoras de la
infancia producen un equilibrio funcional inadecuado, en el
sentido de que son incapaces de asimilar todo el alcance y la
riqueza de la experiencia interna y externa. Al igual que las
aritméticas —aun siendo una base titil- apuntan mis alld de sf
mismas —hacia las matemiticas superiores—, lo que hemos lo-
grado en la infancia sefiala algo mds all4, una etapa superior de
verdad y apreciacién.

Etapa II:
LAS EXPERIENCIAS CULMINANTES Y LA ASPIRACION
A ALCANZAR LA ILUMINACION

La segunda etapa surge cuando el equilibrio funcional estable-
cido en torno a la cognicién formal, los roles sociales y otras
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“precursoras de la infancia’, cede el paso a un equilibrio mds
inclusivo establecido en torno a las experiencias 4lgidas y la as-
piracién a alcanzar la iluminacién.

En esta etapa la senda budista es formulada como una cla-
ra meta personal, que comienza cuando las experiencias misti-
cas y 4lgidas se abren paso a través de la estrecha auto-imagen;
se completa cuando tenemos una fuerte y clara aspiracién a al-
canzar la iluminacién. Esta etapa es un proceso de interioriza-
cién mediante experiencias intensas tales como la paz, la visién
clara, la relajacién, la belleza, el éxtasis, la confianza, la amis-
tad, el duelo, el significado... Si bien las experiencias relacio-
nadas con el sexo y las drogas podrfan servir —y sirven, por
cierto— como experiencias 4lgidas, el budismo generalmente
muestra escepticismo en ello. Estas tienden a crear una depen-
dencia o incluso la adiccién a un estimulo fisico externo; al
buscar una experiencia fisica tan obvia, podemos tener dificul-
tades para apreciar los estados meditativos més sutiles pero, en
dltima instancia, més satisfactorios. Tales estados pueden ser
momentos con un alto grado de percepcién y conciencia ple-
na, fntimamente ligados a la confianza y a la visién clara, en
los que nos observamos de manera tanto sensitiva como inte-
gradora, respiramos mds hondo y tenemos una sensacién de
unidad en todas direcciones. La meditacién no produce en
nosotros fijacién ni adiccién, sino que depura naturalmente
las excitaciones momentdneas para pasar a una dicha mis du-
radera, yendo de las sensaciones eréticas a la empatfa, de la
emotividad a la comprensién, de la dependencia a la autosufi-
ciencia y la generosidad. La meditacién en un contexto budis-
ta no es tan s6lo una técnica aislada, sino un proceso de des-
arrollo orgénico.

La aspiracién a alcanzar la iluminacién puede correlacio-
narse a lo que Maslow llama la experiencia dlgida, ya que es el
deseo continuo e insoslayable de expandir hacia todas las di-
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recciones de nuestro espacio y tiempo de vida las cualidades
que se perciben en los momentos 4lgidos. Por definicién, las -
experiencias culminantes son efimeras, mientras que una ex-
periencia 4lgida —aunque igualmente vivida— es m4s estable.
La aspiracién a alcanzar la iluminacién como experiencia 4lgi-
da incluye la confianza y la relajacién. No se trata de una lu-
cha ansiosa por alcanzar alguna meta remota. M4s bien, el pro-
ceso de andar la Senda es intrfnsecamente gratificante en cada
etapa.

Etapa III:
LA COMUNIDAD, LA COMPASION Y LA FORTALEZA

La tercera etapa surge cuando la persona culmina el perfodo
centrado en el interés por la bisqueda de una amplia variedad
de experiencias 4lgidas. En esta etapa decide unirse a una co-
munidad espiritual budista en particular y aceptar como gufa
en el aprendizaje de la compasién y la fortaleza a un maestro
budista concreto. Las ensefianzas budistas resaltan la necesidad
de experiencias adecuadas y de una reflexién, antes de com-
prometerse con la Senda y convertirse en miembro de una
Sangha -la comunidad de quienes andan la Senda. Estos re-
quisitos tienen como fin el proteger al practicante budista de
la sumisién exagerada y del fanatismo, més caracterfsticos
de los grupos proselitistas que buscan una ripida conformidad
con la comunidad. La condicién de miembro cabal de la Sang-
ha ocurre cuando se ha asentado la aspiracién a alcanzar la ilu-
minacién.

En esta etapa ya no andamos de aquf para all4 buscando
qué adquirir en el mercado del crecimiento psico-espiritual, ni
procuramos inventar nuestra propia senda psicolégica o espi-
ritual, dnica y ecléctica. Tenemos relativamente clara la verdad
de las ensefianzas del Buda y estamos genuinamente dispues-
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tos a concentrar nuestras energfas para dominar los elementos
esenciales de su disciplina espiritual.

Segtin las ensefianzas del budismo, las seis perfecciones
que deben desarrollarse —las paramitds— son la generosidad, la
moral, la paciencia, el vigor, la conciencia meditativa y la sabi-
durfa. Estas “seis perfecciones” sustituyen progresivamente
nuestra debilidad, confusién, impulsividad y egofsmo, por
cualidades cognoscitivas mds universales capaces de asimilar
una enorme variedad de experiencias internas y externas. Co-
mo miembros de la Sangha, nuestra prictica de las “seis per-
fecciones” se pone a prueba en la diaria interaccién con otros
que estdn andando la Senda y que comparten un cierto con-
senso en cuanto a lo que entrafia la préctica espiritual. Deter-
minadas tareas que alguien poco familiarizado con el tema
puede considerar mera disciplina, en la tradicién budista son
también parte de un proceso de crecimiento en el que la co-
munidad fomenta las diversas capacidades de cada persona.

La etapa I1I llega necesariamente tras la etapa II, porque se
precisan las experiencias 4lgidas y la aspiracién para desarrollar
un espiritu que motiva y se refleja en el aprendizaje de la co-
munidad, la compasién y la fortaleza. Esta etapa precede ne-
cesariamente a la etapa IV porque la comunidad, la compasién
y la fortaleza constituyen una proteccién imprescindible para
entrar en las profundidades “ocednicas” psicoldgicas y espiri-
tuales de la siguiente etapa. Sélo cuando hemos asimilado la
compasién y el cuidado, tanto hacia nosotros mismos como
hacia los dem4s, podemos confiar en que atravesaremos sin pe-
ligro los mds profundos ejercicios psicolégicos del budismo.
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Etapa IV:
LA CONCIENCIA PSICOLOGICA PROFUNDA Y LA
ESPIRITUALIDAD COMO TANTRA

Como en la etapa 11, la etapa Iv comienza cuando nuestro fo-
co se interioriza nuevamente, esta vez no para buscar expe-
riencias 4lgidas gratificantes, sino tan sélo la verdad primaria
—agradable o dolorosa— en la base de nuestra mente. En esta
etapa integramos por completo la filosoffa budista con nuestra
experiencia personal. Aquf, nuestro avance en el Dharma ad-
quiere un fmpetu propio y nuestro camino espiritual se con-
vierte en un proceso de desarrollo personal. El aprendizaje ul-
terior se produce no tanto por un esfuerzo consciente, sino por
un fenémeno como el del fuego: una vez encendido, éste se
propaga de forma natural.

El budismo ensefia que un aspecto clave de la profundiza-
cién de la conciencia psicolégica es el de aprender a ver el
mundo fenoménico como si fuera una aparicién o un “suefio”.
El concepto budista de la aparicién podrfa malinterpretarse
como si fuera la negacién de la constancia relativa y la inde-
pendencia de los objetos. La verdad del fenémeno de una apa-
ricién no niega, por ¢jemplo, las regularidades empfricas a las
que se somete la observacién cientifica.

Piaget ha descrito en detalle c6mo un nifio va compren-
diendo progresivamente ciertos esquemas; al enfrentarse con
su mundo, el nifio percibe la estabilidad y algunas repeticio-
nes; observa las interrelaciones causales crecientemente com-
plejas y aprende formas indirectas de resolver problemas. Puede
percibir mds all4 y crear imdgenes mds amplias; puede prever
resultados a largo plazo. El comprender que todos los fenéme-
nos tienen un cardcter similar al de las apariciones en el senti-
do budista, no es una regresién a la ingenua inconsciencia.
Mis bien, dicha comprensién estd destinada a impedir que la
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cognicién formal se hipertrofie y se convierta en una cosa con-
creta. Es darse cuenta, en el sentido fundamental, de que los fe-
némenos son percibidos, asf como de que nuestras percepcio-
nes y respuestas significativas y precisas dependen de la capa-
cidad de mantener viva la conciencia, lo cual nos permitié per-
cibir en primera instancia ciertas regularidades y patrones.

Si descuidamos nuestra conciencia intrinseca, perdemos
nuestra plenitud como personas y nuestra capacidad para se-
guir viendo la realidad tal como es. Nos olvidamos de que to-
dos los “fenémenos” son, desde el punto de vista psicolégico,
percepciones de una relativa solidez y de permanencia. No de-
bemos confundir nuestras etiquetas para los fenémenos, con
los fenémenos mismos, ni con la plenitud de nuestro propio
“Ser cognitivo”. La pérdida de la conciencia intrinseca es el
primero de los doce eslabones (ma-rig-pa, avidya), tradicional-
mente traducido como “ignorancia”, de la Cadena de la Cau-
salidad.” Al perder la conciencia intrinseca caemos en una
naturaleza de avaricia que separa y se aferra, produciendo el
sufrimiento inherente a las diversas manifestaciones de la exis-
tencia propia de samsara.

En la etapa 1v, el practicante relaciona la literatura de la
psicologfa budista con su propia experiencia. Si sigue la tradi-
cién, aprenderd a reconocer por experiencia propia los cin-
cuenta y un eventos o funciones mentales del Abhidharma bu-
dista.8 Empezard a comprender cémo su estado mental en
cualquier instante es alguna combinacién de estos eventos o
funciones. El practicante aprende a reconocer de qué manera
el miedo, la duda, la confusién y otros estados emocionales
pueden obrar como fuerzas gobernantes en su vida.

Se dice que los cincuenta y un eventos mentales del Ab-
hidharma fueron originariamente descritos a través de breves
listas para la meditacién, que se pasaban de un practicante a
otro a la manera de mapas de caminos, a efectos de sefialar
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“...cuando esto ocurre, presta atencién a esto otro... Las seis
principales emociones negativas que encontrards en tu précti-
ca son las siguientes...” La psicologfa budista se dedica b4sica-
mente a ayudar a los practicantes a profundizar su conciencia
por medio de la meditacién.

Mas all4 del Abhidharma, para todos los budistas, la psi-
cologfa nyingma es tnica al subrayar la importancia del con-
tacto con nueve tipos principales de conciencia, sobre todo los
dos tipos mds profundos y homogéneos: kun-gzhi y kun-gzhi
rnam-shes. Estos subyacen a las cinco cogniciones sensoriales
—ver, oft, oler, gustar y tocar—, la produccién incesante de im4-
genes y a la autoimagen. Kun-gzhi, el més profundo, da cuen-
ta de la continuidad y homogeneidad de la mente.

La experiencia de entrar en contacto con kun-gzhi es el re-
sultado de la meditacién guiada por un maestro y puede ser un
proceso profundamente terapéutico. Al entrar en contacto con
kun-gzhi'y al volverlo menos oscuro y pesado, la cognicién ob-
tiene una sensacién de luminosidad. Aunque comparable a la
nocién occidental del subconsciente, en términos de profun-
didad, kun-gzhi puede conocerse y transformarse. Es una expe-
riencia que va mds all4 de las palabras, de una energfa cognos-
citiva relativamente pura, es como un campo potencialmente
amplio y abierto. Kun-gzhi es concebido en el Nyingma como
el fundamento de todo, del cual surgen en la mente comtn to-
dos los aspectos especificos en forma de subdivisiones y suce-
sos cognoscitivos definidos. El contacto con kun-gzhi —es pro-
fundamente apacible y unificador, ya que es el contacto de la
mente con su propia homogeneidad y continuidad.?

Aunque el contacto con kun-gzhi es satisfactorio y positi-
vo, la psicologfa Nyingma nos advierte acerca del peligro de
quedarnos fijos en kun-gzhi, puesto que tal contacto no es un
estado supremo en el desarrollo espiritual. Cuenta la tradicién
que muchos practicantes han cometido el error de detenerse
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en el kun-gzhi, pero que el iluminado ha ido “mds alld” del
kun-gzhi hasta el ye-shes, que es el estado de conocimiento re-
al, absoluto y total.

La tltima parte de la etapa IV inicia al practicante en una
espiritualidad que va més all4 de la mera psicologia. No es tan
s6lo la comprensién de sf mismo, sino la comprensién en su
sentido mds vasto. El ye-shes incluye la capacidad de discernir
lo esencial y de vivir con conviccién en presencia de lo funda-
mental. A diferencia de las culturas occidentales, el budismo
tibetano no creé una ruptura entre la psicologfa laica y la ex-
periencia religiosa. En el budismo téntrico, la psicologfa anali-
tica se funde en el desarrollo del culto y la conciencia espiri-
tual. Esta espiritualidad es honesta, vivaz y muy rica porque se
desarrolla sobre la base de la conciencia psicolégica. Es debido
a esto que las formas de culto desarrolladas en el budismo tdn-
trico son muy diferentes a la mera religiosidad o mojigateria.
Esta espiritualidad es pura y no dogmdtica; es una experiencia
en la que no se tratan los objetos y los simbolos como objetos
de culto.1 En su méxima expresién, la espiritualidad es una
conviccién que combina la apertura y el pleno uso de nuestras
capacidades cognitivas, partiendo de una gran confianza, cer-
teza y paz en nosotros mismos.

La preparacién para la muerte es un factor importante de
dicha espiritualidad, pero se logra sin especular con respecto a
la continuacién de un alma individual. En la espiritualidad del
Tantra aprendemos a aceptar por completo la transitoriedad e
insustancialidad de todos los fenémenos, con inclusién de
nosotros mismos, y esto se convierte en el fundamento para
derrochar alegria y libertad. En su obra The Natural Freedom
of Mind, Long-chen-pa comenta:

“Puesto que la ‘Mente-como-tal’ es pura desde el principio y care-
ce de una rafz que se aferre nada mds que a s misma, no tiene na-
da que ver con un agente o con algo que hacer, nuestra mente bien
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puede ser feliz... Puesto que cualquier cosa no es mds que una
aparicién, perfecta al ser lo que es, sin tener nada que ver con lo
bueno o lo malo, la aceptacién o el rechazo, bien podriamos rom-
per a carcajadas.”!!

Etapa V:
LA BUDEIDAD COMO UNION CON EL LINAJE
DE LOS MAESTROS BUDISTAS ORIGINALES

Quienes estdn en esta etapa se unen al linaje vivo de los Bod-
hisattvas que se han convertido en la realizacién de la Senda
budista y del potencial humano. Las cualidades de estos mo-
delos coinciden en gran medida con los “Valores del Ser” des-
critos por Maslow, sobre todo la vivacidad, la totalidad, la ge-
nerosidad, la belleza, la energfa sin esfuerzo y la superacién de
la dicotomfa. En el lenguaje de Maslow, los que alcanzan esta
etapa trascienden las falsas dicotomfas de libertad y esponta-
neidad versus orden, correccién y disciplina; de misticismo
versus asuntos pricticos y organizacién social; de meditacién ver-
sus andlisis filoséfico; de arte versus ciencia. También muestran
la “generatividad” y la “integridad” de Erikson en la accién
compasiva y la sabiduria espiritual. En lugar de dar respuestas,
invitan a otros a recorrer la senda por sf mismos. Dijo Sakya-
muni:

“Aunque les he mostrado los medios para la liberacién,
deben saber que ésta depende solamente de vosotros”.12

Mediante su ensefianza y su presencia, ellos transmiten la ben-
dicién del linaje de los maestros budistas originales. El man-
dala interior, segun el cual llevan su vida, es extraordinariamen-
te universal y atemporal, incluyendo a todos los seres sensibles
pasados, presentes y futuros.
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Sin importar la etapa en la que nos encontramos en la
Senda, estamos en contacto directo con dicho linaje espiritual,
y éste nos proporciona la mds completa visién con respecto a
la posibilidad de hacernos adultos: la realidad revelada de la
Naturaleza de Buda en todos nosotros.

Este bosquejo de las cinco etapas es provisional. Para fines
de un marco occidental podria elaborarse y verificarse una teo-
rfa méds compleja, mds inspirada académicamente en la exten-
sa literatura budista sobre las etapas de la Senda. Un enfoque
preciso de tales etapas podria ayudar a desalentar la fijacién in-
necesaria en las etapas inferiores o el auto-engafio al creer que
se estd en una etapa superior.

El propésito de la Senda es convertir en un dato de la ex-
periencia la ensefianza budista acerca de la unicidad de toda la
realidad. La mayorfa de nosotros vive una verdad relativa. Creer
que “todo es Buda” no sirve de mucho cuando nuestra mente
todavia funciona fragmentada y confusamente. La mejor for-
ma de desarrollarse es entrar en un contacto cada vez mds es-
trecho con la realidad, encargdndonos de lo que opera en noso-
tros, refinando y trascendiéndolo luego. Es en este contexto
que nos beneficiamos de los “medios hdbiles” y del conoci-
miento de las etapas de la Senda que nos brinda el budismo.

NOTAS

1. Este articulo es el resultado de mis experiencias personales duran-
te afios estudiando el budismo. La idea de escribir acerca de las eta-
pas de la Senda surgié mientras relefa uno de mis artfculos ante-
riotes, Early experiences in Padma Ling, de “Crystal Mirror” (1972)
2: 74-79; me daba cuenta de hasta qué punto mis primeros tiem-
pos en el budismo fueron parte de una etapa dominada por la bis-
queda de experiencias sublimes. Esto me llevé a Maslow, Erikson,
y Piaget para reinterpretar las etapas de la Senda. El desarrollo es-
piritual se facilita si estamos enteramente en nuestra etapa presen-
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te, y sabemos cudndo estamos listos para avanzar hacia otra. Al
percatarnos de esto empezamos a comprender por qué en la bi-
bliograffa budista se dio gran importancia a las etapas de la Senda.

. Abraham H. Maslow, The Farther Reaches of Human Nature Nue-

va York: Viking, 1971.

. Ver también: Abraham H. Maslow, Motivation and Personality, 2a.

ed. Nueva York: Harper & Row, 1970; Religions, Values and Peak
Experiences Nueva York: Viking, 1970; Toward a Psychology of
Being Nueva York: Van Nostrand, 1968.

+ Ver Erik Erikson, Childhood and Society Nueva York: Norton,

1964; Ghandi’s Truth Nueva York: Norton, 1969; Insight and Res-
ponsibility Nueva York: Norton, 1964; Young Man Luther Nueva
York: Norton, 1958. :

- Ver Jean Piaget: The Construction of Reality in the Child Nueva

York: Basic Books, 1954; The Language and T hought of the Child
Londres: Routlege y Kegan Paul, 1952) Logic and Psychology Nue-
va York: Basic Books, 1957; Judgment and Reasoning in the Child
Totowa, N.J.: Littlefield, Adams, 1972; The Moral Judgment of the
Child Glencoe, Ill.: Free Press, 1948; Origins of Intelligence in
Children Nueva York: Norton, 1963; Psychology and Epistemology
Nueva York: Viking, 1971.

- sGam.po.pa, The Jewel Ornament of Liberation, traducido por Her-

bert V. Guenther Berkeley: Shambhala, 1971, pp. 232-238.

. Steven D. Goodman, Situational Patterning: Pratityasamutpada,

“Crystal Mirror” (1974) 3: 93-101.

+ Ye-shes tGyal-mtshan, Mind in Buddbist Psychology, traducido por

Herbert V. Guenther y Leslie S. Kawamura Berkeley: Dharma Pu-
blishing, 1975.

- Lawrence Gruber, Kun-gzhi: The positiveness of Being, “Crystal Mi-

rror” (1974) 3: 102-08. Para una referencia detallada sobre la de-
finicién de los nueve tipos de conciencia ver Buddhist Philosophy in
Theory and Practice, de Herbert V. Guenther Baltimore: Penguin,
1972, pp. 109, 221.

La teorfa y la prictica de la espiritualidad en el budismo téntrico
estd descrita detalladamente por Herbert V. Guenther en la dltima
seccién de Buddbist Philosophy in Theory and Practice.
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11. Long-chen-pa, The Natural Freedom of Mind, traducido por Her-
bert V. Guenther, “Crystal Mirror” (1975) 4.

12. Sakyamuni, The Lif Story of Sakyamuni Buddha, “Crystal Mirror”
(1974) 3:21.



CAPITULO 12

COMO CRUZAR EL PUENTE
CRISTIANO-BUDISTA

TiLDEN H. EDWARDS JUNIOR

Hay muchos “puentes” distintos a través de los cuales pue-
den enlazarse los 4mbitos cristiano y budista. Podriamos partir
de la historia de las religiones y emplear las etapas de desarro-
llo de esa disciplina; o quizds podrfamos comparar las afirma-
ciones teoldgicas y filoséficas de ambas tradiciones acerca de la
realidad. Desde un punto de vista antropolégico, nos centrarfa-
mos en los aspectos culturalmente funcionales de cada tradi-
cién. Desde un punto de vista psicolégico, veriamos cémo ca-
da una de ellas s ocupa de la mente. Si el punto de partida
fuera nuestro interés por la ética, atenderfamos a las ensefian-
zas éticas y a la influencia de cada tradicién sobre la moral per-
sonal y las estructuras sociopolfticas. Desde una perspectiva
mds amplia, desde el punto de vista del arte, considerarfamos
cémo el conocimiento intuitivo de las tradiciones se ha expre-
sado en la miisica, en las im4genes sacras, en la poesfa, en la
danza y en el teatro ritual.

TILDEN EDWARDS (hijo) es sacerdote ordenado de la Iglesia Episcopal. Se
doctoré en la Universidad de Harvard (E.U.A) y se diplomé en la Harvard
Divinity School. Se ha desempefiado como Director Ejecutivo del Me-
tropolitan Ecumenical Training Center, en Washington D.C. También ha
sido consultor de servicios educativos para una amplia gama de congre-
gaciones, jurisdicciones religiosas, seminarios, y otras organizaciones reli-
giosas y laicas.
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Sin embargo, puesto que no soy erudito ni artista sino sa-
cerdote episcopal, mi deseo es ofrecer otro puente, uno mds
existencial, que explorars el territorio desde el punto de mira
desde mis experiencias personales con respecto a cada tradi-
cién, asi como de mi escala de valores. Este puente parece
apropiado, debido a que la vocacién sacerdotal cristiana se
puede explicar por medio de la analogfa del puente, es decir,
de la persona que sirve de puente, de alguien que ayuda a in-
tegrar subjetivamente la realidad en sus diversos aspectos, sus-
tentando una visién existencial mds profunda. Permftanme
compartir entonces, algunas de mis experiencias, mis intuicio-
nes y mis preguntas. Debido a que parto de mi propia expe-
riencia, debiera aclarar que la vertiente del budismo con la que
he tenido contacto es la de la tradicién tibetana nyingma, co-
mo fue expuesta durante el primer curso en el verano de 1973
por el Lama Tarthang Tulku del Instituto Nyingma.

Mi particular disposicién para vivir dicha experiencia en
ese momento de mi vida, junto con la ensefianza de Tarthang
Tulku Rimpoch¢, me condujeron a un enfoque renovado dela

realidad.

Las “sefiales” de este despertar incluyen lo siguiente:

1. Una nueva conciencia de la distincién entre “estar en la rea-
lidad tal como es”, y las diversas interpretaciones que las
capas del pensamiento, la sensacién y la imagen realizan.

2. Una conciencia mucho més profunda de la capacidad hu-
mana para experimentar con una creciente agudeza y para
vivir conspicuamente en un punto quieto, donde la reali-
dad se revela tal cual es, en su diversidad, su unicidad, su
vacuidad y su forma, sus interrelaciones y su inefabilidad
dltima: la realidad, que es revelada cuando nuestra cadena
de deseos y temores cesa. En este sentido, veo més clara-
mente cudn prioritario es prestar atencién a mi propia men-
te, mds que a libros o a interpretaciones analfticas —al mis-
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mo tiempo reconozco que es de gran valor leer, especial-
mente las obras escritas por personas “iluminadas’ que
puedan servirnos de gufas en nuestra experiencia de des-
arrollo.

Una conciencia de la cualidad generosa de este descubri-
miento, cuando ocurre, mds all4 de nuestro esfuerzo y de
nuestro concepto del ser.

Un sentido mds claro de la relacién espontdnea e integral
de este “despertar” con la compasién: un interés desapega-
do, “ligero” y a la vez serio por la vida; el sentido de su
fundamental condicién afirmativa.

Un nuevo enfoque del término “linaje” y de la formacién
de un “maestro-sacerdote”.

Un sentido de la relacién intima e integral del cuerpo, el
intelecto, las sensaciones y la imaginacién, de la fluidez y
la interdependencia esencial entre el yo y los otros, entre
esto y aquello.

Una nueva perspectiva de la préctica moral y littrgica, asf
como de la filosoffa, las cuales, dentro del budismo, serfan
los “medios hébiles” para alcanzar la sabidurfa y la compa-
sién.

Cada uno de estos descubrimientos me ha llevado a un coro-
lario correspondiente en el 4mbito de la fe cristiana. Por para-
déjico que parezca, mds que sembrar el conflicto o la confu-
sién, de alglin modo ha iluminado y profundizado mi fe y mi
comprensién cristianas. Permftanme compartir estas correla-
ciones:

La distincién entre la realidad y las diversas interpretacio-
nes que hacemos de ella me ha llevado a concentrarme ca-
da vez mds en la experiencia, en la conciencia plena, sub-
yacente a las palabras de Jests y de otros personajes de la
tradicién cristiana. Cuanto mds profundizo en mi propia
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meditacién, mds comprendo la realidad sefialada —pero no
capturada— por frases del Nuevo Testamento tales como:
“El Reino de Dios est4 entre vosotros”; “Estoy en el mun-
do... pero no soy de é”; “Quienquiera que desee salvar su
vida la perders, y quienquiera que pierda su vida por mf la
encontrard”; “No yo, sino Cristo vive en mf”; “Quien-
quiera que se humille como este nifio es el mds grande en
el Reino de los Cielos™; “Se vacié a s{ mismo, adoptando
la forma de un sirviente”; “No os conforméis a este mun-
do sino transformaos mediante la renovacién de vuestra
mente’.

La tradicién nyingma nos exhorta a prestar atencién a la
mente y a su experiencia, lo cual me llevé a profundizar en
los correlatos més cercanos de la tradicién contemplativa
cristiana. Después de mi “experiencia nyingma’ ese vera-
no, hice un retiro silencioso ignaciano —jesuita— de una
semana, donde tuve tiempo para leer pasajes selectos de al-
gunos de los grandes misticos cristianos, como Juan de la
Cruz, Teresa de Avila, Ruysbroeck —el autor anénimo de
Cloud of Unknowing—, Eckhart y algunos de los primeros
Padres. Muchas veces me llamé la atencién la similitud
entre las descripciones de su conciencia “iluminada” y las
de Tarthang Rimpoché, asf como de las coincidencias en-
contradas en ciertos textos budistas. Por supuesto, el con-
texto cultural y lingiifstico a veces desemboca en un sim-
bolismo muy distinto. Puede que las diferencias entre sus
simbolos representen una d1vergcnc1a mi4s sustancial, pero
estoy convencido de que la experiencia que subyace a las
interpretaciones divergentes es esencialmente la misma; a
veces hasta las palabras son idénticas. Desde luego, ningu-
no de nosotros puede tener la certeza de que esa concien-
cia plena inspirada por el cristianismo sea equivalente a la
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descripcién del Dharmakaya que encontramos en el lina-
je budista nyingma.

El constante estado de “atencién” y las numerosas for-
mas de prictica moral y ascética cultivadas dentro de la
tradicién nyingmapa me parecen an4logas al constante es-
tado de “recogimiento” y a las précticas morales y ascéticas
cultivadas en diversas disciplinas cristianas superiores. Sin
embargo, no creo que haya ningtin paralelo para la con-
ciencia plena, sutil, de estados mentales muy especificos y
diversos que se encuentran en el camino a la iluminacién:
hacia el estar “en Dios” —es decir, el kun-gzhi; el kun-gzhi
rnam-shes, el nyon-yid... En esto, a mi entender, la tradi-
cién nyingma en particular puede hacer una contribucién
incomparable a la comunidad religiosa occidental. Me doy
cuenta de que aquello que los cristianos —y tal vez algunas
otras escuelas budistas— parecen encontrar mds por acci-
dente, en la tradicién Nyingma se alcanza por medio de
una ruta trazada, clara y consistente, con resultados com-
probados aunque a largo plazo. Claro que, en el fondo, el
“encontrarlo” estd mds alli de la técnica controlada de
cualquiera de las dos tradiciones. Aqui me estoy refiriendo
a los métodos para “allanar el camino” hacia esa concien-
cia plena y transformadora.

Un teélogo cristiano contemporineo, el doctor Donald
Dawe, declaré recientemente en una conferencia que la
esencia misma del evangelio cristiano da por sentado el
“potencial humano” desplegado en la vida, la muerte y la
resurreccién de Jesucristo, como los “primeros frutos” del
reino, y que este potencial est4 al alcance de todos nos-
otros. Dawe se refiri6 especificamente a una experiencia
suya reciente con un grupo de lamas tibetanos refugiados
en la India y Nepal, agradeciendo la oportunidad de apren-

der mds acerca del potencial humano tal como ha sido
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desplegado en la tradicién budista tibetana. Como cristia-
no sostengo este contexto teolégico y creo que tenemos
una enorme cantidad de cosas que aprender de los “linajes
empiricos” del Tibet.

En décadas recientes, otros prominentes cristianos han
mencionado el gran valor de ciertas “metodologfas de des-
arrollo” budistas, para ayudar a los cristianos a preparar el
terreno de la conciencia “iluminada”, “salvadora” o “libe-
radora” que encierran los grandes simbolos de la fe cristia-
na.1 Mi opinién es que, en este momento de su historia, la
iglesia occidental es particularmente deficiente en cuanto
a la provisién consciente de métodos cuidadosos, dindmi-
cos, que se transmiten personalmente para alcanzar la ple-
nitud del desarrollo espiritual.

e Mi sensacién de la conciencia m4s profunda en la medita-
cién como don, en contraste con la que parece provenir de
mi propio esfuerzo, me resulta experimentalmente similar
a mi interpretacién del sutil equilibrio entre el “estado de
gracia” y el del “libre albedrio”, en el largo didlogo teold-
gico cristiano que se ocupa de ellos. Es evidente que nues-
tro esfuerzo por medio de la paciencia, la energfa y la aten-
cién consciente son necesarios en la mayorfa de los casos
para un desarrollo permanente. Es igualmente claro que el
verdadero desarrollo ocurre cuando finalmente “libera-
mos” el esfuerzo, el control y la auto-imagen. Es obra
nuestra aunque, de hecho, no lo sea: la gracia y su trans-
formacién se producen cuando se producen, y no precisa-
mente cuando queremos; nos brindan lo que no podfamos
saber de otra manera. Nuestro esfuerzo nos ayuda a reco-
nocer y a incorporar lo que llega, pero no producen por sf
solos la realizacién dltima. En la conciencia suprema, el
concepto mismo de un yo totalmente separado se disuel-
ve y lo tinico que queda es el estado de gracia.
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Reconozco que la palabra “gracia” y su connotacién de

“don” no podria tener una analogfa directa en la interpre-
tacién budista. Sin embargo, yo me atrevo a sostener que
ciertamente implica una realizacién que en el fondo es si-
milar a la budista.
El hecho de que la conciencia “iluminada” implique inte-
gralmente el cuidado compasivo por todos los seres sensi-
bles caracteriza de manera semejante la experiencia y el
propdsito tanto del budismo mahayana como del cristia-
nismo. Creo que en la tradicién cristiana esa compasién
tan espontdnea es interpretada mds explicitamente y tal
vez de distinta manera, como indicadora del valor supre-
mo, la “bondad” y la confianza en la vida en su m4s re-
céndita esencia, un valor que lleva a los cristianos a dar a
esta esencia el nombre de Santo, el Dios viviente, que se
revela a sf mismo en toda la vida y a través de ella. Reco-
nozco que “pastoralmente” la tradicién Madhyamika por
medio de Nagarjuna —como ejemplo budista— desdefia to-
do nombre que pretenda ddrsele a lo supremo, a menos
que lo convierta en algo a lo que se pueda apegar, tornén-
dolo asf en un obstdculo en esa transformacién espiritual,
que sélo ocurre cuando se deponen todas las im4genes, to-
dos los lugares “adénde ir”.

La “Divinidad” es considerada de manera similar en la
tradicién cristiana; sin embargo, ésta elude menos el uso
de imdgenes divinas —en palabras y en formas visibles— co-
mo medio de acercamiento a quien no tiene imagen. El
peligro de quedar sujeto a las imdgenes es grande; no
obstante, la mayoria de las agrupaciones cristianas han
considerado que vale la pena correr el riesgo, debido al po-
tencial de dichas imdgenes como “medios hdbiles” para
alcanzar la conciencia y la compasién a la vez. La pintura
de thangkas de la tradicién budista tibetana podria ser un
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ejemplo de los riesgos que a veces corren los budistas con
respecto a las imdgenes. Cuando se realiza dicho trabajo
con imdgenes pictéricas, ambas tradiciones parecen efec-
tuar ingentes esfuerzos para salvaguardarlas de cualquier
uso inadecuado.

Aparentemente, las tradiciones budistas dedican mucha
menos energfa a trasladar su conciencia y compasién ha-
cia un anlisis y una activacién colectiva acerca de las nor-
mas y los medios de justicia en las estructuras sociopoliti-
cas, incluyendo las de la propia comunidad religiosa. En la
mayor parte de la tradicién cristiana, el “mundo” es con-
templado como un “reino caido”, de una manera por lo
menos indirectamente similar a la interpretacién budista
de samisara. No obstante, aun cuando la teologfa y la ex-
periencia cristiana ortodoxa niegan que “el reino” pueda
alcanzarse a través de algtin método humano sociopoliti-
co, sin importar cudl pudiera ser éste, el cristianismo or-
todoxo se ha esforzado por expresar cierta compasién ac-
tuando contra la opresién social con procedimientos muy
enérgicos y continuos. Un ejemplo de ello es el hecho de
que la “ética social” sea materia de estudio en la mayorfa
de los seminarios cristianos.

En relacién con el tema de la compasién social, las
comunidades cristianas parecen conceder mds importan-
cia, en términos de actitud, “medios hébiles”; también ha
dedicado mds energfa en la elaboracién de formas para de-
mostrar un apoyo mutuo del que parece discernible en las
habituales versiones budistas de la sangha. Creo que en es-
te campo la tradicién cristiana tiene algo que ofrecer —aun
cuando los budistas tibetanos pueden ayudar a los cristia-
nos a comprender plenamente la importancia del tiempo
invertido en el desarrollo experimental de una sabidurfa
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que, cuando es realizada, puede conducir a una compasién
mds licida y, finalmente, mds efectiva.2

Esta posible contribucién cristiana al budismo, centrada
en el andlisis y el interés por el 4mbito social y comunita-
rio, podrfa ser particularmente valiosa dada la situacién
contempordnea en muchas sociedades occidentales, segtin
lo interpreta un budista estadounidense en Japén, Gary
Snyder:

“El enfoque budista tradicional ha sido partidario de aceptar la
moral de nuestra sociedad siempre y cuando no sea muy con-
traria a la prictica del Dharma y al establecimiento de una nue-
va préctica. Pero eso presupone una cultura que sabe cudles son
sus valores. En la historia del budismo no hay nada que nos
prepare para la contingencia de una sociedad que no tiene va-
lores propios claros, lo cual deja el campo totalmente abierto”.3

La importancia de cubrir esta 4rea se vuelve més urgente
debido\a la interdependencia estructural y ambiental in-
crefblemente frégil en la que se encuentran hoy las socie-
dades humanas. Asf como ante la creciente amenaza de la
escasez de recursos energéticos, alimenticios o agrarios. Y
de oportunidades constructivas para el desarrollo indus-
trial, el cual probablemente exigirfa una importante sim-
pliﬁcaciép/dc los estilos de vida y las ambiciones occiden-
tales —al igual que hay distintas pricticas de meditacién
que desde luego pueden facilitar dicha simplificacién. No
creo que hoy podamos asumir la responsabilidad de pasar
por alto los esfuerzos a la hora de trasladar nuestras ense-
fianzas a este contexto social, que es mds amplio.

El significado del “linaje” con sus maestros en la tradicién
tibetana, caracterizados por ser portadores de una trans-
misién experimental, escrupulosa y a largo plazo, del pro-
ceso de iluminacién, de maestro a chela, me ayudaron a
entender una clara debilidad del cristianismo, en este pun-
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to. La “sucesién apostélica” —en la consagracién, ordena-
cién, bautismo y confirmacién, los equivalentes cristianos
a la iniciacién en el “linaje”~ ha sido “transmitida” pri-
mordialmente por medio de un desarrollo cognitivo y de
un proceso ritual, con una atencién s6lo nominal al des-
arrollo basado en la experiencia. Aquello en lo que se en-
foca la “conciencia de la mente” tiende a lograrse, ya sea a
través de una “recepcién del Espiritu” extdtica —que por lo
general no se desarrolla criticamente mds alld de una ex-
periencia e interpretacién iniciales— o bien a través de un
“entrenamiento clinico” que se sustenta bdsicamente en el
inadecuado marco de trabajo de las psicologfas contempo-
rineas occidentales.

En ciertas 6rdenes religiosas cristianas contemplativas,
como los cartujos, los cistercienses y los carmelitas, pare-
cen encontrarse los mds fieles equivalentes del “linaje” en
su sentido tibetano; pero incluso en este caso intuyo que
es mds probable avanzar a tropezones que con una gufa
cuidadosa y sutil. Algunos cristianos podrifan replicar con
todo derecho que ellos se centran mds en generar una re-
lacién directa con Dios, asequible por medio de la Biblia
y la conciencia, que con cualquier mediador humano. Sin
embargo, habitualmente es gracias al sabio mediador que
pueden aprenderse los medios eficaces y comprobados pa-
ra alcanzar el estado de atencién a Dios.

e La “dindmica integral” de mente-cuerpo-sensaciones-ima-
ginacién-mundo, evidente en la tradicién vajrayana, es un
util moderador en el excesivo encasillamiento de los dis-
tintos 4mbitos de la vida, tan dominante en el cristianis-
mo —y mds adn en la ciencia occidental. Esta interdepen-
dencia ha sido vista y abordada de manera prictica en la
tradicién cristiana en distintas épocas y con métodos va-
riados, pero tengo la sensacién de que nunca —o muy ra-
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ramente— se ha contemplado con la abundancia de “me-
dios hébiles” cultivados por el linaje nyingma. En mi pro-
pia disciplina diaria y en el trabajo con mis discipulos he
encontrado que los métodos nyingma son una ayuda muy
préctica.

* La prdctica moral y litdrgica y las aseveraciones doctrina-
les en la tradicién cristiana han sido entendidas con de-
masiada frecuencia como fines en si mismos, a los que los
devotos pueden adherirse, antes que como instrumentos
para un desarrollo espiritual més profundo. No obstante,
en la tradicién cristiana hay testimonio consistente de la
necesidad de una larga “purgacién” antes de estar suficien-
temente libres del egocentrismo para pasar a las etapas su-
periores de “iluminacién” y “unién” —por emplear los cl4-
sicos términos ascéticos cristianos. Tanto los actos morales
como los ritos litiirgicos pueden ser medios de purgacién.
Las aseveraciones doctrinales —y su base filoséfico-teolégi-
ca— pueden entenderse como gufas para desarrollar la ex-
periencia, ayudando a esquivar los obstdculos a lo largo del
camino. En este contexto ascético, todo ello asume una in-
tencionalidad menos legalista y mds cercana a servir como
“terreno de instruccién”. Esta no es necesariamente su
Unica intencién, pero creo que es la més infravalorada en
la interpretacién cristiana contemporénea.

En otro sentido, estas pricticas y aseveraciones pueden enten-
derse legftimamente como fines en si mismos y no simple-
mente como medios. Cuanto mds se ha desarrollado una per-
sona, mds espontineamente fluye su compasién —aunque
quizds no sea en formas culturalmente convencionales. Cuan-
to mds se encuentre alguien “presente en Dios” —o en con-
ciencia plena de la Realidad—, lo cual constituye la esencia de
la veneracién, mds espontdneamente fluirdn en esa persona las
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palabras interpretativas y analégicas de la fuente de la con-
ciencia plena y no del artificio.

Deseo concluir con algunas preguntas abiertas acerca de
conceptos existenciales posiblemente comunes entre el cristia-
nismo y el budismo. ;Hasta qué punto son los siguientes tér-
minos experimentalmente equivalentes entre sf?

1.
2.

11.
12.

13.
14.
15.
16.
17.

18.

El Reino de Dios, el Cielo y el Sunyata.

El perdén de los pecados, la liberacién del karma y el
nirvana.

El pecado original y Avidya —ignorancia original.
Agape —amor desinteresado— y Karuna —compasién.
Llegar “m4s all4 de la Ley” de Cristo e ir mds all4 del
dualismo del bien y del mal.

La revelacién “externa’ e “interna’”.

Dios trino y uno, y los triples Kzyas —Cuerpos del Buda.
Unidad de lo divino y humano en Ciristo y la natura-

leza no dualista de la Realidad.

El pecado y los Klesas —velos de la ignorancia.

. El arrepentimiento y la conciencia plena de ningin yo

esencial.

“Este mundo” —cafdo— y el Samsara.

El Evangelio y el Dharma —la ensefianza y la préctica
budista.

Eklesia —comunidad— y Sangha —comunidad.

Jests y Shakyamuni.

La Iglesia Invisible y la tradicién esotérica.

Los 4dngeles, “poderes y principados” y las deidades pa-
cificas y furiosas.

La Iconoclasia —Primer Mandamiento-y el proceso de
“desprenderse de apegos”.

La intencién soteriolégica —“salvadora”, “decisivamen-
te transformadora’™ y la aspiracién de alcanzar la ilu-
minacién.
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19. La “Luz que instruye a Todos”, “Logos” —Palabra—,
“Pneuma” —Espiritu— y Prajfia —Sabidurfa.

El teélogo catélico romano contempordneo John Dunne ha
escrito:

“Cuando ya no nos preocupamos por llegar a coincidir y renovar
nuestra confianza en la cultura, la vida y la religién, sino simple-
mente por obtener la visién clara y la comprensién, entonces po-
dremos entrar libremente en otras culturas, vidas y religiones y
podremos retornar para comprender las nuestras con unos nuevos
ojos”.4 ’

Ojald que una actitud asf prevalezca en futuros encuentros de
estas tradiciones por parte de ambas, para no perdernos “el
agua viva que sélo la taza vacfa puede contener”.

Personalmente no me preocupan mucho las fronteras en-
tre estas dos tradiciones antiguas, complejas, polifacéticas, si
realmente existen fronteras en su esencia esotérica, en los mo-
mentos de realizacién de ambas. Estoy sumamente interesado
en lo que podemos aprender y compartir unos de otros, asf co-
mo en lo que podemos testimoniar conjuntamente en la si-
tuacién actual de nuestra sociedad. El gran cristiano contem-
plativo de los tltimos tiempos, Thomas Merton, ha planteado
la necesidad de este enfoque comiin:

“Lo que debe recalcarse es la importancia de una comunicacién se-
ria y genuina, de una «comunién» entre quienes se dedican a la
contemplacién en distintas tradiciones, disciplinas y religiones.
Esto puede contribuir mucho al desarrollo del hombre en este
momento crucial de su historia. Realmente nos encontramos en
una crisis, en un momento de eleccién crucial. Corremos el grave
peligro de perder un legado espiritual que, laboriosamente, ha si-
do reunido por miles de generaciones de santos y personas dedi-
cadas a la contemplacién. La funcién propia del monje en el mun-
do moderno es mantener viva la experiencia contemplativa y
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“Es especialmente importante que este elemento de pr&
dad e integridad —de libertad trascendente interior— se mantenga
intacto mientras nos desarrollamos para alcanzar la completa ma-
durez del hombre universal. Estamos presenciando la maduracién
de una conciencia verdaderamente universal en el mundo moder-
no. Esta conciencia universal puede ser la de una libertad y visién
trascendentes o, meramente, la de una enorme confusién de tri-
vialidad mecanizada y ética estereotipada’.

NOTAS

1. Con respecto al budismo tibetano en particular, ver “The Asian
Journal” de Thomas Merton (Nueva York: New Directions, 1973).
Con respecto al Zen y al Ch’an, ver del mismo autor “Mystics and
Zen Masters” (Nueva York: Dell, 1969). Con respecto a los grupos
budistas japoneses, ver de Dom Aelred Graham “Conversations:
Christian and Buddhist” (Nueva York: Harcourt, Brace & Jovano-
vich, 1970) y “Zen Catholicism: A Suggestion” (Nueva York: Har-
court, Brace & Jovanovich, 1965). Ver también “The Still Point” de
William Johnston (Nueva York: Harper & Row; 1971) y “Zen Me-
ditation for Christians” de H. M. Enomiya-Lassalle, traducido por
John C. Maraldo (Lasalle, Ill.: Open Court, 1974). Con respecto a
una extensa serie de tradiciones budistas e hinddes, ver la abun-
dancia de valiosos articulos en “Cistercian Studies” (1974) 9, niim.
2-3.

2. Soy consciente de que hay un nuevo interés social entre muchos bu-
distas, en parte basado en preceptos budistas inherentes y en parte
estimulado por el ejemplo misionero cristiano y las reformas socia-
les seculares. Ver de Yves Raguin, “How Buddhism Faces the Cha-
llenge of the Modern World”, “Cistercian Studies” (1974) 9: 277-
96.

3. Dom Aclred Graham, “Conversations: Christian and Buddhist”,

pég. 81.
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4. John Dunne, “The Way of all the Earth: Experiments in Truth and
Religion” (Nueva York: Macmillan, 1972), pig. 44.
5. Thomas Merton, “The Asian Journal”, pag. 317.
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